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ABSTRAK

Khobirul Amru, “al-ljma“ fi al-Tafsir dalam Surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]:
17 dalam Kitab-kitab Tafsir Modern.”

Penelitian ini dilatarbelakangi oleh dua hal. Pertama, diktum yang selalu
diulang-ulang oleh—khususnya—mufasir atau pun pengkaji tafsir bahwa al-Quran
Salih li Kulli Zaman wa Makan. Dengan diktum ini, mereka menghendaki untuk
dilakukan pembacaan dan penafsiran yang terus menerus, karena spirit al-Quran itu
senantiasa sesuai/kontekstual, kapan pun dan dimana pun. Padahal di satu sisi, ada
beberapa ayat-ayat al-Quran yang penafsirannya telah “disepakati” (baca: ijma’).
Sisi ini lah yang sering kali dilupakan oleh kebanyakan orang. Kedua, beragamnya
pendekatan, metode dan corak penafsiran al-Quran di era modern, yang tidak
didapatkan ketika 7jma “-ijma ‘itu terbentuk (yakni di era klasik-pertengahan). Kedua
hal ini lah yang mendorong penulis untuk melakukan penelitian lebih lanjut tentang
bagaimana para mufasir modern itu menafsirkan ayat-ayat 7jma‘, dengan mengambil
dua sampel ayat yakni surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]: 17.

Kemudian, untuk memfokuskan penelitian, penulis membatasi objek
penelitian pada penafsiran enam tokoh mufasir modern. Yakni ‘Aishah
‘Abdurrahman Bint al-Shati, Sayyid Qutb, Muhammad al-Ghazali, ‘Abid al-Jabiri,
Abu Zahrah dan Muhammad ‘Izzah Darwazah.

Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa sikap para mufasir modern dalam
menafsirkan ayat-ayat jjma‘bisa dikatergorikan ke dalam 3 golongan: (1) mengutip
dan menerima al-ijma“ i al-tafsir, (2) tidak mengutip al-ijma‘ fi al-tafsir dan (3)
menentang atau meragukan keotentikan al-ijma“ fi al-tafsir. Sikap pertama, nampak
pada penafsiran ‘Izzah Darwazah atas surah al-Kahfi [18]: 60. Adapun kelima
mufasir lainnya mengambil sikap yang kedua. Sedangkan sikap yang ketiga, diambil
oleh ‘Izzar Darwazah ketika menafsirkan surah al-Lail [92]: 17. Oleh karena itu,
hasil penelitian ini juga menggarisbawahi, bahwa pembagian 3 golongan itu tidak
selalu rigid. Artinya, boleh jadi seorang mufasir mengambil sikap yang berbeda
terhadap “dua ayat jjma’ yang berbeda, sebagaimana yang nampak pada ‘Izzah
Darwazah.

Kata kunci: al-Ijma“ fi al-Tafsir, al-Kahfi [18]: 60, al-Lail [92]: 17.
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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Salah satu keutamaan dan kelebihan yang dianugerahkan oleh Allah
SWT kepada umat Islam atas umat yang lain adalah tercapainya kesepakatan
para ulama (i/ma ‘) mengenai suatu permasalahan agama. Dikatakan “keutamaan”
karena “kesepakatan” itu merupakan perkara yang terjaga/terbebas dari
kesesatan, kesalahan dan penyimpangan dari apa yang telah disyariatkan-Nya.
Maka dengan kesepakatan mereka (baca: ijma‘) itu lah Allah SWT menjaga
hukum syariat dari kecurangan orang-orang yang licik dan kesesatan orang-orang
yang menyimpang.1

Sebagaimana terbaca dalam kitab-kitab Usul al-Figh, landasan normatif
kehujahan 7jma‘ sebagai dasar hukum Islam yang ketiga —setelah al-Quran dan
Hadis— ini (salah satunya) didasarkan atas firman Allah dalam surah al-Nisa’

[4]: 115 yang berbunyi:*

shaly 155 G 45 Guaal) Jort 5 85 I 8 G U a3 s g UK
(V10) fas Sipllg g

Dan barang siapa menentang Rasul (Muhammad) setelah jelas kebenaran
baginya, dan mengikuti jalan yang bukan jalan orang-orang mukmin, Kami

'Muhammad ‘Afifuddin Dimyati, Irshad al-Darisin Ila ljma* al-Mufassirin (Malang: Maktabah
Lisan Arabiy, 2017), 4.
*Wahbah al-Zuhaily, A/-Wajiz i Usil al-Figh (Damaskus: Dar al-Fikr, 1999), 51.



biarkan dia dalam kesesatan yang telah dilakukannya itu dan akan Kami
masukkan dia ke dalam neraka Jahanam, dan itu seburuk-buruk tempat kembali.’

Menurut Wahbah al-Zuhaili, selain ayat di atas, ayat 59 pada surah yang

sama juga menunjukkan tentang dalil kehujahan 7jma“. Ayat itu berbunyi:

<
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Hai orang-orang yang beriman! Taatilah Allah dan taatilah Rasul-Nya (Nabi
Muhammad SAW) dan ulil amri di antara kamu. Maka jika kamu berbeda
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikan ia kepada Allah (kepada al-Quran)
dan Rasul (Sunnahnya), jika kamu beriman kepada Allah dan Hari Kemudian.

Yang demikian (sumber hukum) itu baik, (lagi sempurna) dan (juga) lebih baik
akibatnya (di dunia dan akhirat).

Menurutnya, ulil amri yang terdapat dalam ayat di atas bermakna para hakim
(dalam konteks politik dan kekuasaan) dan para ulama yang mujtahid (dalam
konteks ijtihad dan pemberian fatwa dalam urusan agama). Oleh karena itu, jika
ulil amri —dalam pengertian yang kedua— telah bersepakat dalam menetapkan
suatu hukum, maka dalam hal ini umat Islam wajib mengikuti, mematuhi dan

4
melaksanakannya.

’Ayat ini juga merupakan jawaban Imam al-Shafi‘i ketika ditanya oleh seseorang tentang dalil
dijadikannya kesepakatan umat sebagai sumber hukum yang ketiga. Mengenai uraian kisah lebih
detail, baca Abi ‘Abdillah Muhammad b. Idris al-Muttalabi al-Qurshi, 7afsir al-Imam al-Shafi iy,
Ahmad b. Mustafa al-Farran (ed.) (Riyad: Dar al-Tadmuriyyah, 2006), 669.

*Wahbah al-Zuhaili, A-Wajiz fi Usul al-Figh, 51. Dalam kitab tafsirnya terkait surah al-Nisa’
[4]: 59 ini, al-Zuhaili menjelaskan lebih jauh bahwa para ulama mengambil empat sumber hukum
utama dari ayat ini. Yaitu al-Quran, al-Sunnah, a/-/jma‘ dan al-Qiyas. Uraian lebih detil, lihat
Wahbah al-Zuhaili, a/-Tafsir al-Munir fi al-‘Aqidah wa al-Shari‘ah wa al-Manhaj, vol. 3
(Damaskus: Dar al-Fikr, 2009), 135.



Di samping itu, kehujhan 7jma‘ sebagai landasan hukum Islam setelah
al-Quran dan al-Sunnah juga didasarkan pada hadis. Diantaranya yaitu hadis

yang diriwayatkan oleh Imam al-Shafi‘I sebagai berikut:’

ot 2 O el 58 jley (1 Olacds o) 8 e gl o ) e 0 Ol U]
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Sufyan memberi kabar kepada kami, dari ‘Abdullah b. Abi Labid dari
Ibn Sulaiman b. Yasar dari ayahnya, bahwsannya (suatu kali) ‘Umar b.
Khattab berdiri menyampaikan khutbah di Jabiyah, maka ia berkata,
“Sesungguhnya Rasulullah SAW pernah berdiri dihadapan kami (para
sahabat) seperti berdiriku (sekarang) di hadapan kalian, kemudian beliau
bersabda, ‘Muliakanlah sahabat-sahabatku, kemudian orang-orang yang
datang setelahnya, kemudian orang-orang yang datang setelahnya,
kemudian nampaklah kebohongan sampai-sampai seorang lelaki bersumpah
(mengenai suatu  perkara) dan  tidak  dimintai sumpah
(pertanggungjawaban), bersaksi dan tidak diminta persaksiannya. Ingatlah,
barang siapa yang senang digembirakan dengan bertempat tinggal di
tengah-tengah surga, maka hendaknya ia selalu mengikuti/menetapi
jamaah, karena sesungguhnya setan itu bersama orang yang sendiran dan ia
jauh dari dua orang....””

Demikian juga hadis yang diriwayatkan oleh Imam al-Tirmidhi berikut ini:°

W a8 Gl Olaghs Wl Olaghes (p jesall 330 (ol @il o S oif Wl

Abu Bakar b. Nafi telah bercerita kepada kami, al-Mu‘tamar b. Sulaiman telah
bercerita kepadaku, Sulaiman al-Daniy telah bercerita kepada kami, dari
‘Abdullah b. Dinar, dari Ibnu ‘Umar bahwasannya Rasulullah SAW bersabda,

*Muhammad b. Idris al-Shafi‘i, a/-Umm, vol. 1 (Mansoura :Dar al-Wafa’, 2001), 220-221.

Abi ‘Isa Muhammad b. ‘Isa b. Sawrah al-Tirmidhi, al-Jami‘ al-Mukhtasar min al-Sunan ‘an
Rasulillah Salla al-Allah ‘alaih wa Sallam wa Ma‘rifat al-Sahih wa al-Ma‘lul wa Ma ‘alaihi al-
‘Amal al-Ma ‘ruf bi: Jami* al-Tirmidhi (Riyad: Bait al-Afkar al-Dawliyah, t.t.), 360.



“Sesungguhnya Allah tidak mengumpulkan umatku (atau Rasulullah bersabda)
umat Muhammad SAW dalam kesesatan dan tangan Allah bersama jamaah
(orang-orang yang bersama) dan barang siapa menyimpang, niscaya ia meyimpang
menuju neraka.”

Oleh karena itulah para ulama memberikan perhatian yang besar atas
jjma‘ ini, mulai dari pemberian asas-asas pokok bagi isu-isu dan problem-
problemnya, mengobservasi hal apa saja yang masuk di dalamnya, sampai
mengumpulkan dan membukukannya dalam satu kitab khusus.” Dalam konteks
penafsiran, tentunya yang dimaksud jjma“ di sini adalah kesepakatan para ahli
tafsir pada suatu zaman dari umat Nabi Muhammad SAW mengenai makna suatu
ayat atau beberapa ayat dari kitab suci al-Quran.®

Faktor-faktor yang mendorong para mufasir mengatakan bahwa —
misalnya— “Makna ayat ini adalah ini, dengan /jma‘ (kesepakatan para ulama)”
pun beragam. Salah satunya yaitu untuk menghilangkan ‘lahan perdebatan’

9

(Tahrir Mahal al-Niza‘) dalam suatu penafsiran,” seperti kata ‘fara’ yang

terdapat dalam firman Allah SWT surah al-Kahfi [18]: 60:'°

() G sl 5 il aa Al B 25T Y Bl gt 6 By

Dan (wahai Nabi Muhammad SAW ingatlah dan ingatkanlah seluruh

manusia dengan peristiwa) ketika Musa berkata kepada pembantu (dan

murid)-nya (fatahu): “Aku tidak akan berhenti hingga sampai ke pertemuan
dua laut, atau aku akan berjalan bertahun-tahun.”

"Muhammad b. ‘Abdul ‘Aziz b. Ahmad al-Khudairy, a/-ljma“ fi al-Tafsir (Riyad: Dar al-Watan li
al-Nashr, 1416 H), 5-6.

¥0leh karena itu, sering kali ‘kesepakatan’ ini dinamai dengan a/-Ijma* fi al-TafSir atau Ijma* al-
Mutassirin. Lebih lanjut lihat Ahmad Sa‘d al-Khatib, Mafatih al-Tafsir (Riyad: Dar al-
Tadmuriyyah, 2010), 43.

’Uraian yang lebih terperinci mengenai faktor-faktor adanya al-lima‘ fi al-Tafsir, lihat
Muhammad ‘Afifuddin Dimyati, ‘//m al-Tafsir: Usuluh wa Manahijuh (Sidoarjo: Lisan ‘Arabi,
2016), 55-57.

"9 Afifuddin Dimyati, Irshad al-Darisin, 21.



Ketika menafsirkan kata “fata” pada ayat di atas, al-Wahidy berkata,
“Mereka (para mufasir) telah bersepakat bahwa yang dimaksudkan adalah Yusha‘
b. Nun.”'" Begitu juga dengan para mufasir klasik dan pertengahan yang lain,
seperti al-Tabary,'? Ibnu ‘Atiyyah,"* Abu Hayyan,'* al-Baghawy,'” al-Baydawy,'®
al-Khazin'’, Ibnu al-Jauzi'® dan al-Shaukany."

Faktor penyebab munculnya ijma‘ fi al-tafsir bisa juga dikarenakan
hendak menolak anggapan suatu sekte yang fanatik, seperti kaum Rafidah yang

mengklaim maksud dari surah al-Lail [92]: 17 adalah ‘Alj; %
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Dan akan dijauhkan darinya orang yang paling takwa (yang memelihara
dirinya dari kemusyrikan dan kemaksiatan).

Yang menjadi fokus pembahasan yaitu kata a/-Atga. Dalam hal ini, al-

Wahidy menegaskan bahwa —menurut pendapat semua ulama/kesepakatan para

"' Abi al-Hasan ‘Ali b. Ahmad al-Wahidy al-Nisabury, A/-Wasit fi Tafsir al-Quran al-Majid, vol. 3
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1994), 156.

"2Abi Ja‘far Muhammad b. Jarir al-Tabary, Tafsir al-Tabary: Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-
Quran, vol. 15 (Kairo: Dar Hijr, 2001), 308.

" Abi Muhammad ‘Abdul Haq b. Ghalib b. ‘Atiyyah al-Andalusi, a/-Muharrar al-Wajiz i Tafsir
al-Kitab al-‘Aziz, vol. 3 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2001), 527.

"“Muhammad b. Yusuf b. ‘Ali b. Yusuf b. Hayyan al-Shahir bi Abi Hayyan al-Andalusi, Tafsir al-
Bahr al-Muhit, vol. 6 (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Araby, 2002), 177.

'S Abi Muhammad al-Husein b. Mas‘ud al-Baghawy, Tafsir al-Baghawy: Ma‘alim al-Tanzil, vol. 5
(Riyad: Dar Tayyibah, 1411 H), 185.

"®Abi al-Khair ‘Abdullah b. ‘Umar b. Muhammad al-Shirazy al-Shafi‘iy al-Baydawy, Anwar al-
Tanzil wa Asrar al-Ta’wil al-Ma ‘ruf bi Tafsir al-Baydawy, vol. 3 (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-
‘Araby, t.t.), 286.

¢Ali b. Muhammad b. Ibrahim al-Baghdady al-Shahir bi al-Khazin, Tafsir al-Khazin: al-
Musamma Lubab al-Ta’wil fi Ma‘any al-Tanzil, vol. 3 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004),
169.

"Abi al-Faraj Jamaluddin ‘Abdirrahman b. ‘Ali b. Muhammad al-Jauzi al-Qurshi al-Baghdadi,
Zad al-Masir f1 ‘Ilm al-Tafsir (Beirut: al-Maktab al-Islami, Dar Ibn Hazm, 2002), 860.
"Muhammad b. ‘Ali b. Muhammad al-Shawkani, Fath al-Qadir: al-Jami‘ baina Fanniy al-
Riwayah wa al-Dirayah min ‘llm al-Tafsir, vol. 3 (t.tp: Dar al-Wafa’, 1994), 410.

20¢ Afifuddin Dimyati, /rshad al-Darisin, 110.



ulama (f7 gaul al-jami— yang dimaksudkan dengannya adalah Abu Bakar AS.
Kemudian, Ibnu ‘Atiyyah lebih lanjut menggarisbawahi bahwa ayat di atas juga
mencakup setiap orang yang memiliki sifat-sifat yang telah disebutkan pada
surah al-Lail tersebut.?'

Sampai di sini, bisa dipahami bahwa dalam perspektif a/-ijma‘ fi al-
tafsir, di dalam al-Quran terdapat ayat-ayat/kata dalam suatu ayat yang memiliki
pemaknaan/penafsiran tunggal, mengingat —sebagaimana yang telah disinggung
sebelumnya— terdapat beberapa faktor penyebab ‘diharuskannya’ melakukan
‘kesepakatan penafsiran’ mengenai ayat-ayat/kosakata dalam suatu ayat itu.
Dengan demikian, tidak heran jika Musa‘id menegaskan bahwa salah satu faedah
dan pentingnya mengetahui al-jjma‘ fi al-tafsir adalah seorang mufasir (baca:
siapa pun) tidak (boleh) berani menafsirkan ayat-ayat 7jma‘itu dengan penafsiran
yang bertentangan dengan “hasil kesepakatan penafsiran” para ulama tersebut.*”
Karena jika tidak —sebagaimana dijelaskan dalam kitab-kitab wusu/ al-figh
mengenai kehujjahan 7jma“— ia berpotensi dihukumi kafir atau sesat.”

Di sisi lain, jika dalam tafsir-tafsir di era klasik dan pertengahan —
seperti yang terlihat di atas— cenderung memusatkan perhatian pada aspek-
aspek kebahasaan dan makna bagi masing-masing kata dalam suatu ayat, maka
tidak demikian halnya tafsir-tafsir di era modern-kontemporer. Penafsiran di era
yang disebutkan terakhir ini cenderung lebih fokus ke tujuan, yakni bagaimana

agar al-Quran itu benar-benar mampu menjadi hidayah, pedoman hidup bagi

2 7
1bid., 109.

“Musa‘id b. Sulaiman al-Tayyar, Fusul i Usul al-Tafsir (Riyad: Dar al-Nashr al-Dawliy, 1993),

70.

»Lebih lanjut lihat Wahbah al-Zuhaili, A/-Wajiz i Usil al-Figh, 50.



masyarakat modern di tengah derasnya arus globalisasi. Untuk itu, sering kali
mereka ‘mengabaikan’ atau paling tidak meminimalisir aspek-aspek kebahasaan,
i‘rab, gira’ah, makna-makna mufradat (kata per Kkata), balaghah dan lain
sebagainya.

Berawal dari situ lah kemudian muncul berbagai metode/pendekatan dan
corak penafsiran yang ditawarkan oleh para ulama, seperti mawdu‘i dengan
beragam tekniknya, a/-bayani yang dipelopori oleh Amin al-Khulli, tafsir 4asb al-
nuzuly, al-‘ilmi, al-tadhawwuq al-adabi, al-tarbawi, al-ijtima‘i dan lain
sebagainya. Sebagai konsekuensinya, hasil penafsiran mereka pun agak sedikit
berbeda dengan hasil penafsiran para ulama di era klasik dan pertengahan itu.
Dari sini, penulis akan menguraikan contoh penafsiran modern yang “berbeda”
atau bahkan sedikit “bertentangan” dengan 7jma‘ dalam dua ayat di atas.
Pertama, penafsiran Sayyid Qutb terkait surah al-Kahfi [18]: 60 yang telah
disinggung di atas. Ayat itu tidak lagi ditafsirkan secara terperinci mengenai
‘aktor’ dibalik lafadh fafa. Ia lebih memilih menggunakan kata itu sebagaimana
adanya, karena menurutnya:

Kita mengetahui (berhenti pada) teks-teks cerita di dalam al-Quran, agar
kita hidup “di dalam naungan al-Quran” dan kita meyakini bahwa di balik
penyajian cerita itu di dalam al-Quran seperti yang kita sajikan (ini), tanpa
ada tambahan dan tanpa ada penentuan mengenai tempat, waktu dan nama-
nama itu, terdapat hikmah yang khusus. Maka kita berhenti pada bunyi
teks al-Quran yang kita baca..**

Demikian juga dengan surah al-Lail [92]: 17, Sayyid Qutb tidak

menyinggung sama sekali nama Abu Bakar al-Siddiq yang—oleh para ulama

seperti yang telah disebutkan di atas—dikatakan sebagai “aktor” di balik kata a/-

#Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Quran (Kairo: Dar al-Shurug, 1972), 2278.



atga”. Kedua, Anur al-Baz dalam al-TafSir al-Tarbawi-nya tidak lagi
menyebutkan nama Abu Bakar yang menjadi kesepakatan para ulama sebagai
‘aktor’ di balik surah al-Lail [92]: 17 itu. Ia menjelaskan:

....Dan akan dijauhkan dari api neraka itu orang yang beruntung yang
bertakwa. Dia (Allah) menjelaskan lebih lanjut siapa yang dinamai orang
yang bertakwa itu bahwa ia adalah orang yang menginfakkan hartanya
untuk mensucikan diri dengan infaknya, bukan agar dipandang dan
dianggap terhormat, ia menginfakkannya secara sukarela bukan untuk
membalas keindahan (kebaikan) seseorang, dan bukan mencari rasa terima
kasih dari orang lain, tetapi ia melakukan itu hanya untuk mencari ridha
Tuhannya Yang Maha Tinggi semata, dan apa yang dicari oleh orang yang
bertakwa selain ridha?!...%°

Adapun surah al-Kahfi [18]: 60, Anur Baz mengutip penyataan Sayyid

Qutb yang lebih memilih keumuman redaksi al-Quran, tidak ingin memerinci
lebih lanjut mengenai tempat konkret bertemunya dua lautan yang disebutkan
dalam ayat itu, dan “detail profil” hamba saleh yang ditemui Nabi Musa. Oleh
karenanya, ia tetap menggunakan kata “fata”dalam menafsirkan ayat tersebut.?’

Ketiga, ‘Aishah ‘Abdurrahman bint al-Shati’ dengan karyanya a/-Tafsir

al-Bayani. Alih-alih menyebutkan nama Abu Bakar, ia justru membandingkan
ayat itu dengan surah al-Hujurat [49]: 13, sebagaimana terlihat berikut ini:

Ayat [17] ini menyendiri dengan redaksi “al-atqa’, di-ma ‘rifah-kan
dengan “al” Dan kata “atqa’ datang dengan di-idafah-kan kepada kata

ganti audien plural (al-mukhatabin), yakni al-nas, dalam surah al-Hujurat
[49]: 13:

* Ibid., 3923.

* Anur al-Baz, al-Tafsir al-Tarbawi Ii al-Quran al-Karim, vol. 3 (Kairo Dar al-Nashr li al-Jami‘at,
2007), 560.

*"Lihat lebih lanjut dalam /bid., vol. 2, 283-284.



Dengan pen-idafah-an ini, maka (kata afga) dibatasi kepada kata ganti

manusia/orang-orang (a/-nas) yang diajak bicara, bukan pada kemutlakan

dalam “al-atqa alladhi yu’ti malahu yatazakka

Keempat, Abu Zahrah dengan karyanya Zuhrah al-Tafasir. Ketika
sampai pada surah al-Kahfi [18]: 60, ia tidak menyinggung penafsiran kata fara
pada ayat itu, namun ia baru menjelaskannya pada ayat 62. la menegaskan:
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Kata “al-fata” di sini yaitu (berarti) seorang pembantu atau pengikuti, dan

ungkapan al-Quran untuk seorang pengikut atau pembantu itu dengan

(menggunakan) “7ata’. Sungguh Nabi SAW bersabda, “Jangan katakan, ‘Budak

laki-lakiku dan budak perempuanku,’” tapi katakanlah, ‘Pengikut/pembantuku
(lelaki) dan pengikut/pembantuku (perempuan).’”

Kelima, Muhammad al-Ghazali dengan karyanya Nahw al-Tafsir al-
Mawdu‘i. Berkenaan dengan penafsiran surah al-Kahfi [18]: 60, al-Ghazali
menjelaskan:

Yakni semangatku tidak akan surut sampai aku bertemu “al-Khidir”, meskipun
puluhan tahun (ku habiskan) tanpanya.

Seperti yang terlihat di atas, ia tidak menyinggung sedikit pun pengertian dari
kata fatayang terdapat dalam surah al-Kahfi [18]: 60. Adapun surah al-Lail [92]:
17, ia menafsirkan ayat itu secara parsial, tetapi ia langsung mengkaitkannya
dengan ayat-ayat sebelum dan sesudahnya. Penafsirannya pun sudah tidak lagi

mencermati makna kata per kata, sebagaimana terlihat di bawah ini:

o Bl g A axg climl e WY ¢ gaidly Bunally claall 3900 as ...
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8% Kishah ‘Abdurrahman bint al-Shati’, a/-Tafsir al-Bayani, vol. 2 (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1968),
115.
*Muhammad Abu Zahrah, Zuhrah al-Tafasir (t.tp: Dar al-Fikr al-*Arabi, t.t.), 4556.
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...Padahal pentingnya pemberian, kejujuran dan ketakwaan
mengharuskan mencari ridha Allah semata dan membersihkan niat dari
segala macam cacat/kekurangan. Ini merupakan tuntutan yang berat.
Karena mayoritas manusia menyembah harta dan kedudukan, dan berperan
sesuai karakter, kebutuhan dan keinginannya semata! Terkadang seolah-
olah (terlihat) bahwa riya’ itu lah pusat dari semangat kemanusiaan dan
bahwa ikhlas lebih langka daripada belerang merah sebagaimana yang
mereka katakana! “Yakni orang yang menafkahkan hartanya (di jalan Allah

SWT) untuk membersihkan (hartanya dan mengembangkannya demi
mengharap pahala di akhirat).”

Keenam, ‘Abid al-Jabiri dengan karyanya Fahm al-Quran. Sebagaimana
Muhammad al-Ghazali, al-Jabiri tidak menyinggung sama sekali al-ijma°‘ fi al-
tafsir, baik dalam surah al-Kahfi [18]: 60 maupun surah al-Lail [92]: 17. Ia
berhenti pada penafsiran, bahwa yang dimaksud dengan fafa adalah orang yang
membantu dan menemaninya. Selebihnya, ia lebih banyak berkomentar tentang
sosok Nabi Musa AS yang dimaksud pada ayat itu; apakah ia adalah Musa yang
diutus kepada Fir‘aun atau Musa “yang lain”.** Demikian juga dalam “7a7ig”di
akhir surah al-Kahfi —yang menjadi ciri khas penafsiran al-Jabiri, termasuk di
setiap akhir penafsiran surah yang lainnya— ia tidak menyinggung nama
“Yusha‘ b. Nun” sama sekali.”’

Sedangkan kata “al-atga’yang terdapat dalam surah al-Lail [92]: 17, ia
artikan sebagai “orang yang menjalankan apa yang diperintahkan oleh Allah.”
Begitu pun dalam ‘fa‘lig nya di akhir surah, sedikit pun ia tidak menyinggung

nama Abu Bakar yang menjadi “aktor” di balik ayat itu. Adapun mufasir yang

**Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Fahm al-Quran al-Hakim: al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil,
vol. 2 (t.tp: Dar al-Nashr al-Maghribiyyah, 2008), 208.
N Ibid., 211-216.
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ketujuh, yakni Muhammad ‘Izzah Darwazah dengan karyanya a/-TafSir al-Hadith
Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzul. Mengenai kata “fara’yang terdapat dalam surah
al-Kahfi [18]: 60, penafsiran ‘Izzah tidak jauh berbeda dengan hasil kesepakatan
para ulama. Yakni bahwa yang dimaksudkan dengannya adalah Yusha‘ b. Nun.*
Namun, terkait penafsiran kata “al-atqa” yang terdapat dalam surah al-
Lail [92]: 17, ia mengomentari riwayat yang dijadikan argumentasi oleh para
mufasir bahwa yang dimaksudkan dengannya adalah Abu Bakar. Menurutnya,
adanya kesatuan tema dan keterkaitan erat antara ayat 17 dengan ayat-ayat
sebelumnya itu menunjukkan dengan jelas bahwa surah al-Lail ini diturunkan
secara langsung. Di samping itu, keterkaitan itu juga mengindikasikan bahwa
ia—baik ayat ke-17 maupun surah al-Lail secara kesuluruhan—diuraikan dalam
rangka dakwah kepada khalayak umum. Bahkan, lebih lanjut ia mengatakan:*’
055 Ofg ¢ Agtig oy digemt Lo il b Lo Jad SO gl 055 OF Jidtl a9
éq‘}ayéugwaﬁbi&wwé\58.\5‘,1.»54.,19&\&.9&\‘}}») lowof
g ) ol 1 OS5 (lgaawlis
Salah satu yang menjadi kemungkinan adalah bahwa Abu Bakar
melakukan apa yang telah ia lakukan itu disebabkan pengaruh dorongan
dan pujian yang dikandung oleh ayat itu. Dan bahwa para sahabat
Rasulullah SAW benar-benar melihat kesesuaian yang sempurna perilaku
Abu Bakar itu dengan ayat-ayat di atas (yakni ayat ke-17 sampai 21). Maka
mereka memuji-mujinya karena kesesuaiannya dengan ayat-ayat tersebut.
Inilah asal dari riwayat itu.
Sampai di sini, penulis ingin meneliti lebih lanjut mengenai penafsiran

dua ayat di atas —yang menjadi sampel dari diskurus a/-ijjma°“ 1 al-tafsir— dalam

6 kitab tafsir modern-kontemporer yang masing-masing mewakili genre-nya.

**Muhammad ‘Izzah Darwazah, a/-Tafsir al-Hadith Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzul, vol. 5 (Beirut:
Dar al-Gharb al-Islamiy, 2000), 83.
# Ibid., vol. 1, 530.
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Pertama, tafsir bercorak sastrawi/bayani. al-TafSir al-Bayani karya °Aishah
‘Abdurrahman bint al-Shati’. Kedua, tafsir bercorak tadhawwuq al-adabi. Fi Zilal
al-Quran karya Sayyid Qutb. Ketiga, tafsir bercorak tarbawi. Zuhrah al-Tafasir
karya Muhammad Abu Zahrah. Keempat, tafsir yang menggunakan metode
mawdu‘i surah: Nahw al-Tafsir al-Mawdu‘i karya Muhammad al-Ghazali.
Kelima dan keenam, tafsir nuzuly (yang ditafsirkan sesuai dengan turunnya
surah): Fahm al-Quran karya ‘Abid al-Jabiri dan al-Tafsir al-Hadith Tartib al-

Suwar Hasb al-Nuzul karya Muhammad ‘Izzah Darwazah.

. Identifikasi Masalah

Berdasarkan uraian latar belakang di atas, maka dapat diidentifikasi
beberapa permasalahan, di antaranya adalah sebagai berikut:

1. Apayang dimaksud dengan a/-ijma“ fi al-tafsir?

2. Faktor apa saja yang mendorong munculnya kesepakatan dalam
penafsiran?

3. Bagaimana status kehujahan a/-ijma“ fi al-tafsir?

4. Bagaimana perkembangan metode dan corak penafsiran di era modern?

5. Bagaimana karakteristik masing-masing enam tafsir di atas?

6. Bagaimana penafsiran enam mufasir di atas terkait surah al-Kahfi [18]: 60
dan surah al-Lail [92]: 17—dua ayat jjma‘ yang dijadikan bahan
penelitian?

7. Bagaimana menelaah penafsiran enam mufasir di atas apabila tidak sesuai
dengan kesepakatan penafsiran dalam al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]:

17?2
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Melihat luasnya permasalahan di atas, maka penelitian ini hanya
difokuskan pada poin 4 — 7, yakni perkembangan metode dan corak penafsiran di
era modern, karakteris masing-masing kitab tafsir yang dijadikan bahan
penelitian dan sekaligus penafsiran mereka terkait ijma‘ dalam surah al-Kahfi
[18]: 60 dan al-Lail [92]: 17. Terakhir, telaah atas penafsiran-penafsiran modern
tersebut, khususnya yang tidak sesuai dengan jjma‘yang terdapat dalam dua ayat

itu.

C. Rumusan Masalah
Berangkat dari latar belakang di atas, maka masalah yang diajukan
dalam penelitian ini adalah:
1. Bagaimana penafsiran mufasir modern terkait ijma‘ fi al-tafsir dalam
surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]: 17?
2. Bagaimana analisis terhadap penafsiran mufasir modern terkait surah al-
Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]: 17—Iebih-lebih yang bertantangan
dengan al-ijma“ fi al-tafsir?
D. Tujuan Penelitian
1. Mendeskripsikan penafsiran mufasir modern terhadap surah al-Kahfi [18]:
60 dan al-Lail [92]: 17.
2. Menganalisis penafsiran mufasir modern dalam surah al-Kahfi [18]: 60
dan al-Lail [92]: 17, khususnya yang bertentangan dengan al-ijma“ fi al-

tafsir.
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E. Kegunaan Penelitian

Sebagaimana penelitian pada umumnya, penelitian ini pun mempunyai

nilai aksiologi yang secara garis besar terdiri dari dua hal:

1.

Secara teoritis, penelitian ini diharapkan mampu memperluas khazanah
penafsiran al-Quran, khususnya yang berkaitan dengan al-ijma‘ fi al-
tafsir. Hal ini mengingat adanya telaah penafsiran-penafsiran tafsir
modern atas ayat-ayat fjma‘ —meskipun hanya ada dua sampel yang
dikaji. Suatu analisis yang —sepengetahuan penulis— belum pernah
dilakukan oleh para pengkaji diskurus ilmu tafsir.

Secara praktis, penelitian diharapkan mampu menjadi tawaran solusi
dalam menghadapi penafsiran-penafsiran —Ilebih-lebih penafsiran

modern— yang ‘tidak sesuai’ dengan al-ijma“ fi al-tafSir.

F. Telaah Pustaka

Ada beberapa karya ilmiah yang telah membahas tentang “kesepakatan

penafsiran.” Diantaranya yaitu:

1.

al-Iima“ fi al-Tafsir, Muhammad b. ‘Abdul ‘Aziz b. Ahmad al-Khudairi,
hasil tesis yang diajukan pada fakultas Ushuluddin, Universitas Imam
Muhammad b. Sa‘ud al-Islamiyyah pada tanggal 23 Syawal 1416 H. Isi dari
tesis itu terdiri dari dua bagian. Bagian pertama, studi landasan pokok (al-
dirasah al-ta’siliyyah) yang berisi seputar pengertian, kedudukan,
kehujjahan, pembagian dan syarat-syarat 7jma*, hukum 7jma°‘ sahabat dan
tabi ‘im; terjadinya pendapat tambahan atas pendapatnya para sahabat; dan

jma‘ di kalangan para mufasir yang meliputi perhatian para mufasir
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mengenainya, faktor-faktor yang mendorong munculnya, perbedaan varian
dan ijma‘, sebab-sebab seorang mufasir menyalahi 7jma‘ dan penjelasan
seputar prinsip 7jma‘ menurut enam mufasir, yakni al-Tabari, Ibnu Abi
Hatim al-Razi, al-Mawardi, al-Wahidi, Ibnu ‘Atiyyah dan al-Qurtubi.
Sedangkan bagian kedua, berisi studi aplikasi (al-dirasah al-tatbiqiyyah)
atas bagian pertama. Dalam hal ini al-Khudairi mengumpulkan
kesepakatan-kesepakatan penafsiran yang terdapat dalam enam kitab tafsir
itu, mengurutkannya sesuai dengan urutan surah, mengkaji dan menelitinya
satu per satu, serta menjelaskan mana yang sahzh dan mana yang da 7t
2. al-Ijma‘ fi al-Tafsir: Jam‘an wa Dirasatan, Salih b. ‘ Abdurrahman al-Fayiz,
hasil tesis fakultas al-Quran al-Karim wa al-Dirasat al-Islamiyyah,
Universitas Madinah al-Munawwarah. Isi dari tesis itu tidak jauh berbeda
dengan hasil tesisnya al-Khudairi di atas. Hanya saja, Salih fokus pada
ijma‘-jjma‘yang belum disebutkan oleh al-Khudairi dalam tesisnya.
Berdasarkan dua penelitian di atas, dapat dipahami bahwa fokus kajian
skripsi ini belum ada yang meneliti. Hal ini dikarenakan dalam skripsi ini tidak
lagi mengkaji al-ijma“ fi al-tafSir saja, tapi mengkomparasikan atau meneliti
lebih lanjut eksistensinya dalam kitab-kitab tafsir modern.
G. Metodologi Penelitian
1. Jenis Penelitian
Model penelitian yang digunakan dalam skripsi ini adalah model
penelitian kualitatif. Yakni suatu gambaran kompleks, meneliti kata-kata,

laporan terperinci dari pandangan responden dan melakukan studi pada
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situasi yang dialami. Penelitian ini bersifat deskriptif dan lebih menonjolkan
“proses dan makna” secara subjektif. Di samping itu, penelitian ini
memanfaatkan landasan teori —yang dalam skripsi ini menggunakan a/-
ijjma‘ fi al-tafSir— sebagai gambaran umum tentang latar penelitian dan
sebagai bahan pembahasan hasil penelitian.**

Adapun jenis penelitian yang digunakan dalam skripsi ini adalah
penelitian kausal-komparatif. Yakni penelitian yang menyelidiki sebab-
akibat melalui pengamatan terhadap konsekuensi yang sudah terjadi dan
menengok ulang data yang ada untuk menemukan faktor-faktor penyebab
yang mungkin terjadi di sana. Inti dari jenis penelitian ini adalah data
dikumpulkan setelah semua peristiwa terjadi. Kemudian peneliti memilih
satu atau lebih efek (variabel dependen) dan menguji data dengan kembali
menelusuri waktu, mencari penyebab, melihat hubungan, dan memahami
artinya. >> Kalau dikaitkan dengan “masalah” skripsi ini, maka yang hendak
diteliti adalah menelaah lebih jauh “keberadaan” ijma‘ surah al-Kahfi [18]:
60 dan al-Lail [92]: 17 dalam dua belas kitab tafsir modern, menyelidiki
penyebab perbedaan penafsiran modern dengan kedua ijma‘ itu, melihat

hubungan dan memahami maknanya (signifikansinya).

*Juliansyah Noor, Metodologi Penelitian: Skripsi, Tesis, Disertasi, dan Karya Ilmiah (Jakarta:
Kencana Prenada Media Group, 2011), 34.
3Saifuddin Azwar, Metode Penelitian (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2007), 9.
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2. Sumber Data
Berdasarkan pembagian jenis data dalam penelitian kualitatif yang
dilakukan oleh Lexy J. Moleong,’® maka jenis data dalam skripsi ini adalah
sumber data tertulis. Kemudian menurut sumbernya, data penelitian itu
digolongkan sebagai data primer dan data sekunder.’’ Adapun perincian
mengenai sumber data primer dan data sekunder yang digunakan dalam

skripsi ini adalah sebagai berikut:

a. Sumber primer yang penulis gunakan yaitu a/-fima‘ fi al-Tafsir,
Muhammad b. ‘Abdul ‘Aziz b. Ahmad al-Khudairi dan 12 kitab tafsir
yang menjadi bahan penelitian: a/-7afsir al-Bayani karya °‘Aishah
‘Abdurrahman bint al-Shati’, 7afsir Juz ‘Amma karya Muhammad
‘Abduh, F7 Zilal al-Quran karya Sayyid Qutb, TafSir al-Maraghi karya
Mustafa al-Maraghi, a/-Tahrir wa al-Tanwir karya Tahir b.”Ashur, al-
Tafsir al-Kashif karya Muhammad Jawwad Mughni, a/-Jawahir fi TafSir
al-Quran karya Tantawi Jawhari, al-TafSir al-Tarbawi karya Anur al-Baz,
Zuhrah al-Tafasir karya Muhammad Abu Zahrah, Nahw al-Tafsir al-
Mawdu‘i karya Muhammad al-Ghazali, Fahm al-Quran karya ‘Abid al-
Jabiri dan al-TafSir al-Hadith Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzul karya
Muhammad ‘Izzah Darwazah.

b. Sedangkan sumber sekunder yang penulis gunakan yaitu enam kitab

tafsir yang menjadi rujukan al-Khudairi ketika mengumpulkan zjma“-

**Mengenai detail sumber dan jenis data dalam penelitian kualitatif, lebih lanjut lihat Lexy J.
Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif; 157-163.
’Saifuddin Azwar, Metode Penelitian, 91.
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ijjma‘ tersebut. Diantara yaitu Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Quran
karya Abu Ja‘far Muhammad b. Jarir al-Tabari, Tafsir al-Quran al- ‘Azim
karya Ibnu Abi Hatim al-Razi, a/-Nukat wa al-‘Uyun karya al-Mawardi,
al-Wasit fi Tafsir al-Quran al-Majid karya al-Wahidi, al-Muharrar al-
Wajiz fi Tafsir al-Quran al-‘Aziz karya Ibnu ‘Atiyyah dan a/-Jami‘ Ii
Ahkam al-Quran karya al-Qurtubi.
3. Metode Analisis Data
Berhubung model penelitian dalam skripsi ini adalah kualitatif, maka
metode analisis data yang tepat digunakan adalah analisis deskriptif. Yakni
analisis yang bertujuan untuk deskripsi mengenai subjek penelitian
berdasarkan data dari variabel yang diperoleh dari kelompok subjek yang
diteliti dan tidak dimaksudkan untuk pengujian hipotesis.*®
H. Sistematika Pembahasan

Untuk lebih mempermudah penyajian bahasan, skripsi ini dibagi menjadi
lima bab, sebagai berikut:

Bab I yang merupakan pendahuluan bagi skripsi ini. Pada bab ini akan
diuraikan mengenai latar belakang; identifikasi masalah; rumusan masalah;
tujuan penelitian,; kegunaan penelitian baik teoritis mapun praktis; telaah
pustaka yang berisi penelitian-penelitian terdahulu yang membahas seputar
“kesepakatan penafsiran”; metodologi penelitian yang meliputi model dan jenis
penelitian, metode penelitian, sumber data baik primer maupun sekunder, metode

pengumpulan data dan metode analisis data; dan sistematikan pembahasan.

3¥Saifuddin Azwar, Metode Penelitian, 126.
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Bab II yang berisi teori al-ifma‘ i al-tafSir. Penjelasan mengenai teori
ini meliputi beberapa hal, diantaranya yaitu pengertian al-ijma‘ i al-tafsir,
kehujahan a/-ijma‘ i al-tafsir, macam-macam ijma‘ dan syarat-syaratnya, hukum
mengikuti jjma‘yang sahih, perhatian para mufasir terhadap 7jma°, faktor-faktor
menyebutkan 7jma‘ di dalam penafsiran dan sebab-sebab adanya mufasir yang
menyalahi kesepakatan penafsiran. Di samping itu, di bagian sub-bab akhir pada
bab ini akan dijelaskan tentang hasil kesepakatan penafsiran para ulama terhadap
surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]: 17.

Bab III akan membahas tiga hal pokok. Pertama, penafsiran-penafsiran
mufasir modern terkait surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]. Tentunya yang
menjadi bahan penelitian dalam skripsi ini adalah tujuh mufasir yang telah
disebutkan di atas. Yakni ‘Aishah ‘Abdurrahman bint al-Shati’, Sayyid Qutb,
Muhammad Abu Zahrah, Muhammad al-Ghazali, ‘Abid al-Jabiri dan Muhammad
‘Izzah Darwazah. Kedua, analisis terhadap penafsiran enam mufasir modern itu.

Bab IV berisi penutup yang meliputi kesimpulan dan saran. Adapun
kesimpulan, berisi uraian akhir dari hasil penelitian tentang analisis a/-ijma°‘ 1i al-
tafsir dalam dua belas kitab tafsir modern tersebut. Sedangkan saran, berisi

beberapa rekomendasi penelitian untuk para pembaca.



BABII

AL-IIMA* FI AL-TAFSIR

A. Pengertian al-ljma“ fi al-TafSir

Sebelumnya patut diketahui, bahwa pembahasan mengenai definisi a/-
Iljma“ fi al-TafSirini berkaitan erat dengan disiplin ilmu Usul al-Figh, bahkan dari
sanalah sumber pembahasan ini. Karena jjma‘yang dimaksud oleh judul bab ini,
tidak lain adalah 7jma‘ yang terdapat dalam Usul al-Figh. Oleh karena itu,
penjelasan mengenai pengertian 7jma‘, kehujjahan, rukun, syarat-syarat dan
macam-macamnya, bersumber dari kitab-kitab Usu/ al-Figh itu. Namun
meskipun demikian, ada juga sedikit perbedaan, yang paling tidak ada dua hal.
Pertama, terkait aktor dibalik munculnya jjma“. Jika dalam Usul al-Figh aktornya
adalah para mujtahid, namun jika dalam ranah penafsiran, tentunya aktornya
adalah para mufasir. Kedua, terletak pada objek kajiannya, yang dalam Usul al-
Figh objek kajiannya adalah seputar hukum-hukum syariat, sedang dalam ranah
tafsir, objek kajiannya tentu seputar penafsiran ayat-ayat al-Quran. Nah, poin
yang disebutkan terakhir ini lah yang nanti juga memunculkan suatu pembahasan
yang tidak ada dalam Usul/ al-Figh. Seperti cara-cara yang ditempuh para mufasir
untuk mengungkapkan Jjjma‘ dan faktor-faktor yang menyebabkan mereka
menyatakan bahwa penafsiran suatu ayat itu telah 7jma‘ (disepakati oleh para

mufasir).

20
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Selanjutnya, untuk memudahkan pembahasan, penulis membagi sub-bab
ini ke dalam tiga sub sub-bab. Yaitu pengertian /jma‘ secara bahasa, pengertian
ijma‘secara istilah dan pengertian a/-ljma“ fi al-Tafsir.

a. Pengertian /jma‘Secara Bahasa

Secara bahasa, jjma‘ merupakan ism masdar dari kata “ajma‘a’’ Lebih
lanjut, kata ajma ‘a ini adalah derivasi dari kata ‘jama‘a” yang dalam literatur
kamus-kamus bahasa Arab, kata ini diartikan dengan “menyatukan,’'
mengumpulkan/menghimpun,” menjumlahkan, menyusun dan men-jama“kan”.’
Dengan demikian, kata a/-jam‘u yang menjadi ism masdar dari kata jama‘a
mempunyai arti “berhimpun/berkumpulnya sesuatu dengan sesuatu yang lain”.*
Kemudian, kata ini digunakan untuk suatu hal/perkara, baik bersifat inderawi

maupun maknawi. Seperti ungkapan seseorang, “Jama‘tu gqaumi’ (aku telah

mengumpulkan kaumku) atau, “Jama‘tu amri’ (aku telah mengumpulkan

'Majduddin Muhammad b. Ya‘qub al-Fayruzabadiy, a/-Qamus al-Muhit (Beriut: Mu’assasah al-
Risalah, 2005), 710. Ahmad Rida, Mu‘jam Matn al-Lughah: Mawsu‘ah Lughawiyyah Hadithah,
vol. 1 (Beirut: Dar Maktabah al-Hayah, 1958), 568.

2Ahmad Mukhtar ‘Umar, al-Mu‘jam al-Mawsu‘i li Alfaz al-Quran al-Karim wa Qira’atihi (Arab
Saudi: Mu’assasah Sutur al-Ma‘rifah, 2002), 127. Abi al-Husein Ahmad b. Faris b. Zakariya,
Mu‘jam Maqayis al-Lughah, vol. 1 (t.tp.: Dar al-Fikr, 1979), 479. Ibn Mandur, Lisan al-‘Arab,
vol. 2 (Kairo: Dar al-Hadith, 2003), 200. Emil Badi‘ Ya‘qub, Mawsu‘ah ‘Ulum al-Lughah al-
‘Arabiyyah, vol. 5 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Arabiyyah, 2006), 56. Abi al-Husein Ahmad b. Faris
b. Zakariyya, Mujmal al-Lughah, vol. 1 (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1984), 198. Diantara
ulama yang menggabungkan kedua makna itu —yakni “menyatukan dan mengumpulkan”—
adalah Louis Ma’luf dan ‘Abbas al-Qummi. Lihat Louis Ma’luf, al-Munjid fi al-Lughah (Beirut:
al-Matba‘ah al-Kathulikiyyah, t.t.), 101. ‘Abbas al-Qummi, a/-Nazim fi Lughat al-Quran al-
‘Azim (t.tp.. Mu’assasah al-Tab‘ wa al-Nashr al-Tabi‘ah 1li Astanah al-Radawiyah al-
Mugqaddasah, 1428 H), 52.

’Ahmad Warson Munawwir, a/-Munawwir: Kamus Arab — Indonesia (Surabaya: Pustaka
Progressif, 1997), 208.

*Nasaruddin Umar, dkk (ed.), Ensiklopedia al-Qur’an: Kajian Kosakata, vol. 1 (Jakarta: Lentera
Hati, 2007), 401.
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perkaru).” Sedangkan jama‘a yang bermakna menyatukan, yaitu seperti
ungkapan, “Jama‘a al-Allah al-qulub” (Allah telah menyatukan hati-hati [itu]).®
Sebagaimana dijelaskan al-Raghib al-Asfahani, al-Quran dalam hal ini
juga menggunakan kata jama ‘a itu dalam arti “mengumpulkan/menghimpun”. Ia
mengemukakan beberapa contoh, diantaranya adalah sebagai berikut:’
(VA) #3053

Serta mengumpulkan (harta tanpa menghiraukan hukum dan ketentuan Allah
SWT), lalu menyimpan (apa yang dikumpulkannya itu dalah satu wadah dan

enggan menafkahkannya di jalan Allah SWT).
(3) iy i g

Dan telah dikumpulkan matahari dan bulan, (ketika itulah Kiamat terjadi).
(Y) 83485 YU a2 (i

Yang mengumpulkan harta dan menghitung-hitungnya.

Begitu juga dalam hadis £/, terlihat bahwa para sahabat menggunakan
kata ini dalam arti “mengumpulkan”. Seperti sebuah hadis dalam konteks salat
qasar yang diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari berikut ini:

O)) 1 JB aul o8 dlo o8 Ll Cast  JB Oldw Wl & JB &l e oy e WA~

8.((};.«.‘\ 4 A 13 slially o pall (o s ('l"j ads 4l e A
‘Ali b. Abdillah telah bercerita kepada kami, ia berkata, “Sufyan telah
bercerita kepada kamu.” Sufyan berkata, “Aku telah mendengarkan al-Zuhri,” dari

*Ahmad b. Yusuf b. ‘Abd al-Da’im al-Ma‘ruf bi al-Samin al-Halbi, ‘Umdat al-Huffaz i TafSir
Ashraf al-Alfaz: Mufam Lughawi li Alfaz al-Quran al-Karim, vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1996), 337.

SIqbal Zaki Sulaiman (ed.), a/-Muam al-Wasit (Kairo: Maktabah al-Shuruq al-Dawlah, 2008),
139.

7 Abi al-Qasim al-Husein b. Muhammad al-Ma‘ruf bi al-Raghib al-Asfahani, a/-Mufiadat fi Gharib
al-Quran (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, t.t.), 96. Dalam hal ini, penjelasan al-Fairuz Abadi penting
untuk dicatat. Menurutnya, ada 30 macam makna “mengumpulkan” di dalam al-Quran yang
dipahami dari masing-masing konteksnya. Seperti “mengumpulkan kekuatan dan pertolongan”
yang terdapat dalam surah Taha [20]: 60 dan “mengumpulkan peringatan dan ancaman” dalam
surah Ali ‘Imran [3]: 173. Lebih lanjut lihat Muhammad b. Ya‘qub al-Fayruzabadi, Basa’ir
Dhawiy al-Tamyiz fi Lata’if al-Kitab al-‘Aziz, vol. 2 (Kairo: Lajnah Ihya’ al-Turath al-Islami,
1996), 390-392.

¥Abi ‘Abdillah Muhammad b. Isma‘il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Damaskus — Beirut: Dar Ibn
Kathir, 2002), 268.
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Salim, dari ayahnya, bahwa ia berkata, “Nabi SAW pernah mengumpulkan antara
salat Magrib dan salat Isya apabila perjalanannya jauh dan melelahkan.”

Atau dalam arti menghafalkan, seperti dalam hadis berikut ini:

o JB el o il 8 83D 8 Bad Wl a0 & Wl HU oy M2 Wl
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Muhammad b. Bashshar telah bercerita kepada kami, Yahya b. Sa‘id telah
bercerita kepada kami, Shu‘bah telah bercerita kepada kami, dari Qatadah dari
Anas b. Malik, dia berkata, “Empat orang (sahabat) yang hafal al-Quran di masa
Rasulullah SAW, kesemuanya dari golongan Ansar, yaitu Ubay b. Ka‘b, Mu‘adh
b. Jabal, Zayd b. Thabit dan Abu Zayd.” Qatadah berkata, “Aku bertanya kepada
Anas, ‘Siapakah Abu Zayd itu’”. Dia menjawab, “Salah satu anggota pamanku.”"!

Jika makna dari kata jama‘a —yang menjadi asal dari kata ajma‘a—
seperti yang diuraikan di atas, maka tidak demikian dengan kata ajma‘a itu
sendiri. Berdasarkan penelaahan penulis, dalam kitab-kitab kamus bahasa Arab,
kata ini paling tidak digunakan untuk lima macam makna. Pertama, bermakna
sama dengan kata jama‘a yang menjadi kata dasarnya. Kedua, bermakna
memetik/memanen/menuai. Seperti ungkapan, “Ajma‘a al-zaitun” (ia [lelaki]
telah memetik/memanen buah zaitun).'* Ketiga, bermakna menggiring, seperti

perkataan seseorang, “Ajma‘a al-ibil” (ia [lelaki] telah menggiring unta)."

*Makna “jauh dan melelahkan” ini dipahami dari penjelasan Zakariyya al-Ansari terkait hadis di
atas. lebih lanjut lihat Abi Yahya Zakariyya b. Muhammad al-Ansari, Tufifat al-Bari Sharh Sahih
al-Bukhari, vol. 2 (Beirut: Dar Ibn Hazm, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004), 117.

""Muhammad b. Isa al-Tirmidhi, Jami* al- Tirmidhi, 590.

""Makna “hafal” dan “paman” dalam terjemahan ini, dipahami dari penjelasan al-Mubarakfuri
terkait kata-kata yang gharib dalam hadis di atas. Lebih lanjut lihat Abi al-‘Ula Muhammad b.
‘Abdirrahman b. ‘Abdirrahim al-Mubarakrufi, Tuhfat al-Ahwadhi bi Sharh Jami‘ al-Tirmidhi,
vol. 10 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1990), 200-201.

"Reinhart Dozy, Takammulah al-Ma‘ajim al-‘Arabiyyah, terj. Muhammad Salim al-Na“mi vol. 2
(Irak: Dar al-Rashid li an-Nashr, 1980), 274.

" Ahmad Rida, Mu‘jam Matn al-Lughah, 568.
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Keempat, bermakna azam/kehendak untuk melakukan sesuatu.'* Dan kelima,
bermakna bersepakat terhadap suatu perkara. Namun, dari kelima macam makna
itu, dua yang disebutkan terakhirlah yang paling sering digunakan.'’ Al-Quran
misalnya, ketika mengungkapkan kehendak yang kuat saudara-saudara Nabi
Yusuf untuk menceburkannya ke dalam sumur, menggunakan kata ajma‘a ini
(Surah Yusuf [12]: 15). Demikian juga sabda Rasulullah terkait niat orang yang
hendak berpuasa, sebagaimana terlihat dalam hadis riwayat Abu Dawud berikut

ini:

16 . g . A

Barang siapa yang tidak berazam/bertekad untuk puasa sebelum waktu fajar,
niscaya tidak ada puasa baginya. (puasanya tidak sah)

b. Pengertian /jma‘ Secara Istilah

Para ulama memberikan definisi yang beragam bagi istilah “a/-ljma“”.
Sebagaimana dijelaskan Sulaiman al-Ashqar, perbedaan definisi itu dikarenakan
dua hal. Yaitu penentuan siapa yang dipertimbangkan/dianggap ijma“-nya
sebagai hujjah dan penentuan masalah apa saja yang diperhatikan dalam ijma“.

Hal pertama berisi seputar. “Apakah 7jma‘ itu berlaku dengan kesepakatan

"“Ahmad b. Muhammad b. ‘Ali al-Mugqri, a/-Misbah al-Munir i Gharib al-Sharh al-Kabir Ii al-
Rafi‘i (Kairo: Dar al-Ma‘arif, t.t.), 109.

Hal ini terlihat dalam uraian para ulama ketika menjelaskan maksud kata ini yang lebih
menitikberatkan pada dua makna di atas, yakni a/-‘azam dan al-ittifaq. Lebih lanjut lihat al-
Raghib al-Asfahani, al-Mufiadat i Gharib al-Quran, 96. Louis Ma’luf, al-Munjid fi al-Lughah,
101. al-Fayruzabadiy, a/-Qamus al-Muhit, 710. Al-Samin al-Halbi, ‘Umdat al-Huffaz, vol. 1, 337.
‘Abbas al-Qummi, al-Nazim fi Lughat al-Quran, 53. ‘Ali b. Muhammad al-Jurjani, Mu5am al-
Ta‘rifat (Kairo: Dar al-Fadilah, 2004), 11. Hasan ‘Izzuddin al-Jamal, Makhtutat al-Jamal:
Mu‘jam wa Tafsir Lughawiy [i Kalimat al-Quran, vol. 1 (t.tp.: al-Hay’ah al-Misriyyah al-
‘Ammabh li al-Kitab, 2003), 331.

'Abi Dawud Sulaiman b. al-Ash‘ath al-Sijistani, Sunan Abi Dawud (Riyad: Bait al-Afkar al-
Dawliyyah, t.t.), 278.
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seluruh umat, atau dengan kesepakatan satu kelompok saja dari mereka? Jika
cukup dengan satu kelompok saja, siapakah mereka? Apakah AAh/ al-Bait? Atau
Ahl al-Hall wa al-‘Agd? Atau para hakim dan para ulama? Atau para ulama
saja’, dan lain sebagainya. Sedang yang kedua berisi seputar, “Apakah
permasalahan yang dipertimbangkan dalam zjma‘ itu hanya fokus pada
permasalahan yang telah ditetapkan hukumnya —dalam al-Quran dan hadis—
atau mencakup juga permasalahan lain yang tidak ada ketetapan pasti

tentangnya?”, dan lain sebagainya.'’

Untuk menunjukkan perbedaan definisi itu, berikut penulis kutipkan

beberapa definisi 7ma ‘ menurut para ulama.

1. Ibrahim al-Shirazi

'8 B oS> Jo anll slals LI

(/jma“ yaitu) kesepakatan para ulama dalam suatu masa mengenai suatu hukum
yang terjadi.

2. Abu Hamid al-Ghazali

L ¥ e ol e Bl 28 4 G

"Uraian terperinci mengenai hal ini, lihat ‘Umar Sulaiman al-Ashqar, “Nazrah fi al-Ijma‘ al-
Usuliy”, dalam Majallah al-Shari‘ah wa al-Dirasat al-Islamiyyah, Tahun ke-4 No. 7 (April, 1987),
328-333.

"SAbu Ishaq Ibrahim al-Shirazi, Sharh al-Luma‘ (Beirut: Dar al-Gharb al-Islamiy, 1988), 665.
Seperti yang dijelaskan oleh Safwan dalam disertasinya —yang kemudian dibukukan itu—
definisi yang diajukan oleh al-Shirazi ini diikuti oleh al-Sam‘ani dan Ibn ‘Agqil, sebagaimana
diikuti oleh Safwan sendiri. Untuk melihat uraian lengkap komentar masing-masing dari mereka
terkait definisi yang ditawarkan al-Shirazi ini, lihat Abi al-Mugzaffar al-Sam‘ani al-Marwazi, a/-
Qawati‘ fi Usul al-Figh (Amman: Dar al-Farug, 2011), 712. Abi al-Wafa’ ‘Ali b. ‘Aqil b.
Muhammad b. ‘Aqil, al-Wadih fi Usul al-Figh, vol. 1 (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1999), 42.
Safwan b. ‘Adnan Dawudi, Qawa‘id Usul al-Figh wa Tatbigatuha, t.tp.. Dar al-‘Asimah, t.t.),
666.

' Abi Hamid Muhammad b. Muhammad al-Ghazali, a/-Mustasfa 7 Usul al-Figh (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 2010), 219.
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Kesepakatan umat Nabi Muhammad SAW secara khusus tentang suatu perkara
agama.

3. ‘Ali b. Muhammad al-Amidi

oS> Je ygadll o pas @ Wi Gl e Wity g3 Jaf Aa Bt e Byle gLyl
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Al-ljma‘ merupakan suatu ungkapan tentang kesepakatan sekolompok A4/ al-
Hall wa al-‘Aqd dari umat Muhammad dalam suatu masa —dari masa-masa—
mengenai suatu hukum yang terjadi dari peristiwa-peristiwa (yang terjadi).

4. Muhammad b. al-Husein al-Armawi

oS oo oS o g aide il oo i G o Ainlly 31 ol Gl 5

(Al-Ijma“) yaitu kesepakatan A#hl al-Hall wa al-‘Aqd dari umat Muhammad
SAW mengenai suatu hukum dari hukum-hukum (yang ada).

5. Muhammad b. ‘Ali al-Shawkani

o ol e slasll e e 3 0y dn Wl ade ) o di2 W g Gl
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(Al-Ijma“ yaitu) kesepakatan para mujtahid vmat Muhammad SAW
setelah wafatnya dalam suatu masa —dari masa-masa— tentang suatu
perkara dari perkara-perkara (yang ada).

6. ‘Abdul Wahhab b. ‘Ali al-Subki
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2%¢Ali b. Muhammad al-Amidi, al-Ihkam £i Usul al-Ahkam, vol. 1 (Riyad: Dar al-Sami‘i, 2003),
262.

' Abi ‘Abdillah Muhammad b. al-Husein al-Armawi, Kitab al-Hasil min al-Mahsul £i Usul al-Figh
(Benghazi: Jami‘ah Qar Yunus, 1994), 672.

Muhammad b. ‘Ali al-Shawkani, Irshad al-Fuhil ila Tahqgiq al-Hagq min “Ilm al-Usul (Riyad:
Dar al-Fadilah, 2000), 348.

#¢<Abdul Wahhab b. ‘Ali al-Subki, Jam* al-Jamawi* fi Usul al-Figh (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2003), 76.
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(Al-Ijma’) yaitu kesepakatan para mujtahid umat setelah wafatnya
Muhammad SAW dalam suatu masa tentang perkara apapun yang ada.

7. “Ali b. Muhammad al-Lihham
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Kesepakatan para mujtahid dalam suatu masa dari umat ini setelah
meninggalnya nabi kita Muhammad SAW tentang suatu perkara agama.

8. Ibn al-Najjar al-Hanbali
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Kesepakatan para mujtahid suatu umat dalam suatu masa, meskipun
perilaku/perbuatan (semata).

9. Muhammad b. ‘Abdul Hamid al-Asmandi

20 dws il s O 08T b o — e 201 Jp¥l
.... Akan tetapi ia (a/-/jma°‘) dalam pengertian syariat dikhususkan untuk
kesepakatan para ulama dalam umat Muhammad SAW atas suatu perkara

dari hukum-hukum syariat—yang akan insha Allah akan kami sebutkan
(jelaskan).

10. Wahbah al-Zuhaili
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**Sa‘d b. Nasir b. ‘Abdul ‘Aziz al-Shathri, Sharh al-Mukhtasar 7 Usul al-Figh (Riyad: Dar Kunuz
Ishbiliya, 2007), 244-245. Definisi ini diikuti oleh Muhammad b. Husein al-Jizani, Ma‘alim fi
Usul al-Figh ‘Inda Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah (Arab Saudi: Dar Ibn al-Jauzi, 1429 H), 156.
Muhammad b. Ahmad b. ‘Abdul ‘Aziz b. ‘Ali al-Futuhi al-Misri al-Hanbali al-Ma‘ruf bi Ibn al-
Najjar, Mukhtasar al-Tahrir fi Usul al-Figh (Riyad: Dar al-Arqam, 2000), 106.

*Muhammad b. ‘Abdul Hamid al-Asmandi, Badhl al-Nazr i al-Usul (Kairo: Maktabah Dar al-
Turath, 1992), 520.

“"Wahbah al-Zuhaili, al-Wajiz fi Usul al-Figh, 46. Definisi yang sama juga disampaikan oleh
Mutawalli al-Barajili, meskipun terdapat perbedaan, dengan didahulukannya suatu kalimat yang
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Kesepakatan para mujtahid dari umat Muhammad SAW, setelah
meninggalnya Nabi Muhammad dalam suatu masa atas suatu hukum
syariat.

11. Ahmad b. Muhammad al-Wazir
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Kesepakatan mujtahid umat Nabi Muhammad setelah wafatnya (Nabi
Muhammad) dalam suatu masa tentang suatu hukum syariat, di mana pun

ia terjadi.

12. ‘Abdullah b. ‘Umar al-Baydawi
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Yaitu kesepatakan AAl al-Hall wa al-‘Agd dari umat Nabi Muhammad
SAW mengenai suatu perkara.

Nah, dari kesebelas definisi ijjma‘ yang ditawarkan oleh para ulama di
atas, penulis cenderung lebih mengikuti definisi yang diungkapkan oleh Ibrahim
al-Shirazi. Karena, sebagaimana yang dikatakan oleh Safwan, definisi yang
dibuat oleh al-Shirazi itu jami‘“-mani*, sekaligus beredaksi ringkas.’® Namun, jika
dalam ranah tafsir, tentunya kata “ulama’ dalam definisi ijma‘ dikhususkan lagi
dengan term “mufasir”. Jadi, yang dimaksud dengan a/-ljma°‘ fi al-TafSir adalah:
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Kesepakatan para mufasir dari umat Nabi Muhammad SAW dalam suatu masa
terkait penafsiran suatu ayat atau beberapa ayat al-Quran.

oleh Zuhaili diakhirkan. Lebih lanjut, lihat Mutawalli al-Barajili, Dirasat fi Usul al-Figh: Masadir
al-Tashri‘ (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 2010), 219.

*Ahmad b. Muhammad b. ‘Ali al-Wazir, al-Musafta i Usul al-Figh (Beirut: Dar al-Fikr al-
Mu‘asir, 1996), 386.

»<Abdullah b. ‘Umar al-Baydawi, Minhaj al-Wusul ila ‘llm al-Usul (Beirut: Mu’assasah al-
Risalah Nashirun, t.t.), 81.

Safwan b. ‘Adnan, Qawa‘id Usul al-Figh, 666.

3! Ahmad Sa‘d al-Khatib, Mafatih al-Tafsir, 43.
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B. Rukun dan Syarat-syarat Jjma*

Adapun rukun 7jma‘, sebagaimana dikatakan Wahbah al-Zuhaili, itu
hanya satu yaitu adanya kesepakatan para mujtahid (ittifag al-mujtahidin).>
Sedangkan syarat suatu 7jma‘ (baca: hasil kesepakatan para ulama) dikatakan
sebagai dasar hukum Islam yang pasti dan wajib diikuti. 5 syarat tersebut adalah
sebagai berikut:*

1. Berlandaskan pada dalil (mustanad)

Terkait syarat pertama ini, al-Shirazi berkata:

*Wahbah al-Zuhaili, a/-Wajiz i Usul al-Figh, 47. Sebenarnya, mengenai rukun ijma‘ ini, para
ulama berbeda pendapat. Semisal Abu Hamid al-Ghazali yang memberikan dua rukun ijma, yakni
orang-orang yang bersepakat (dalam hal ini para mujtahid) dan hukum yang disepakati itu sendiri
(nafs al-ijma°). Pendapat al-Ghazali ini diikuti oleh Mahmud Farghali dalam disertasinya. Ada
juga Ya‘kub al-Bahuthain yang berpendapat bahwa ada 4 rukun ijma‘ yakni orang-orang yang
bersepakat, objek ijma‘, hukum atas objek ijma‘ dan kesepakatan pendapat terkait hukum atas
objek ijma‘ itu. Sedangkan ‘Abdul Wahab Khalaf berpendapat bahwa ada 4 rukun ijma‘, tapi
berbeda denganYa ‘kub. Menurutnya, keempat rukun ijma‘ yaitu (1) adanya para mujtahid, (2)
semua mujtahid itu bersepakat tentang hukum sesuatu, (3) kesepakatan mereka itu dimulai
dengan masing-masing mujtahid menyatakan pendapatnya baik secara lisan maupun tingkah laku,
dan (4) yang bersepakat atas hukum adalah itu adalah seluruh mujtahid (yang ada pada suatu
masa), bukan mayoritas. Lebih lanjut lihat, Abu Hamid al-Ghazali, al-Mustasta fi Usul al-Figh,
228. Muhammad Mahmud Farghali, Hujjiyyat al-ljma‘ wa Mawqif al- ‘Ulama’ Minha (Kairo: Dar
al-Kitab al-Jami‘i, 1971), 345-354. Ya‘qub b. ‘Abdul Wahhab al-Bahusain, a/-/jma‘: Hagiqatuh —
Arkanuh — Shurutuh — Imkanuh — Hujjiyyatuh — Ba‘d Ahkamih (Riyad: Maktabah al-Rushd,
2008), 47. ‘Abdul Wahhab Khallaf, ‘Ilm Usul al-Figh (Republik Indonesia: al-Haramain, 2004),
45-46.

Kelima syarat jjma‘ ini, penulis kutipkan dari al-lima‘ fi al-Tafsir karya Muhammad al-
Khudairi, dengan beberapa penambahan dan pengurangan. Uraian lengkapnya, lihat Muhammad
al-Khudairi, al-ljma‘ fi al-Tafsir, 57-68. Sebagaimana masalah “rukun” sebelumnya, masalah
“syarat” ijma‘ ini pun tidak lepas dari pebedaan pendapat di kalangan ulama. Seperti Wahbah al-
Zuhaili yang memberikan 5 syarat—yang berbeda dengan 5 syarat yang penulis kutip dari al-
Khudairi. Berbeda lagi dengan al-Baydawi yang hanya memberikan 2 syarat, namun selanjutnya
ia menggarisbawahi 5 poin tambahan yang berkaitan dengan kedua syarat itu. Adapun Mahmud
Farghali, terlebih dahulu ia memberikan 6 syarat utama yang sering kali diperselisihkan oleh para
ulama. Kemudian masing-masing syarat itu, dibahas secara terperinci dengan menunjukkan
berbagai pendapat dari para ulama yang telah dikelompokkan. Sedangkan Ya‘qub al-Bahusain
dalam menjelaskan syarat ijma‘, ia mengacu pada keempat rukun yang telah ia paparkan
sebelumnya. Selanjutnya, ia memberikan syarat-syarat yang berhubungan dengan masing-masing
4 rukun itu. Uraian terperinci mengenai beberapa pendapat ulama tadi, lihat Wahbah al-Zuhaili,
al-Wajiz fi Usul al-Figh, 47-48. ‘Abdullah b. ‘Umar al-Baydawi, Minhaj al-Wusul, 89-90.
Mahmud Farghali, Hujjiyyat al-Iima“, 269-339. Ya‘qub al-Bahusain, a/-ljma‘: Haqgiqatuh, 85-188.
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Ketahuilah bahwa 7jma“ itu tidak bisa terbentuk kecuali berlandaskan

pada dalil. Maka tatkala kita mengetahui ijma‘ para ulama dalam suatu

masa terhadap hukum sesuatu yang peristiwa, niscaya kita mengetahui

bahwa di sana terdapat dalil yang menyatukan (pendapat) mereka, baik kita
mengetahui dalil tersebut atau pun tidak.

Setidaknya ada 4 alasan syarat ini dijadikan sebagai syarat yang
pertama. Yakni —pertama— bahwa hukum dalam agama Islam yang tidak
dilandaskan pada pedoman dalil yang jelas merupakan suatu kesalahan.
Karena hal itu berarti berkata, berpendapat, dan menetapkan suatu perkara

tanpa didasari dengan ilmu. Sedangkan dengan jelas Allah SWT melarang

perbuatan itu, sebagaimana terlihat dalam firman-Nya surah al-Isra’ [17]: 36:
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Dan janganlah engkau mengikuti sesuatu yang tidak ada bagimu pengetahuan
tentangnya. Sesungguhnya pendengaran, penglihatan dan hati, semua itu pasti
akan diminta pertanggungjawabannya (tentang bagaimana pemiliknya
menggunakannya).

Kedua, bahwa kesepakatan para ulama mengenai hukum suatu perkara
tanpa didasari oleh pedoman dalil adalah suatu hal yang mustahil—menurut
kebiasan. Ketiga, seandainya dibolehkan menetapkan 7jma‘ tanpa didasari
oleh mustanad, niscaya disyaratkannya jj¢tihad dalam pendapat para ulama
tidak ada artinya. Tentu hal ini mustahil, karena para ulama telah bersepakat
bahwa dalam berpendat harus ada jj¢tihad (yang sungguh-sungguh). Terakhir,

sebagaimana difirmankan Allah SWT dalam surah al-Najm [53]: 3 bahwa

*brahim al-Shirazi, Sharh al-Luma’“, 683.
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perkataan Rasulullah SAW mengenai urusan agama itu “pasti” didasarkan
pada suatu dalil, maka lebih-lebih pendapat/perkataan umatnya.

Jadi, yang dimaksud mustanad adalah dalil yang dijadikan pedoman oleh
para mujtahid dalam kesepakatan mereka terhadap hukum sesuatu. Dalil itu
lah yang menyatukan pendapat mereka dan mencegah keluarnya langkah
mereka dari koridor syariat. Adapun macam-macam mustanad ini, menurut
mayoritas ulama, ada dua. Pertama, dalil gaf% yang berupa al-Quran dan
hadis mutawatir. Kedua, dalil zanni yang berupa hadis ahad dan qiyas.
Selanjutnya al-Zuhaili menambahkan, menurutnya al-maslahah al-mursalah
juga patut dijadikan mustanad dari jjma‘. Karena, menurutnya, a/-maslahah
al-mursalah itu juga telah dijadikan mustanad oleh para ulama terdahulu
dalam menentukan suatu hukum. Hal ini seperti yang telah dilakukan Imam
Malik dan Imam Abu Hanifah ketika memberikan zakat kepada keturunan
Bani Hashim dikarenakan telah berubahnya system Bait al-Mal.*>

Untuk lebih menegaskan lagi keniscayaan adanya mustanad dalam
terbentuknya 7jma‘, menarik untuk dikutip di sini, pernyataan al-Shawkani.
Ia menyatakan,>®

Sekelompok ulama mengatakan, “(Menetapkan jjma‘ itu) harus memiliki
mustanad. Karena para ulama yang menetapkan jima‘ itu tidak memiliki
kebebasan untuk menetapkan hukum-hukum. Oleh karenanya jjma“ itu harus
(berdasarkan) dari mustanad. Dan karena sesungguhnya jika jjma‘ itu terbentuk
tanpa berdasarkan mustanad, maka hal itu berarti menetapkan suatu suatu hukum
syariat (yang baru) setelah meninggalnya Nabi SAW. Tentunya hal itu adalah
sebuah kebatilan.

‘Abdul Jabar menceritakan dari suatu kaum bahwa jjma‘ itu dibolehkan
(terbentuk) tanpa didasarkan dari mustanad. Hal itu disebabkan Allah telah

**Wahbah al-Zuhaili, al- Wajiz i Usul al-Figh, 48-49.
**Muhammad al-Shawkani, Irshad al-Fuhul, 377.
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memberikan petunjuk kepada mereka untuk memilih kebenaran tanpa didasarkan
dari mustanad.

Pendapat ‘Abdul Jabar itu lemah (da 7f), karena sesungguhnya hukum dalam
agama Allah itu tidak boleh tanpa didasarkan pada dalil.

2. Orang-orang yang bersepakat atas keputusan 7jma‘adalah para mujtahid.
Seluruh ulama pakar usu/ al-figh hampir bersepakat bahwa hukum 7jma*“
yang absah adalah yang dikatakan oleh para mujtahid Namun, patut
diketahui bahwa para ulama menawarkan beragam istilah untuk
mengungkapkan “para mujtahid” itu. Ada yang mengungkapkan istilah “para
mujtahid” saja, tanpa membatasi atau memerincinya lebih lanjut. Ada juga
yang membatasinya dengan ungkapan seperti Akl al-Hall wa al-‘Aqd,
‘Ulama’ al-‘Asr (namun yang dimaksudkan adalah para ulama ahli fikih),
atau pun “umat Nabi Muhammad” secara umum.’’
Untuk memahami siapa sebenarnya seorang mujtahid itu, ada baiknya
definisi yang dikemukakan oleh al-Jurjani ini diperhatikan:
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Orang yang menguasai Ilmu al-Quran dan beragam makna-maknanya, Ilmu
Hadis dengan riwayat-riwayat, matan-matan dan beragam makna-maknanya. la
juga mengusai dan mampu mengaplikasikan giyas serta mengetahui betul
adat/kebiasaan masyarakat sekitarnya.

Sosok mujtahid sebagai penentu absah tidaknya suatu jjma‘ini memang
telah disepakati oleh para ulama. Hal ini tercermin jelas dalam ungkapan al-
Shirazi, sebagaimana berikut ini:

Pendapat yang dijadikan pedoman dalam keabsahan ijma‘ itu pendapatnya
semua orang (baca: ulama) yang termasuk ahli ijtihad (mujtahid), baik ia seorang

*’Ya‘qub al-Bahusain, al-lima‘: Hagiqatuh, 85.
*Muhammad al-Jurjani, Mu‘jam al-Ta‘rifat, 171.
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yang telah dikenal lagi masyhur atau pun tak dikenal (asing) lagi tersembungi.
Juga sama saja apakah ia adil lagi terpercaya, atau pun fasik lagi tak mengamalkan
ilmunya.*

3. Hasil 7jma“‘itu berasal dari seluruh mujtahid yang ada pada suatu masa

Makna dari syarat ketiga ini adalah apabila ada satu atau dua mujtahid
yang menentang, maka kesepakatan para mujtahid yang lainnya tentang
suatu hukum itu tidak bisa dikatakan 7ima‘ Hal ini berbeda dengan para
ulama yang mencukupkan keabsahan 7jma‘ dengan kesepakatan mayoritas
mujtahid yang ada. Seperti Abu al-Husein al-Khayyat, Ibn Jarir al-Tabari
dan Abu Bakar al-Jassas.*’

Ada banyak dalil yang dijadikan oleh para ulama sebagai landasan untuk
syarat yang ketiga ini. Namun di sini hanya akan diuraikan dua dalil
diantaranya saja. yang pertama yaitu bahwa keberadaan ijma ‘ sebagai hujjah
dalam hukum Islam itu berpedoman pada nas-nas yang yang menunjukkan
terjaganya kesepakatan “umat” Islam dari kesesatan. Sedangkan kata “umat”
itu sendiri menunjuk pada entitas pemeluk Islam secara keseluruhan, yang
dalam hal jima“ini diwakili oleh seluruh mujtahid. Oleh karena itu, jumhur
ulama menggunakan kata “seluruh mujtahid yang ada pada suatu masa”,

bukan “mayoritas mujtahid’.

¥Tbrahim al-Shirazi, Sharh al-Luma“, 720. Penjelasan al-Shirazi terkait sahnya ijma‘ sekalipun
salah satu yang berpendapat adalah mujtahid yang fasik ini, akan digarisbawahi lebih lanjut pada
syarat yang terkahir nanti.

“Muhammad al-Khudairi, a/-Ijma* fi al-TafSir, 61.
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Kedua, banyak sekali ayat al-Quran yang menunjukkan bahwa “kaum
mayoritas’ itu juga terkadang salah, atau bahkan sesat. Seperti firman Allah

dalam surah al-An‘am [6]: 116 berikut ini:*’
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Dan jika engkau (Nabi Muhammad SAW) menuruti (saran dan cara hidup)
kebanyakan (manusia) yang berada di bumi (ini), niscaya mereka akan
menyesatkanmu dari jalan Allah. Mereka tidak lain hanyalah mengikuti dugaan,
dan mereka tidak lain hanyalah mengira-ngira.

Namun, terkait dengan syarat yang ketiga ini, Abu Hamid al-Ghazali
mencantumkan permasalahan. Yaitu, “Bagaimana jika orang awam
menyalahi/tidak sependapat dengan hasil ijma‘ yang telah disepakati oleh
para mujtahid, apakah hasil ijma‘ itu tetap sah/berlaku? Jika tetap berlaku,
bagaimana bisa orang awam itu dikeluarkan dari “umat™? dan jika tidak
berlaku, bagaimana bisa pendapat orang awam itu diperhitungkan?”.

Sehubungan dengan pertanyaan itu, menurut al-Ghazali, hukum 7jma“
yang telah disepakati itu tetap berlaku dikarenakan dua hal. Pertama, karena
orang awam itu tidaklah pandai dalam mencari kebenaran. Hal ini
dikarenakan mereka tidak memiliki alat-alat untuk mencapai kebenaran itu.
Kedua, karena sejak periode awal dari masa sahabat, mereka telah

bersepakat bahwa tidak ada perhitungan bagi pendapat orang awam dalam

masalah ini.** Namun demikian, ada juga ulama yang tidak sependapat

* Ibid.
*> Abu Hamid al-Ghazali, a/-Mustasfa, 229.



35

dengan jawaban al-Ghazali tersebut, seperti al-Amidi, ulama terkenal dari
abad ke 6 H yang lahir 5 dekade pasca wafatnya al-Ghazali.*
4. Para mujtahid sewaktu bersepakat itu hidup
Syarat yang keempat ini berarti para mujtahid yang telah meninggal
tidak termasuk dalam golongan mujtahid yang bersepakat atas suatu hukum
itu. Demikian juga dengan para ulama yang belum sampai
“dejarat/tingkatan” mujtahid. Jadi, yang dimaksud dengan syarat keempat
ini yaitu para mujtahid yang bersepakat tentang hukum sesuatu itu adalah
seluruh mujtahid yang Aidup pada suatu masa, baik yang hadir maupun yang
tidak hadir.
Pada poin ini, para ulama juga membicarakan masalah, “Apakah
disyaratkan berkahirnya masa para mujtahid yang bersepakat itu agar ijma°*
yang telah ditetapkan menjadi sah?”. Mengenai masalah ini, mayoritas

ulama tidak mensyaratkan hal tersebut.** Sebagaimana terlihat dalam

perkataan imam al-Ghazali:*’
Lt 8 pgremas oy gl wiml (dlad gy ¢ LY LS it 13)
Jika pendapat (para mujtahid) umat telah sepakat, meskipun dalam waktu
sesaat, niscaya terbentuklah (berlakulah) ijma‘ itu. Dan mereka wajib terbebas
dari kesalahan. (Artinya, hasil ijma‘nya itu wajib diikuti karena ia pasti terbebas

dari kesalahan).

5. Para mujtahidyang bersepakat itu “adil”

“Lihat lebih lanjut komentar al-Amidi terkait hal ini dalam ‘Ali al-Amidi, al-lhkam £7 Usul al-
Ahkam, vol. 1, 300-301.

“Ibid., 63-64.

* Abu Hamid al-Ghazali al-Tusi, a/-Mustasfa, 242.
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Secara bahasa, ‘adi/ berarti konsekuen (al-istigamah) dan keseimbangan
(al-i‘tidal).*® 1a adalah lawan kata dari ketidakadilan/kekejaman (a/-jaur)."’
Konsekuen itu menurut Ibn Manzur, terpatri dalam jiwa.*® ‘Ali b. ‘Agqil
mengkhususkan lagi, bahwa yang dimaksud konsekuen di sini yaitu
konsukuen dalam perbuatan (al-istigamah fi al-fi‘li).*° Selain itu, kata ini
juga mengandung makna “kesamaan”.’® Ada juga yang mengatakan
moderasi, yakni berada di tengah-tengah antara berlebihan dan menyia-
nyiakan.”'

Adapun secara istilah, ‘adilberarti:
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Konsekuen di atas jalan yang benar, dengan menjauhi hal-hal yang dilarang
oleh agamanya.

Dengan kata lain, orang yang ‘adilyaitu:
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*al-Khudairi, al-lima“ i al-Tafsir, 67.

*'Muhammad Murtada b. Muhammad al-Husaini al-Zabidi, 74/ al-‘Arus min Jawahir al-Qamus,
vol. 15 (Lebanon: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2012), 258.

*Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, vol. 6, 123.

*Abi al-Wafa’ “Ali b. ‘Aqil b. Muhammad b. ‘Aqjil al-Baghdadi al-Hanbali, a/-Wadih i Usul al-
Figh, vol. 1, 150.

*YAda penjelasan dari al-Raghib al-Asfahani terkait dengan kata ini yang berhubungan dengan
syarat terakhir keabsahan suatu ijma‘, meski tidak secara langsung. Menurutnya, a/-‘Ad/ itu
terbagi menjadi dua. Pertama, keadilan yang bentuk esensinya telah diketahui oleh akal.
“Keadilan” ini—berhubungan merupakan hasil fitrah manusia sejak lahir—tidak akan terhapus
atau hilang dengan berlalunya zaman, seperti membalas kebaikan orang lain dengan kebaikan
pula. Kedua, “keadilan” yang bentuk esensinya diketahui dengan syariat. Nah, untuk “keadilan”
yang kedua ini, ia bisa saja terhapus/hilang dalam beberapa zaman, seperti disyariatkannya
hukum gisas. Lebih lanjut lihat al-Raghib al-Asfahani, al-Mufradat i Gharib al-Quran, 325.

! Murtada al-Zabidi, 73 al-‘Arus, vol. 15, 258.

*Abdur Ra’uf b. al-Manawi, al-Tawgqif ‘ala Muhimmat al-Ta‘arif (Kairo: ‘Alam al-Kutub,
1990), 237.

3¢ Ali al-Jurjani, Mu%am al-Ta‘rifat, 124.
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Orang yang menjauhi dosa-dosa besar, tidak melakukan dosa-dosa kecil,
didominasi/dikuasi oleh kebenaran, dan menjauhi perbuatan-perbuatan tercela
seperti minum dan kencing di jalan.

Oleh karena itu, dengan syarat ini, tidak dianggaplah pendapat mujtahid
yang fasik, baik fasiknya karena berbohong, minum khamar, zina, melakukan
riba, atau perbuatan maksiat yang lainnya yang bisa merusak “keadilan” atau
kredibilitasnya. Karena, sebagaimana dikatakan Abu Hamid al-Ghazali,
“keadilan” ini merupakan syarat mutlak agar fatwa seorang mujtahiditu bisa
diterima.>*

Namun, syarat jjma‘ yang terakhir ini, mendapat komentar dari para
ulama. Diantaranya al-Shirazi, yang telah dikutipkan peryataanya pada
pembahasan syarat yang kedua, bahwa yang dijadikan pedoman adalah
pendapatnya semua mujtahid, baik yang ‘adi/ maupun yang fasik.”> Pendapat
al-Shirazi ini diamini oleh al-Armawi, yang mana ia tetap menganggap
pendapat orang (mujtahid) yang ahli maksiat sebagai pendapat yang
dijadikan pedoman atau wajib diperhatikan. Karena menurutnya,
kemaksiatan yang ia lakukan tidak lantas serta merta menghilangkan
keimanannya.”®

C. Macam-macam Jjma*
Pertama, jika ditinjau dari segi tata cara terbentuknya 7jma°‘, maka ijma°“

terbagi menjadi dua:”’

**Ya‘qub al-Bahusain, al-fima‘: Hagiqatuh, 90-91.

*Lihat hal. 12.

*Muhammad al-Armawi, Kitab al-Hasil min al-Mahsul, 718. Ada juga yang menyebutnya al-
Ijma‘ al-Qawli, seperti al-Jizani dan al-Wazir. Lebih lanjut lihat Muhammad b. Husein al-Jizani,
Ma‘alim i Usul al-Figh ‘ Ahmad al-Wazir, al-Musafta fi Usul al-Figh, 380.

S"Wahbah al-Zuhaili, Usal al-Figh al-Islami, vol. 1 (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986), 551.
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1. Al-ijma‘ al-Sarih

Yang dimaksud dengan al-ljma* al-Sarih yaitu®®

Yaitu ketika sepakatnya pendapat-pendapat para mujtahid, baik dengan
perkatan maupun dengan perbuatan, tentang hukum suatu hal yang tertentu.

Lebih lanjut al-Zuhaili menjelaskan bahwa kesepakatan model ini bisa tercapai
dengan berkumpulnya para ulama dalam suatu majelis. Kemudian masing-masing
dari mereka mengutarakan pendapatnya dengan jelas tentang suatu
permasalahan. Pada akhirnya, masing-masing pendapat mereka itu sepakat
menghukumi permasalahan itu dengan hukum yang sama. Atau bisa juga tercapai
dengan masing-masing ulama mengeluarkan fatwa atas suatu permasalahan,

kemudian hasil fatwa masing-masing ulama itu sama.”

[ima“ yang seperti ini lah 7jma‘ yang hakiki, yakni yang merupakan
dasar hukum/dalil (Aujjah) yang pasti.60 Ijma“ yang seperti ini juga bisa disebut
dengan /jma‘ Bayani, karena para mujtahid menyatakan pendapatnya dengan
jelas dan tegas, baik berupa ucapan atau tulisan.’' Tidak dimungkinkan memberi
hukum dengan yang berbeda dari hukum itu, dan tidak satu 7jtihad pun yang
berbeda dengannya boleh dianggap. Barang siapa yang mengingkarinya—setelah

tahu tentang 7jma‘itu—hukumnya kafir. Sebab, dengan pengingkarannya itu, dia

*Ibid.,, 551-552.

¥ Ibid., 552.

60< Abdul Wahhab Khallaf, Z/m Usul al-Figh, 48.

S'Totok Jumantoro dan Samsul Munir Amin, Kamus Ilmu Ushul Fikih (t.tp: Amzah, 2005), 105.
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sama saja dengan orang yang mengingkari nas yang pasti (nas gat‘i) yang

mutawatir.

Tetapi sementara ulama membuat kekhususan dalam hal ini dengan
hanya mengkafirkan orang yang mengingkari 7jma“sahabat yang sarih. Y ang lain
membatasi pada ima‘ yang dinukil secara mutawatir dari Nabi—seperti
wajibnya salat, misalnya—dan mengatakan bahwa orang yang mengingkari ijma“
semacam ini kafir, karena mengingkari ke-mutawatir-an dan karena mengingkari
ijma‘. Sedangkan ijma‘ yang tidak diketahui kecuali melalui jalan ilmu orang-
orang tertentu, seperti haramnya nikah perempuan untuk bermadu dengan
bibinya, atau bahwa orang yang membunuh dengan sengaja tidak dapat mewarisi
korbannya, atau bahwa kakek mendapat seperenam warisan cucunya, dan
sebagainya, maka orang yang mengingkarinya tidak menjadi kafir. Sebab,

mengetahui hal-hal semacam itu tidak merata di kalangan semua orang.**

Namun Nasrun Haroen menegaskan bahwa 7jma“ seperti ini sangat
langkan terjadi, apalagi bila kesepakatan itu dilakukan di dalam satu majelis atau
pertemuan yang dihadiri seluruh mujtahid pada masa tertentu. Bahkan al-
Nazzam, kata Haroen, berpendapat bahwa ijma ‘ seperti ini tidak mungkin terjadi.
Namun demikian, menurut mayoritas ulama usul/ al-figh, apabila jjma“ seperti ini
berlangsung dan menghasilkan suatu kesepakatan tentang suatu hukum, maka

bisa dijadikan hujjah dan kekuatan hukumnya bersifat gar 4.

%2Sahal Machfudz dan Mustafa Bisri, Ensiklopedia limak: Kesepakatan Ulama dalam Hukum
Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1987), xxxvii-xxxviii.
*Nasrun Haroen, Ushul Figh I (Jakarta: Logos, 1996), 56-57.
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2. Al-ljma‘ al-Sukuti

Wahbah al-Zuhaili menjelaskan, bahwa yang dimaksud dengan al-ljma°“

al-Sukuti adalah:**

D! Ay OB CSy ¢ Bl & Vs syl ) 3 kgl Jam Jss OF 5
)\g‘lfu“dﬁﬂ”“s&

Yaitu ketika beberapa mujtahid pada suatu masa mengatakan pendapat tentang
suatu permasalahan, dan para mujtahid yang lainnya diam setelah mengetahui
pendapat tadi, tanpa disertai dengan pengingkaran.

Di samping tanpa disertai dengan pengingkaran, al-Shawkani
menambahkan, juga tanpa disertai dengan pengakuan dari para mujtahid yang
diam itu.*> Adapun gambaran konkret terjadinya al-ijma* al-sukuti ini, menurut
Ya‘qub al-Bahusain ada 3 macam. Pertama, sebagian mujtahid menyatakan
pendapat, sedangkan yang lain diam. Kedua, sebagian mujtahid melakukan suatu
perbuatan, sedangkan yang lain diam. Dan terakhir, sebagian mujtahid
mengatakan suatu pendapat dan sebagian juga mengamalkan suatu perbuatan,

sedangkan yang lain diam.®

Kemudian ada 6 syarat suatu kesepakatan itu dikatakan sebagai a/-ijjma‘“

al-sukuti. Y akni sebagai berikut:®’

1. Pendapat atau perbuatan sebagian mujtahid itu benar-benar jelas dan
tersebar luas di semua tempat, sehingga tidak ada kesamaran sedikit pun

bagi para mujtahid yang diam.

$*Wahbah al-Zuhaili, Usul al-Figh al-Islami, vol. 1, 552.
*Muhammad al-Shawkani, Irshad al-Fuhul, 399.

%Y a‘qub al-Bahusain, al-fima‘: Hagiqatuh, 176.

“ Ibid., 177-178.
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. Berlalunya waktu yang mencukupi untuk meneliti dan mengamati hukum

peristiwa yang terjadi. Adapun kadar lamanya waktu di sini, tidak
dibatasi dalam hitungan yang spesifik. Karena ia bisa berbeda sesuai

dengan jelas dan samarnya suatu peristiwa.

. Adanya pendapat itu dalam permasalahan tak/if (hukum-hukum yang
dibebankan kepada mukallaf), bukan yang lain. Maka jika ada yang
mengatakan, “‘Ammar itu lebih mulia daripada Hudhaifah”, maka
diamnya seseorang atas ucapan ini tidak menunjukkan pada sesuatu pun.

Karena ucapan itu bukan termasuk dalam permasalahan fak/it.

. Tidak adanya tanda-tanda yang mengindikasikan ingkarnya mujtahid
yang diam itu terhadap pendapat yang disampaikan oleh mujtahid yang

lain. Demikian juga tidak ada tanda-tanda marah atau pun tagiyyah
(menyamar) darinya.

. Bahwa permasalahan itu terjadi pada ranah 7itihad. Artinya, memang

tidak ada dalil yang jelas dan pasti tentang hukum sesuatu yang

dipermasalahkan itu. Maka, jika seorang mujtahid mengatakan suatu
pendapat yang bertentangan dengan dalil yang jelas lagi pasti, maka
diamnya para mujtahid yang lain itu bukanlah bukti atas setujunya

mereka.

. Bahwa sikap diam yang diambil oleh para mujtahid itu telah ditunjukkan

sebelum pendapat-pendapat dari mujtahidyang lain ditetapkan.
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Adapun terkait status hukum a/-ijma‘ al-sukuti, ada 5 pendapat yang

berbeda diantara para ulama. Yakni sebagai berikut:*®

1. Tidak termasuk 7jma‘ dan tidak bisa dijadikan sebagai Aujjah. Ini adalah
pendapatnya mazhab Imam al-Shafi‘i, Imam Malik, Isa b. Aban dan al-
Bagilani.

2. Termasuk 7jma‘dan merupakan hujjah yang pasti. Ini adalah pendapatnya
mayoritas ulama Hanafiyyah dan Imam Ahmad.

3. Termasuk #jma“ setelah berlalunya masa mereka, karena sikap diam
mereka sampai meninggal dunia itu melemahkan adanya kemungkinan
(hukum yang lain). Ini adalah pendapatnya Abi ‘Ali al-Jubba’i.

4. Tidak termasuk J7jma‘, akan tetapi merupakan Aujjah. Ini adalah
pendapatnya Abi Hisham b. Abi ‘Ali. Sejalan dengan pendapat Abi
Hisham ini yaitu pendapatnya al-Amidi, yang mana ia menganggap a/-
jjma‘ al-sukuti ini sebagai ijma‘ zanni yang bisa dijadikan sebagai Aujjah.
Demikian juga Ibn al-Hajib dan al-Kurkhi dari mazhab Hanafiyyah.

5. Jika yang berpendapat adalah seorang hakim, maka ia bukanlah 7jma‘dan
tidak bisa dijadikan sebagai Aujjah. Adapun bila bukan seorang hakim,

maka ia termasuk 7/ma‘dan merupakan Aujjah (yang pasti).

13

Kedua, jika ditinjau dari mereka yang “menyepakatinya”, maka ijma

terbagi menjadi dua, yaitu:*’

%Wahbah al-Zuhaili, Usul al-Figh al-Islami, vol. 1, 552. Namun al-Shawkani memerinci lebih
detail pendapat para ulama mengenai status hukum al-ijma‘ al-sukuti ini sampai 12 pendapat.
Lebih lanjut lihat Muhammad al-Shawkani, Irshad al-Fuhul, 399-405.
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Ilima“ al-‘Ammah, yakni jjma“-nya orang-orang muslim secara umum atas
perkara agama yang mutlak untuk diketahui. Seperti 7jma‘ atas kewajiban
salat, puasa dan haji. Ini model ini tidak boleh ditentang oleh siapa pun.

Iljma“ al-Khassah, yakni sesuatu yang disepakati oleh para ulama. Seperti
kesepakatan mereka bahwa wat 7 itu membatalkan puasa. Model 7jma‘ini
terkadang merupakan Aujjah yang pasti dan terkadang sebaliknya. Oleh
karena itu harus diketahui sifat jjma‘nya untuk memastikan status

hukum hasil kesepakatan mereka.

Ketiga, jika ditinjau dari masanya, maka 7jma‘ terbagi menjadi dua,

Iima“ al-Sahabah, yakni ijma‘“nya para sahabat (setelahnya wafatnya
Rasulullah SAW). Bagi para ulama yang mengakui ke-Aujjah-an jjma°,
tidak diragukan lagi bahwa ijma “nya para sahabat termasuk Aujjah (yang
pasti).

Iljma“ Gharihim, yakni ijma“nya umat Islam selain para sahabat. Maka
dalam hal ini para ulama berbeda pendapat terkait mungkin tidaknya bisa
terjadi dan mungkin tidaknya mengetahuinya. Namun tentunya mayoritas

ulama berpendapat bahwa ia juga termasuk Aujjah (yang pasti).

Keempat, jika ditinjau dari segi periwayatannya, maka ijma“ terbagi

menjadi dua, yakni jjma‘ yang diriwayatkan oleh perawi mutawatir dan yang

%Macam-macam jjma“ yang terkumpul dalam 4 sudut pandang ini—yakni pembagian yang ke-2,
3, 4, dan 5—kesemuanya penulis kutipkan dari Muhammad b. Husein al-Jizani, Ma‘alim fi Usul
al-Figh, 158-159.
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diriwayatkan oleh perawi ahad. Kedua macam ini membutuhkan penelitian lebih
lanjut tentang dua hal: (1) dari segi ke-sahih-an periwayatan dan ketetapannya

dan (2) dari segi jenis 7jma‘dan kedudukannya.

3

Kelima, jika ditinjau dari segi derajat “kekuatan hukumnya”, maka jjma
terbagi menjadi dua, yakni 7jma“ gat i (yang bersifat pasti) dan 7jma‘ zanni (yang
bersifat dugaan). Adapun yang pertama, seperti ijma‘“nya para sahabat,
khususnya yang diriwayatkan secara mutawatir dan ijma‘ atas perkara agama
yang mutlak untuk telah diketahui. Sedang yang disebutkan terakhir, seperti a/-
jjma‘ al-sukuti yang tidak tercapai kesepakatan semua mujtahid, hanya

sebagiannya saja.

. Ke-hujjah-an Ijma“

Mengenai ke-Aujjah-an ijma‘, al-Zuhaili menjelaskan bahwa apabila
jjma‘ itu dihasilkan dari kesepakatan seluruh mujtahid pada suatu masa, maka
hukum yang dihasilkan itu menjadi tetap, wajib diikuti dan tidak boleh ditentang
oleh siapa pun. Demikian juga umat Islam pada masa-masa selanjutnya, mereka
tidak boleh membatalkannya karena hukum syariat itu telah menjadi hukum yang
qat ‘i (pasti) seperti al-Quran dan al-Sunnah. Oleh karena itu, tidak ada ruang
untuk menyalahinya dan menghapusnya.

Akan tetapi —lanjut al-Zuhaili— apabila dalil yang dijadikan dasar oleh
jjma‘ itu berupa dalil yang gat ‘i, maka ijma“ itu tidak sekedar menjadi Aujjah
yang tersendiri, akan tetapi ia dikuatkan oleh dalil yang gar% tadi. Sedang

apabila dalil yang dijadikan dasar itu berupa dalil yang zanni, maka ia menjadi
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hujjah yang tersendiri. Artinya cukup untuk menjadikannya sebagi hujjah, tanpa
perlu merujuk pada dalil yang dijadikan dasar olehnya. Namun ini bukan berarti
memunculkan hukum syariat (baru) dari /jma‘ tersebut, karena pada hakikatnya
syariat adalah sumber perundang-undangan.”

Akan tetapi, Ishaq Ibrahim Sayyar al-Nazzam (tokoh Muktazilah),
ulama Khawarij dan ulama Syiah berpendapat bahwa 7jma°‘ tidak bisa dijadikan
hujjah. Menurut al-Nazzam, ijma‘ yang digambarkan mayoritas ulama itu tidak
mungkin terjadi, karena tidak mungkin menghadirkan seluruh mujtahid pada
suatu masa dari berbagai belahan dunia Islam untuk berkumpul, membahas suatu
kasus dan menyepakatinya bersama. Di samping itu, masing-masing daerah
mempunyai struktur sosial dan budaya yang berbeda.

Adapun kalangan Syiah tidak menerima jjma“ sebagai hujjah, karena
pembuat hukum menurut keyakinan mereka adalah imam yang mereka anggap
maksum (terhindar dari dosa). Sedangkan ulama Khawarij dapat menerima ijma“
sahabat sebelum terjadinya perpecahan politik di kalangan sahabat. /jma“ seperti
yang didefinisikan mayoritas ulama di atas tidak dapat mereka terima, karena
sesuai dengan keyakinan mereka bahwa jjma‘ itu harus disepakati umat Islam,
dan orang yang tidak seiman dengan mereka, menurut mereka bukan mukmin.”!

Sampai di sini Ya‘qub al-Bahusain menegaskan bahwa mayoritas ulama

yang berpendapat akan ke-Aujjah-an ijma‘ itu berpedoman pada beberapa dalil.

"*Wahbah al-Zuhaili, a/-Wajiz i Usul al-Figh, 50.
"' Abdul Azizi Dahlan (ed.), Ensiklopedi Hukum Islam, vol. 2 (Jakarta: Ichitar Baru van Hoeve,
1996), 666.
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Ada yang berupa dalil al-Quran, al-Sunnah dan bahkan dalil ‘ag/i. Adapun
perinciannya, adalah sebagai berikut:’*
1. Dalil al-Quran

Pertama, surah al-Nisa’ [4]: 115 yang berbunyi:

abais 155 6 43 i) oo 528 255 X A (5 6 s B pu) @B e
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Dan barang siapa menentang Rasul (Muhammad) setelah jelas kebenaran

baginya, dan mengikuti jalan yang bukan jalan orang-orang mukmin, Kami

biarkan dia dalam kesesatan yang telah dilakukannya itu dan akan Kami
masukkan dia ke dalam neraka Jahanam, dan itu seburuk-buruk tempat kembali.

Orang yang pertama kali menjadikan ayat di atas sebagai dalil ke-Aujjah-an ijma“

yaitu Imam al-Shafi‘i.”

Maksud dari ayat ini adalah seseorang yang menentang
Rasulullah setelah nyata baginya kebenaran risalah yang dibawayanya, serta
mengikuti jalan orang-orang yang menyimpang dari jalan kebenaran, maka Allah
membiarkan mereka menempuh jalan sesat yang dipilihnya.74

Quraish Shihab lebih lanjut menggarisbawahi makna jalan yang bukan
Jjalan orang-orang mukmin (ghair sabil al-mu’minin). Menurutnya, maksud dari
ayat itu adalah kepercayaan, nilai-nilai yang tidak sejalan dengan nilai-nilai yang
dianut oleh orang-orang mukmin, yang benar-benar telah beriman dengan baik.

Ini berarti siapa yang mengikuti nilai-nilai Islam dalam keimanan dan

kepercayaan, dan mengikuti orang-orang kafir bukan dalam nilai-nilai yang

"Dalil-dalil ke-/Aujjah-an jjma“ini penulis kutip dari penjelasan Ya‘qub al-Bahusain. Penjelasan
Ya‘qub secara terperinci, lihat Ya‘qub al-Bahusain, a/-ljma‘: Hagigatuh, 217-259.

P Ibid., 219. Lihat kisah di balik ke-Aujjah-an ayat di atas sebagai landasan jima* dalam Ahmad
al-Farran, Tafsir al-Imam al-Shafi ‘i, 669-670.

"Kementerian Agama R, a/-Qur’an dan TafSirnya, vol. 2 (Jakarta: Widya Cahya, 2011), 267.
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bertentangan dengan ajaran Islam, katakanlah dalam bidang penerapan teknologi,
maka dia tidak termasuk yang diancam oleh ayat ini.”

Oleh karena itu, ayat ini—dalam kaitannya dengan jjma “—menunjukkan
bahwa kesepakatan orang-orang mukmin adalah hujjah. Dalam arti, siapa saja
yang menentangnya, berarti ia sama saja menentang Rasul. Di samping itu, juga
berarti semua hal yang disepakati oleh orang-orang mukmin, harus ada nas
(pedoman jelas) dari Rasul. Bahwa semua permasalahan yang telah ditetapkan
hukumnya dengan kesepakatan dan tidak adanya pertentangan di kalangan orang-
orang mukmin, maka sesungguhnya ia merupakan petujuk yang dijelaskan oleh
Allah SWT. Tentunya siapa pun yang menyalahi 7jma‘ seperti ini, (bisa)
dihukumi kafir, sebagaimana orang yang menyalahi nas yang jelas.”®

Kedua, surah al-Baqarah [2]: 143 yang berbunyi:

Vs (3208 J5tish 085 1 Jo 2134 193980 lan Bl (Slas iS5

Dan demikianlah Kami telah menjadikan kamu (umat Islam), wummatan

wasatan (umat pertengahan, moderat dan teladan) supaya kamu menjadi saksi atas

(perbuatan) manusia dan supaya Rasul (Nabi Muhammad SAW) menjadi atas
perbuatanmu.

Wasata pada ayat di atas bermakna adil dan terpilih, tidak terlalu
berlebih sehingga menyebabkan melampaui batas dan tidak kurang sehingga
menyebabkan pengabaian; karena keutamaan itu terletak pada “tengah-
"7

tengah/proporsiona al-Jaza’iri menjelaskan maksud ayat di atas,

“Sebagaimana kami memberikan petunjuk kepadamu pada kiblat yang terbaik—

M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Quran, vol. 2 (Jakarta:
Lentera Hati, 2007), 587.

Abi al-‘Abbad Ahmad b. ‘Abdul Halim b. ‘Abdus Salam al-Harrani al-Dimashgqi al-Ma‘ruf bi
Ibn Taymiyah, a/-TafSir al-Kamil wa huwa Tafsir Ay al-Quran al-Karim, vol. 2, Abi Sa‘id ‘Umar
b. Gharamah al-‘ Amrawi (ed.) (Beirut: Dar al-Fikr, 2002), 506.

"7 Ahmad Mustafa al-Maraghi, TafSir al-Maraghi, vol. 2 (t.tp: t.np, 1974), 4.
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yakni Ka’bah, kiblatnya Nabi Ibrahim AS—Kami juga menjadikanmu sebagai

umat terbaik dan “teradil”. Maka kamu mengistimewakanmu (dengan kedua sifat

itu) agar kamu menjadi saksi atas umat-umat terdahulu pada Hari Kiamat.””®

Adapun kaitannya ayat ini dengan ke-Aujjah-an ijma°‘, al-Qurtubi

mengatakan:
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Dalam ayat ini terdapat dalil (bukti) kesahihan 7jma‘dan kewajiban berhukum
dengannya karena sesungguhnya apabila mereka adalah umat yang adil yang
bersaksi atas (seluruh) manusia, maka orang-orang mukmin yang hidup pada suatu
masa adalah saksi atas orang-orang yang datang setelah. Oleh karena itu,
pendapatnya para sahabat adalah hujjah dan saksi atas fabi‘in dan pendapatnya
tabi‘in (adalah hujjah dan saksi) atas orang-orang yang datang setelahnya. Dan
apabila umat itu dijadikan sebagai “saksi”’ maka wajib menerima pendapat mereka
dan tidak ada artinya orang yang mengatakan, “Yang dimaksud dengan ayat
tersebut adalah semua umat.” Karena jika demikian halnya, niscaya “kesepakatan”
tidak akan pernah tercapai sampai Hari Kiamat. Penjelasn (lebih lanjut tentang)
hal ini ada dalam kitab-kitab Usul al-Figh.

Ketiga, surah Ali ‘Imran [3]: 103 yang berbunyi:
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Dan berpegang teguhlah kamu semua kepada tali (agama) Allah (yakni al-
Quran), dan janganlah kamu bercerai-berai dan ingatlah nikmat Allah kepada
kamu ketika kamu dahulu (pada masa Jahiliyah) bermusuh-musuhan, maka Dia
mempersatukan hati kamu, lalu menjadilah kamu karena nikmat-Nya, orang-orang
yang bersaudara; dan kamu telah berada di tepi jurang api (neraka), lalu Dia
menyelamatkan kamu darinya. Demikianlah Allah menjelaskan ayat-ayat-Nya
kepada kamu, supaya kamu mendapat petunjuk.

"8 Abi Bakr Jabir al-Jaza’iri, Aysar al-Tafasir Ii Kalam al-‘Aliyy al-Kabir, vol. 1 (Madinah: ,), 102.
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2. Dalil a/-Sunnah
Di sini, penulis hanya akan mengutip satu hadis sahih yang dijadikan
landasan ke-/Aujjah-an ijma‘oleh para ulama. Yakni hadis yang diriwayatkan oleh

al-Bukhari berikut ini:
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‘Ubaidullah bercerita kepada kamu, dari Musa b. Isma‘il dari Qays dari al-
Mughirah b. Shu‘bah dari Nabi SAW, beliau bersabda, “Satu golongan dari
umatku tidak akan henti-hentinya menang/berjaya hingga ketetapan Allah (Hari
Kiamat) datang kepada mercka sedang mercka mengalahkan orang-orang yang
menyalahi/menentang mereka.”™

Atau hadis serupa yang diriwayatkan oleh Imam Muslim berikut ini:
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Sa‘id b. Mansur, Abu al-Rabi‘ al-‘Ataky dan Qutaibah b. Sa‘id bercerita
kepada kami. Mereka berkata: Hammad (yakni Ibn Zayd) bercerita kepada kami
dari Ayyub, dari Abi Qilabah, dari Abi Asma’ dari Thawban. Dia berkata:
Rasulullah SAW bersabda, “Satu golongan dari umatku akan selalu menang (dan
mendapat pertolongan) di atas kebenaran, tidak akan merugikan mereka orang
yang tidak mau menolong mereka, hingga datang Hari Kiamat sedang mereka
dalam keadaan demikian (selalu di atas kebenaran).” Dalam perkataannya

Qutaibah, tidak ada kalimat “sedang mereka dalam keadaan demikian”.*

Muhammad b. Isma‘il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, 1806.

%Terjemahan ini diadopsi dari penjelasan Ibn Hajar terkait hadis tersebut. Lebih lanjut lihat,
Ahmad b. ‘Ali b. Hajar al-‘Asqalani, Fath al-Bari bi Sharh Sahih al-Imam Abi ‘Abdillah
Muhammad b. Isma ‘il al-Bukhari, vol. 13 (Kairo: Dar al-Rayyan li al-Turath, 1987), 307.

¥ Abi al-Husein Muslim b. Al-Hajjaj al-Qushairi al-Nisaburi, Sahih Muslim al-Musamma al-
Musnad al-Sahih al-Mukhtasar min al-Sunan bi Naql al-‘Adl ‘an al-‘Adl ila Rasulillah Salla Allah
‘alaih wa Sallam (Riyad: Dar Tayyibah, 2006), 925.

%Terjemah ini dipahami dari penjelasan al-Washtani atas hadis tersebut. Lebih lanjut lihat
Muhammab b. Khalifah al-Washtany al-Ubby, Sahih Muslim Ma‘a Sharhih al-Musamma lkmalu
lkmal al-Mu‘allim, vol. 6 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2008), 675-676.
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Untuk mengetahui kaitan hadis ini dengan ke-Aujjah-an ijma’,

perhatikan penjelasan Imam Nawawi berikut ini:
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Aku mengatakan, “Mungkin (juga) bahwa yang dimaksud kelompok ini adalah

terdiri dari bermacam-macam orang mukmin. Di antara mereka ada yang

pemberani lagi pejuang/prajurit, ahli fikih, ahli hadis, ahli zuhud, orang-orang

yang senantiasa menyeru kebaikan dan mencegah kemungkaran, dan bermacam

kelompok lain yang baik-baik. Kelompok itu tidak harus terkumpul (dalam satu

daerah), tetapi terkadang mereka (juga) terpencar di seluruh penjuru dunia. Dalam

hadis ini terdapat mukjizat yang nyata, karena sesungguhnya sifat ini selalu

(dimiliki oleh umat Islam)—dengan segala puji bagi Allah—dari zaman Nabi

SAW sampai sekarang. Dan akan senantiasa (demikian) sampai datang Hari

Kiamata, sebagaimana diinformasikan dalam hadis tersebut. Dan dalam hadis ini

juga, terdapat dalil bagi ke-hujjah-an ijma‘. Ia adalah dalil hadis yang paling sahih

bagi ke-hujjah-an jjma‘. Adapun hadis, “Umatku tidak akan berkumpul di atas
kesesatan,” maka itu adalah hadis da‘if. Allah Maha Mengetahui.

3. Dalil ‘Agli (Rasional)

Al-Qadi ‘Abdul Wahhab berkata bahwa sesungguhnya tatkala Allah
“Mengetahui” bahwa wahyu setelah Nabi SAW terputus, syariat-Nya tetap
abadi, mewajibkan umat Islam untuk menjaganya dan melarang untuk
melalaikannya; dengan itu diketahui bahwa Dia telah menjamin terjaganya
syariat itu, agar ia tidak dilupakan dan tidak seorang pun yang membentuk

. 4
syariat baru.®

YYahya b. Sharaf al-Nawawi al-Dimashgqi al-Shafi‘i, Sahih Muslim bi Sharh al-Nawawi, vol. 7
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1995), 57-58.
¥Ya‘qub al-Bahusain, al-lima* Hagiqatuh, 260.
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al-Sarkhisi menambahkan, “Sesungguhnya Allah SWT menjadikan
Rasulullah sebagai penutup para nabi, menetapkan keabadian syariatnya hingga
Hari Kiamat dan bahwa tidak ada nabi setelahnya. Untuk maksud itulah Rasullah
SAW mengisyaratkan dalam sabdanya, ‘Satu kelompok dari umatku akan selalu
berada di atas kebenaran, tidak akan merugikan/membahayakan mereka sedikit
pun orang yang menentang mereka.” Oleh karena itu, syariatnya haruslah
jelas/nyata bagi (seluruh) manusia sampai Hari Kiamat, (karena) sungguh telah
terputuslah wahyu dengan kewafatannya. Dari sini lah dipahami dengan
jelas/mutlak bahwa jalan agar syariatnya itu tetap abadi adalah dengan penjagaan
Allah kepada umatnya agar tidak behimpun dalam kesesatan. Karena dengan
berhimpun dalam kesesatan itu, syariatnya menjadi hilang. Tentu hal itu
bertentangan dengan janji atas keabadiannya. Jika telah jelas demikian, maka
dapat dipahami bahwa apa yang disepakati oleh orang-orang mukmin itu adalah
berdasarkan informasi/dalil dari Rasulullah SAW.*
. Tata cara dan Facdah Mengetahui a/-/jma° fi al-Tafsir
Musa‘id al-Tayyar menyebutkan dua cara untuk mengetahui
kesepakatan dalam penafsiran al-Quran, yaitu:*®
1. Mengetahui ungkapan para mufasir yang mengungkapkan ijma‘ dalam
penafsiran mereka, seperti Ibn Jarir, Ibn ‘Atiyyah dan lain-lain. Karena
pernyataan fjma‘ mereka, menunjukkan bahwa mereka telah melakukan

penelitian terhadap pendapat-pendapat ulama salaf dalam permasalahan

% Abi Bakr Muhammad b. Ahmad b. Abi Sahl al-Sarkhisy, Usu/ al-Sarkhisi, vol. 1 (Hyderabad:
Lajnah Thya’ al-Ma“arif al-Nu‘maniyyah, t.t.), 300.
%Musa‘id al-Tayyar, Fusul £f Usul al-Tafsir, 70-71.
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yang sedang dibahas. Selanjutnya, tugas pengkaji adalah meneliti kembali
kevalidan ijma‘ yang mereka ungkapkan itu, dengan memastikan bahwa
tidak ada satu pun pendapat yang menyalahinya.

2. Meneliti (sendiri) pendapat-pendapat para mufasir dan mengambil hukum
ijma‘ jika memang tidak ada pertentangan dalam pendapat-pendapat
mereka.

Sedang ‘Afifuddin Dimyathi, menyebut 3 cara untuk mengetahui a/-
ijma‘ i al-tafsir®’

1. Perkataan ulama, “Ajma‘a al-mufassirun ‘ala kadha..” (Para mufasir telah
bersepakat tentang ini...”. Ini adalah cara yang paling utama dan paling
banya kebenarannya. Lebih-lebih bila yang mengatakan itu adalah
seorang imam muhaqqiq yang memberikan perhatian besar terhadap tafsir
dan kitab-kitabnya.

2. Merujuk pada kitab-kitab yang menghimpun hasil kesepakatan-
kesepakatan para ulama dan fuqaha’, seperti Kitab al-Ijma‘ karya Ibn al-
Mundhir dan lainnya. Kitab-kitab ini meskipun bernuansa fikih, tetapi
memberikan manfaat dalam mengetahui ijma‘ fi al-tafsir, khususnya yang
berhubungan dengan ayat-ayat hukum.

3. Meneliti pendapat-pendapat para mufasir dan mengamati tempat-tempat
(ayat-ayat) yang mereka sepakati penafsirannya.

Adapun faedah mengetahui al-ijma‘ fi al-tafsir, paling tidak, ada 3

88
manfaat:

¥7¢ Afifuddin Dimyathi, Z/m al-Tafsir, 52.
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1. Mengetahui ayat-ayat yang penafsirannya telah disepakati secara sahih,
maka wajib mengikutinya dan tidak boleh menentang atau pun
menyalahinya dengan alasan apapun.

2. Bahwa mengetahui a/-ijma‘ fi al-tafSir merupakan alasan yang paling kuat
untuk mencela orang-orang yang menyalahinya, menolak pendapat
mereka yang rusak dan menutup pintu rapat-rapat bagi orang yang berani
mengada-adakan perkataan atas nama Allah tanpa didasari dengan ilmu.

3. Menenagkan dan meyakinkan jiwa, bahwa makna ini lah yang
dimaksudkan oleh Allah —dengan izin Allah.

F. Faktor-faktor Munculnya al-Ijma“ fi al-TafSir

Adapun jjma‘yang berhubungan penafsiran al-Quran, maka para mufasir
tidak menyatakannya secara keseluruhan dalam penjelasannya terkait ayat-ayat
yang ada 7jma“nya. Hal ini dikarenakan banyaknya jjma‘itu hingga sulit untuk
dibatasi, dihitung dan disebutkan satu-persatu. Disamping itu juga berhubungan
erat dengan banyaknya riwayat-riwayat tafsir yang menyulitkan sang mufasir
untuk mengumpulkannya. Belum lagi terkait riwayat-riwayat yang da%f dan
sedikitnya penelitian-pemeriksaan terhadapnya. Oleh karena itu, mereka hampir
tidak menyebutkan jjma‘ penafsiran suatu kata atau pembatasan makna tertentu
melainkan  karena beberapa sebab yang mendorong mereka untuk

menyebutkannya. Diantara sebab-sebab tersebut adalah sebagai berikut:*’

88 77

1bid.
¥Faktor-faktor munculnya kesepakatan dalam penafsiran ini, penulis kutipkan dari penjelasan al-
Khudairi. Tentunya dengan sesekali merujuk pada sumber asli yang ia gunakan dan beberapa
tambahan. Lebih lanjut lihat Muhammad al-Khudairi, a/-ljma“ fi al-Tafsir, 95-104.
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1. Adanya kata homonim (wujud al-ishtirak i al-ma ‘na)
Yakni adanya suatu kata yang memiliki dua makna atau lebih. Namun
terdapat dalil yang membatasi pada satu makna saja untuk kata tersebut.
Tentunya dalam hal ini para ulama telah menyepakatinya. Seperti makna al-sa‘ah

yang terdapat dalam surah Taha [20]: 15 berikut ini:*°

(Vo) aod & i IS o3l gt 3T BT dedr
Sesungguhnya Hari Kiamat (pa;ti) akan datang, Aku hampir saja
menyembunyikannya (oleh karena waku kedatangan Hari Kiamat itu
sangat rahasia), supaya setiap diri dibalas dengan apa yang dia usahakan.
Para mufasir telah bersepakat bahwa yang dimaksudkannya adalah hari
kiamat, meskipun ungkapan yang mereka gunakan berbeda-beda. Seperti al-
Tabari yang mengatakan, “Sesungguhnya a/-sa‘ah yang pada waktu itu Allah
membangkitkan manusia dari kuburnya menuju tempat kiamat adalah (benar)
akan datang..”.”! Sedangkan al-Razi menggunakan kata wagt al-ithabah wa waqt
al-mujazah (waktu pembalasan dan waktu pemberian ganjaran), namun ketika
menjelaskan penggalan terakhir ayat di atas—yakni mulai kata “litujza”—ia
menggunakan kata yaum al-giyamah (hari kiamat).”*Sejalan dengan al-Razi yaitu
al-Qurtubi yang menggunakan kata a/-giyamah, dengan mengutip penjelasan dari
al-Nahhas.”
Di samping itu ada lagi Abi Hayyan yang menggunakan istilah a/-ba‘th

wa al-ma‘ad Ii al-jaza’ (hari kebangkitan dan hari kembali untuk memperoleh

*Ibid., 95.

"Tabari, TafSir al-Tabari, vol. 13, 34.

“Muhammad al-Razi Fakhruddin b. al-‘Allamah Diya’uddin ‘Umar, TafSir al-Fakhr al-Razi al-
Mushtahir bi al-TafSir al-Kabir wa Mafatih al-Ghaib, vol. 22 (Beirut: Dar al-Fikr, 1981), 21-22.

% Abi ‘Abdillah Muhammad b. Ahmad b. Abi Bakr al-Qurtubi, a/-Jami* Ii Ahkam al-Quran wa al-
Mubayyin lima Tadammanah min al-Sunnah wa Ay al-Furqan, vol. 14 (Beirut: Mu’assasah al-
Risalah 2006), 37.
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balasan).”* Adapun al-Shawkani, ia lebih memilih istilah wagt al-hisab wa al-
‘igab (waktu perhitungan dan pembalasan).”” Namun dari para mufasir yang
menyatakan 7jma‘ secara eksplisit terkait penafsiran term a/-sa‘ah pada ayat di
atas adalah Ibn ‘Atiyyah. la menyatakan:

76 Sols Sy bl AT o (L)

Adapun maksud al-sa‘ah pada ayat ini yaitu Hari Kiamat, tanpa perbedaan
pendapat (di kalangan mufasir).

Satu hal yang membuktikan bahwa term a/-sa‘ah itu mempunyai makna
yang beragam adalah terkadang ia juga berarti “waktu sesaat”, seperti al-sa‘ah
yang kedua yang terdapat dalam surah al-Rum [30]: 55. Terkadang juga ia berarti
“(waktu) matinya seseorang’, seperti yang terdapat dalam surah al-An‘am [6]:
31.7

2. Menghilangkan kontroversi pendapat (fahrir mahal al-niza“ fi al-ayah)

Faktor ini sering kali terjadi di kalangan mufasir. Yaitu ketika mereka
menyebutkan jjma“ terkait makna suatu kata (baca: /afaz yang pertama) dalam
suatu ayat. Kemudian, pada kata selanjutnya (baca: /afaz yang kedua), mereka
menyebutkan perbedaan pendapat para ulama terkait maknanya. Tujuannya tidak
lain agar kontroversi pendapat terkait makna /afaz yang kedua itu “hilang”. Oleh
karena itu, terkadang ijma‘ yang mereka sebutkan itu sebenarnya telah
sedimikian jelas, tanpa harus dikatakan “ijma‘”. Seperti yang terdapat dalam

surah al-Baqarah [2]: 97 berikut ini:”®

' Abi Hayyan al-Andalusi, a/-Bahr al-Muhit, vol. 6, 288.
Muhammad al-Shawkani, Fath al-Qadir, vol. 3, 493.
Tbn “Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 4, 39-40.
*Tal-Khudairi, al-lima“ i al-Tafsir, 96.

* Ibid., 96-97.
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(o1) Sydis WSIA) S5y LS ogh LT 3y
Dan (ingatlah pula), ketika Kami telah menganugerahkan kepada Musa a/-

Kitab (Taurat) dan a/-Furgan, supaya kamu mendapat petunjuk.
Fokus bahasannya yaitu terletak pada kata a/-Kitab, yang mana oleh Ibn
‘Atiyyah dan al-Qurtubi ditegaskan bahwa yang dimaksudkan adalah “Taurat

13

dengan kesepakatan (ijjma‘) para ahli tafsir”.”® Selanjutnya pada kata “al-
Furqan”, para ulama menyebutkan beragam pendapat mengenainya. Seperti al-

Tabari yang menyebutkan 2 pendapat,'® al-Razi: 3 pendapat,'’' al-Mawardi: 4

102 103

pendapat ~ dan al-Qurtubi: 7 pendapat.
3. Menentang pendapat yang menyeleweng (a/-radd ‘ala al-mukhalifin)

Banyak sekali hal-hal yang mendorong kelompok al-munharifah untuk
menjadikan dalil al-Quran sebagai “pembenar” atas keinginan dan hawa nafsu
mereka. Oleh karena itu, para ulama kemudian tampil untuk menolak sekaligus
menentang pendapat mereka yang menyeleweng itu, dengan menegaskan bahwa
apa yang dikatakan oleh mereka itu menyalahi pendapat para ulama salaf’ Karena
para ulama sa/afitu lebih mengetahui seluk beluk al-Quran, bahasa Arab, selamat
dari kesesatan dan jauh dari hawa nafsu semata.'® Contohnya, yaitu penafsiran

al-yaqin yang terdapat dalam surah al-Hijr [15]: 99 yang berbunyi:
(39) & S5t 5 5 181

Dan sembahlah Tuhan Pemeliharamu sampai datang kepadamu keyakinan
yakni (kematian).

“Ibn “Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 4, 144.

'Ooal-Tabari, Tafsir al-Tabari, vol. 1, 676-678.

""Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 3, 82-83.

'2Abi al-Hasan ‘Ali b. Muhammad b. Habib al-Mawardi, a/-Nnukat wa al-‘Uyun: Tafsir al-
Mawardi, vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Mu’assasah al-Kutub al-Thaqafiyyah, t.t.),
121.

'Bal-Qurtubi, al-Jami‘ li Ahkam al-Quran, vol. 2, 106.

"%%al-Khudairi, al-ljma“ 7 al-Tafsir, 98.
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Ibn Qayyim mengatakan, “a/-Yagin pada ayat ini adalah kematian
dengan kesepakatan (jma‘) ahli tafsir.”'”> Adapun dalil yang menguatkan
digunakannya kata al-yagin ini untuk makna kematian yaitu terdapat dalam
surah al-Muddaththir [74]: 46-67:

(£V) & 681 G(£71) ol oy OIS &5

Dan adalah kami mendustakan Hari Pembalasan, hampai datang kepada kami
keyakinan (yakni kematian atau sakaratnya).

Sebab yang mendorong Ibn Qayyim mengatakan ijma“ terkait makna itu adalah
menentang pendapat yang mengatakan bahwa a/-yagin yaitu sebuah maqam yang
mana ketika seseorang telah sampai kepadanya, maka gugurlah kewajiban-
kewajiban ibadah yang dibebankan kepadanya.'*®
4. Sebagai argumen dalam mengutamakan suatu pendapat atas pendapat
yang lain dalam menafsirkan suvatu ayat (/7 al-ihtijaj bihi fi tarjih qaul ‘ala
qaul 11 tafSir ayat ukhra)
Seperti penjelasan al-Tabari sehubungan dengan ayat 122 surah Ali
‘Imran berikut ini:
(VYY) bl J55s dn Jeg gy g s f o w28 3y
Ketika dua golongan dari (pasukan) kamu terbetik dalam pikirannya keinginan
untuk menggagalkan (niatnya berperang kaena takut mati), padahal Allah adalah

Penolong bagi keduanya (golongan itu). (Karena itu), hendaklah kepada Allah saja
orang-orang mukmin bertawakal.

Ia mengatakan, “Tidak ada perbedaan di antara para ahli tafsir bahwa

yang dimaksud dengan a/-ta’ifatan adalah Bani Salimah dan Bani Harithah.” Hal

"“Ibn Qayyim al-Jauziyyah, Madarij al-Salikin Baina Manazil Iyyaka Na‘budu wa lyyaka
Nasta‘in, vol. 1 (Arab Saudi: Dar al-Sami‘i, 2011), 384.

" bid., 385. Penafsiran yang melenceng itu secara eksplisit dikutip oleh al-Janabadhi dalam
tafsirnya. Lebih lanjut, lihat Sultan Muhammad al-Janabadhi, 7afSir Bayan al-Sa‘adah fi
Magamat al- ‘Ibadah, vol. 2 (Beirut: Mu’assasah al-A‘lami li al-Matbu‘at, 1988), 406.
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ini dikarenakan adanya perbedaan pendapat mengenai hari yang dimaksudkan
oleh Allah pada ayat sebelumnya—yakni ayat ke 121. Ada yang mengatakan hari
Uhud, hari al-Ahzab dan dan hari Badar. Oleh karena itu, ketika menafsirkan
ayat 122, ia menegaskan demikian untuk mengunggulkan pendapat yang
pertama—yakni hari Uhud. Karena dalam sejarah, perkara kedua bani itu terjadi
pada hari Uhud, bukan al-Ahzab atau pun Badar.'”’
Penafsiran al-Tabari itu pun diikuti oleh para ulama setelahnya. Seperti
al-Wahidi,'*® al-Baghawi,109 al-Bay(_léwi,110 al-Zamakhshari''' dan al-Khazin.'"
5. Untuk menolak dugaan pemaknaan yang salah (daf‘u tawahhum ma‘na
fasid)
Faktor yang kelima ini seperti perihal sujudnya para malaikat kepada
Nabi Adam yang terekam di dalam al-Quran, surah al-Baqgarah [2]: 34 berikut
ini:'"
(1) S g OS5 585013 G ookt ) 150008 53T gt Aol s 3
Dan (ingatlah), ketika Kami berfirman kepada para malaikat, “Sujudlah kepada

Adam!” Maka mereka segera bersujud. Tetapi, Iblis enggan dan angkuh. Dan ia
termasuk (golongan) orang-orang kafir.

Al-Qurtubi berkata, “Orang-orang berbeda pendapat tentang tata cara

sujudnya malaikat kepada Adam setelah mereka sepakat bahwa sujudnya itu

"al-Khudairi, al-ljma“ 7 al-Tafsir, 243-245.

1%8a1-Wahidy, al-Wasit fi Tafsir al-Quran al-Majid, vol. 1, 485-486.

'"®Meskipun sebelumnya al-Baghawi menyebutkan juga pendapat hari Badar dan hari al-Ahzab
itu. Namun di akhir penafsirannya, ia cenderung ke pendapat yang dipilih oleh al-Tabari, yakni
hari Uhud. Lebih lanjut lihat, al-Baghawi, Tafsir al-Baghawi, vol. 2, 96-98.

"0al-Baydawi, TafSir al-Baydawi, vol. 2, 36.

"Abi al-Qasim Jarullah Mahmud b. ‘Umar al-Zamakhshari al-Khawarizmi, Tafsir al-Kashshaf
‘an Haqa’iq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Aqawil i Wujuh al-Ta’wil (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, 2009)
192-193.

"2al-Khazin, TafSir al-Khazin, vol. 1,290-292.

3¢ Afifuddin Dimyathi, 7/m al-Tafsir, 56.
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bukanlah sujud (dengan maksud) ibadah.”''* Sedangkan al-Razi lebih tegas lagi,

ia menyatakan:

AS D W B3l Sgmw OF B3Ls Spmw d gt B OF o Ogelil c?:f
115.,&3\, 58 Y1

Orang-orang muslim telah bersepakat bahwa sujudnya (para malaikat) itu
bukanlah sujud (dalam maksud) ibadah. Karena sesungguhnya sujud (dalam
maksud) ibadah untuk selain Allah itu adalah bentuk kekafiran. Sedang perintah
(Allah SWT) tidak mungkin menyuruh berbuat kafir (kepada-Nya).

Sebagaimana juga sujudnya para saudara Nabi Yusuf kepada Nabi Yusuf
yang terlihat dalam surah Yusuf [12]: 100."

6. Perbedaan penakwilan ayat dengan bunyi zahir-nya atau penggunaannya
secara umum (mukhalatah ta’wil al-ayah Ii al-zahir aw al-ghalib fi al-
isti‘mal)

Maksudnya, ketika ada suatu kata/kalimat yang secara zahir —atau
menurut penggunaan kata itu secara umum— bermakna “A”, tetapi karena
beberapa alasan/indikator, kemudian ia dimaknai “B”. al-Khudairi mencontohkan

surah Sad [38]: 24 untuk faktor keenam ini, yang berbunyi:117

S PP SR SN P NP oo T gesat WEs, 2100 SE WG
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Dia (Nabi Daud AS) berkata, “Demi (Allah)! Sungguh, dia telah
menganiayamu dengan meminta kambingmu (yang hanya seekor dan
menggabungkannya) dengan kambing-kambingnya. Sesungguhnya banyak di
antara orang-orang berserikat yang saling merugikan satu sama lain, kecuali
orang-orang yang beriman dan mengerjakan amal saleh. Tetapi, sangat sedikit
mereka itu.” Dan Daud meyakini bahwa Kami hanya mengujinya, maka dia

"4al-Qurtubi, al-Jami* Ii Ahkam al-Quran, vol. 1, 436.
"5Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 2, 230.
" Al-Khudairi, al-ljma* fi al-Tafsir, 102.

" Ibid., 103.
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memohon ampun dari Tuhan Pemeliharanya dan dia tersungkur jatuh serta
bertaubat (kepada-Nya).

Menurut al-Qurtubi yang dimaksud dengan raki‘ pada ayat di atas
adalah sujud. Kemudian ia menguatkan pendapatnya itu dengan kutipan syair dan
pernyataan Ibn al-‘Arabi, al-Mahdawi dan al-Hasan b. al-Fadl.'"® Demikian juga
al-Tabari,'”’ Ibn Kathir,'* al-Bayc_lElwi,121 dan al-Khazin.'” Mereka semua
mengartikan raki‘dengan sajid yakni sujud, bukan ruku’.

7. Memastikan makna yang menyempurnakan maksud suatu ayat karena
makna itu tidak tersebutkan di dalam redaksi secara jelas (qgat ‘v ihtimal
alfaz al-ayah ‘ala ghair al-murad biha sarahatan, mimma la yatimmu
ma‘naha illa bihi)'>

Seperti maksud dari kata “yaqumuna” yang terdapat dalam surah al-

Baqarah [2]: 275 berikut ini:'**

196 4l U3 a5 Ol ety o fks WSV Gshals ¥ G ST
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Orang-orang yang makan (bertransaksi dengan) riba, tidak dapat berdiri
melainkan seperti berdirinya orang yang dibingungkan oleh setan, (sehingga ia
tidak tahu arah) disebabkan sentuhan-(nya). (Keadaan mereka) yang demikian itu
adalah karena mereka berkata: “Sesungguhnya jual-beli sama dengan riba,”
padahal Allah telah menghalalkan jual-beli dan mengharamkan riba. Maka, barang

siapa telah sampai kepadanya peringatan dari Tuhan Pemeliharanya (menyangkut

riba), lalu dia berhenti (dari praktik riba), maka baginya apa yang telah
diperolehnya dahulu (sebelum datang larangan): dan urusannya (kembali) kepada

"8a1-Qurtubi, al-Jami‘ li Ahkam al-Quran, vol. 18, 177.

"al-Tabari, Tafsir al- Tabari, vol. 20, 64.

'20Abi al-Fida’ Isma‘il b. “Umar b. Kathir, Tafsir al-Quran al-‘Azim, vol. 7 (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyyah, 1998), 51.

"2'al-Baydawi, Tafsir al-Baydawi, vol. 5, 27.

'2al-Khazin, TafSir al-Khazin, vol. 4, 37.

1< Afifuddin Dimyathi, ‘/im al-TafSir, 57.

12%al-Khudairi, a/-Ijma* £ al-TafSir, 104.
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Allah. Dan barang siapa kembali (bertransaksi riba), maka mereka itu adalah para
penghuni neraka; mereka keka di dalamnya.

Ibn ‘Atiyyah mengatakan,

Ibn ‘Abbas RA, Mujahid, Ibn Jubair, Qatadah, al-Rabi‘, al-Dahhak, al-Suddi
dan Ibn Zayd berkata mengenai firman-Nya ‘/a yaqumun’, (Y akni mereka tidak
bisa berdiri) dari kuburan mereka dalam kebangkitan di Hari Kiamat.” .........
Dan penakwilan yang disepakati ini (a/-mujma“ ‘alaih) dikuatkan oleh kenyataan,
bahwa dalam Qira’at-nya ‘Abdullah b. Mas‘ud (ayat itu) berbunyi, “/2 yagumuna
vawm al-qiyamah illa kama yaqumu.”™>

G. Sebab-sebab Seorang Mufasir Menyalahi /jma*

Menurut al-Khudairi, ada tujuh hal yang menyebabkan seorang mufasir

menyalahi /jma“. Di antaranya yaitu sebagai berikut:

1. Sedikitnya perhatian terhadap ungkapan-ungkapan ulama salaf; hasil
kesepakatan, dan perbedaan pendapat mereka. Di samping itu, kurangnya
teliti dalam membedakan riwayat-riwayat yang sahih dan yang da 7fyang
mereka sebutkan. Jadi, mereka yang menyalahi 7/ma° itu, jika mengutip
riwayat dari ulama sa/af, maka mereka justru mengutip riwayat-riwayat
yang gharib (asing), da‘if dan munkar. Riwayat yang mereka kutip itu
tidak didapatkan dalam kitab-kitab b7 al-ma’thur yang diakui/terpercaya.
Hal ini seperti riwayat al-Hasan al-Basri yang dikutip oleh Ibn Kathir—
yang kemudian dengan tegas dikritik oleh Ibn Kathir sendiri—mengenai
dua putra Adam yang tersebut dalam surah al-Ma’idah []: 27:

6 # oe A8 5 ol e o 033 3B 3y By 65T (30 B ol g
(YV) it o 1 s Gy (6 SIIEBY
Bacakanlah (sampaikanlah) kepada mereka berita (kisah) kedua putra Adam

dengan sebenarnya; ketika keduanya mempersembahkan kurban, maka diterima
dari salah seorang dari mereka berdua (Habil) dan tidak diterima dari yang lain

"SIbn *Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 1, 371-372.
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(Qabil). Dia (Qabil) berkata: “Aku pasti membunuhmu!” Dia (Habil) menjawab:
“Sesungguhnya Allah hanya menerima (dengan penerimaan yang sempurna) dari
orang-orang yang bertakwa.”

Al-Hasan al-Basri berkata:
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Dua lelaki yang tersebut dalam surah al-Ma’idah [S]: 27 adalah dari golongan

Bani Israil, bukan dua anak kandung Adam. Karena “persembahan’ itu (baru)

ada sejak adanya Bani Israil. Dan Adam adalah orang yang pertama kali
meninggal dunia.

Riwayat di atas, dengan tegas dikritik oleh Ibn Kathir dengan
menyatakan, “Riwayat ini asing sekali (gharib jiddan).”'** Bahkan Abu
Hayyan menganggap al-Hasan telah berkhayal (waham).'*’

2. Meyakini sesuatu yang batil, kemudian memaksa al-Quran mengikuti
keyakinan mereka itu, meskipun bertentangan dengan apa yang telah
disepakati oleh para ulama sa/af’ Hal ini—menurut penulis—seperti yang
dikatakan adh-Dhahabi terkait kelompok muktazilah bahwa mereka
memperlakukan al-Quran agar menuruti pendapat-pendapat mereka dan
menafsirkannya dengan tafsiran yang sesuai dengan akidah mereka.'*®

Adapun contohnya, yaitu penafsiran al-Zamakhshari terhadap surah al-

Qiyamah [75]: 22-23:

(1) 5586 &5 J)(YY) 550 dsijs 985

(Ada) wajah-wajah pada hari (Akhirat) itu yan/g berseri-seri. (Itulah wajah

orang-orang yang tidak lengah akan kehidupan Akhirat dan mempersiapkan diri
menghadapinya). Kepada Tuhan Pemeliharanya (mereka) melihat.

%Ibn Kathir, Tafsir al-Quran al-‘Azim, vol. 3, 82.

"2"Lihat komentarnya lebih lanjut dalam Abu Hayyan al-Andalusi, a/-Bahr al-Muhit, vol. 3, 640-
641.

Muhammad Husein al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, vol. 1 (Kairo: Maktabah Wahbah,
t.t.), 264-265.
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Setelah berkomentar seputar bentuk redaksi dua ayat di atas dari segi

balaghah, ia kemudian menegaskan:
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Maka adapun mengkhususkannya ayat itu terhadap penghilatan mereka (orang-
orang mukmin) kepada Allah (saja)—seandainya melihat-Nya adalah suatu hal
yang mustahil—niscaya wajib membawanya pada makna yang sesuai dengan
pemahaman “kekhususan” tersebut. Sedangkan makna yang sesuai itu terambil
dari perkataan orang-orang: “Ana ila fulan nazir yasna‘u bi (aku menunggu si
fulan yang berkerja denganku.” Yakni yang dikehendaki adalah makna
pengharapan.

Jadi, sebagaimana terlihat, al-Zamakhshari melakukan “pentakwilan”
makna ayat, dari yang rajih ke yang marjuh. Yakni lebih memilih makna
“menunggu’ daripada makna “melihat”. Padahal, tentunya makna yang
kedua itu lebih rajih daripada makna yang pertama. Di samping itu,
seperti yang dijelaskan al-Razi, kata a/-nazr (melihat) yang bermakna a/-
intizar (menunggu) memang banyak sekali terdapat di dalam al-Quran.
Tetapi, tidak satu pun yang digandengkan dengan preposisi “ila”, baik
dalam al-Hadid [57]: 13, al-A‘raf [5]: 53, al-Baqgarah [2]: 210 maupun
yang lainnya.]30

3. Penafsiran al-Quran dengan berpedoman pada kebahasaan semata, tanpa
memerhatikan “siapa” yang menurunkan, kepada siapa dan untuk siapa

al-Quran diturunkan.

'9a]-Zamakhshari, 7afSir al-Kashshaf, 1162.
"Terkait ulasan dan bantahan al-Razi terhadap penafsiran Muktazilah atas ayat di atas, lebih
lanjut lihat Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 30, 226-229.
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Muhammad Ya‘qub ketika berbicara “kesalahan penafsiran yang
disebabkan berpedoman pada kebahasaan semata”, menjadikan surah al-

Nisa’ [4]: 1sebagai contoh:'*!
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Hai seluruh manusia! Bertakwalah kepada Tuhan Pemelihara kamu yang telah
menciptakan kamu dari diri yang satu, dan menciptakan darinya pasangannya;

Dia memperkembangbiakkan dari keduanya laki-laki yang banyak dan
perempuan. Dan bertakwalah kepada Allah Yang dengan (nama)-Nya kamu

saling meminta dan (pelihara pula) hubungan silaturahim. Sesungguhnya Allah
adalalh Maha mengawasi kamu.

Fokus bahasannya yaitu pada kata al-Arham, yang mana—dari segi
Qira’at—para ulama membacanya dengan dua variasi. Pertama dibaca
kasrah —al-Arhami—, ini adalah bacannya Imam Hamzah. Adapun
Imam-imam yang lain membacanya fatah —al-Arhama.'*? Namun, perlu
digarisbawahi bahwa baik yang membaca fatah maupun kasrah, semuanya
sama-sama mutawatir. Artinya, sumber kedua bacaanya itu sama-sama
dari Rasulullah SAW."**

Tetapi Ibn Jarir al-Tabari menolak gira’at Hamzah ini, dengan alasan
bahwa peng- ‘atafan isim zahir pada isim damir yang majrur adalah gaya
bahasa yang tidak fasih dalam bahasa Arab dan tidak akan dilakukan

demikian kecuali dalam darurah al-syi‘r. Sebagaimana al-Tabari, Ibn

BITahir Mahmud Muhammad Ya‘qub, Asbab al-Khata® f7 al-Tafsir: Dirasah Ta’siliyyah (Arab
Saudi: Dar Ibn al-Jauzi, 1425), 223

B2Abi “Ali al-Hasan b. ‘Abdil Ghaffar al-Farisi al-Nahwi, a/-Hujjah f7 “Ilal al-Qira’at al-Sab*, vol.
2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2007), 335.

"Hal ini mengingat tujuh atau sepuluh Imam yang dijadikan pedoman dalam mengetahui
perbedaan bacaan gira’at itu sama-sama mutawatir, sanadnya muttasil, sesuai dengan tata bahasa
Arab dan Rasm Uthmani. Mengenai ketentuan qira’at yang sahih beserta keotentikan qira’atnya
ketujuh/sepuluh Imam itu, baca lebih lanjut Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulum al-
Quran (t.tp: al-Haramain, t.t.), 170-179.
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‘Atiyah juga berpendapat sama. Dia menambahkan bahwa jika memang
gira’at Hamzah itu dibenarkan, maka di sana terdapat makna untuk
meminta-minta kepada kerabat dekat/keluarga dan bersumpah (atas nama
mereka) untuk menghormati mereka. Padahal, hal itu ditolak dengan jelas
oleh Rasulullah dengan sabdanya, “Barang siapa yang bersumpah, maka
hendaklah ia bersumpah atas nama Allah atau (jika tidak) hendaklah ia
diam”."**
4. Mengutamakan pendapat yang shadh (ganjil, rusak)

Ini seperti pendapatnya al-Hasan dan ‘Ata’ al-Khurasani terkait waktu
terbelahnya bulan yang disinggung dalam surah al-Qamar []: 1:

(V) el 3231 deled cajzy

Saat (hari kiamat) semakin dekat, bulan pun terbelah.

Menurutnya al-Hasan, bulan itu akan terbelah setelah datangnya kiamat,
yakni pada tiupan sangkakala yang kedua.'’> Demikian juga ‘Ata’ b. Abi
Muslim al-Khurasani yang menganggap bulan itu akan terbelah, bukan
telah terbelah.'® Padahal, sebagaimana dikatakan al-Khudairi, semua
mufasir berpendapat bahwa waktu terbelahnya bulan itu telah terjadi di
masa Rasulullah SAW sebagai salah satu bentuk mukjizat untuknya.137

5. Berpedoman pada riwayat da 7fdalam menafsirkan al-Quran

Contohnya yaitu riwayat dari Ibn ‘Abbas tentang asbab al-nuzul ayat

berikut ini:

P*Muhammad Ya‘qub, Asbab al-Khata’, 223-224.

Sal-Mawardi, Tafsir al-Mawardi, vol. 5, 409.

6 Al-Wahidy, al-Wasit £i Tafsir al-Quran al-Majid, vol. 4, 207. Ton al-Jauzi, Zad al-Masir, 1369.
""Lebih lanjut lihat al-Khudairi, a/-Ijma* fi al-TafSir, 406-413.
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Dan apabila mereka berjumpa (dengan) orang-orang yang beriman, mercka
mengatakan, “Kami telah beriman.” Dan apabila mereka pergi menyendiri
dengan setan-setan mereka, mereka mengatakan, “Sesungguhnya kami bersama
kamu, sesungguhnya kami hanyalah pengolok-olok.”

Adapun riwayat tersebut adalah sebagai berikut:

Pada suatu hari di saat mereka (‘Abdullah b. Ubay dan kawan-kawannya)
bertemu dengan beberapa sahabat Nabi SAW, ‘Abdullah berkata kepada teman-
temannya, “Lihatlah bagaimana caranya aku mempermainkan mereka yang
bodoh-bodoh itu.” Ia pun mendekat dan berjabat tangan dengan Abu Bakar
sambil berkata, “Selamat penghulu Bani Taim dan Syaikhul Islam dan orang
kedua beserta Rasulullah di Gua Thur yang mengurbankan jiwa dan harta
bendanya untuk Rasulullah.” Kemudian ia menjabat tangan ‘Umar sambil
berkata, “Selamat penghulu Bani ‘Ady b. Ka‘ab yang mendapat gelar al-Farug,
yang kuat memegang agama Allah, yang mengurbankan jiwa dan harta bendanya
untuk Rasulullah.” Kemudian ia menjabat tangan ‘Ali b. Abi Talib sambil
berkata, “Selamat saudara sepupu Rasulullah, mantunya, dan penghulu Bani
Hashim sesudah Rasulullah.”

Setelah itu mereka berpisah dan berkatalah ‘Abdullah b. Ubay kepada kawan-
kawannya, “Sebagaimana kamu lihat perbuatanku tadi, jika kamu bertemu
dengan mereka, berbuatlah seperti apa yang telah ku lakukan.” Kawan-
kawannya pun memuji ‘Abdullah b. Ubay. Setibanya Kaum Muslimin (Abu
Bakar, ‘Umar, ‘Ali) kepada Nabi SAW, mereka memberitahukan peristiwa tadi.
Maka turunlah ayat ini.'*®

Riwayat di atas, oleh al-Wahidi, didapatkan dari Muhammad b.
Marwan, dari al-Kalby, dari Salih, dari Ibn ‘Abbas."” Namun rangkaian
sanad itu adalah “rangkaian sanad bohong” (silsilat al-kadhb). Oleh
karena itu, tidak satu pun dari para ulama ahli hadis yang menerima

riwayat da7fdi atas.'®

8Q. Shaleh, dkk, Asbabun Nuzul: Latar Belakang Historis Turunnya Ayat-ayat al-Quran

(Bandung: Diponegoro, 2011), 13-14. Lihat teks aslinya—yakni yang berbahasa Arab—dalam
Abi al-Hasan ‘Ali b. Ahmad al-Wahidy, Asbab Nuzul al-Quran (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1991), 25.

39 Ali b. Ahmad al-Wahidi, Asbab Nuzul al-Quran, 25.

"“'Muhammad Ya‘qub, Asbab al-Khata’, 142.
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H. Penafsiran Surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]: 17 Menurut Mufasir Klasik-
Pertengahan
1. Surah al-Kahfi [18]: 60
(-x.)Lﬁ;@?;igﬁg\@&u?é;’cﬁ%@@ﬁﬁig
Dan (wahai Nabi Muhammad SAW ingatlah dan ingatkanlah seluruh manusia
tentang peristiwa) ketika Musa berkata kepada pembantu (dan murid)-nya, “Aku

tidak akan berhenti hingga sampai ke pertemuan dua laut, atau aku akan berjalan
bertahun-tahun.”

Sebagaimana dijelaskan dalam Bab 1, bahwa yang menjadi fokus
pembahasan adalah kata “fata” pada ayat di atas. Menurut al-Wahidi, yang
dimaksudkannya adalah Yusha® b. Nun. Bahkan menurutnya, para ulama telah

sepakat tentang hal ini, sebagaimana pernyataannya:

141 . . . E . .
0§ o g &) & gaat (oludl) g
Firman-Nya, “kepada pembantunya”, para ulama telah bersepakat bahwa ia
(fataitu) adalah Yusha‘b. Nun.
Demikian juga Ibn al-Jauzi, menurutnya, tidak ada pendapat satu pun
yang menyalahi pendapat tersebut:
142 ... . == ) L.
.J%ﬂ&ydy&c&ﬁ}gﬁawuu
Adapun yang dimaksud “pembantunya’ adalah Yusha‘ b. Nun, tanpa ada
perbedaan pendapat (di kalangan ulama).
Pendapat ini lah yang dianut oleh mayoritas mufasir, seperti—selain al-Wahidi

dan Ibn al-Jauzi yang telah disebutkan—al-Tabari,'* Ibn ‘Atiyyah,'* al-

Qulr‘_[ubi,145 al-Khazin,"*° al-BaghaWi,147 al-BaydéwiMS, al-Mawardi'® dan Abu

"al-Wahidy, al-Wasit fi Tafsir al-Quran al-Majid, vol. 3, 156.
"UNon al-Jauzi, Zad al-Masir fi “llm al-Tafsir, 860.
'43a1-"l_"abari, Tafsir al-Tabari, vol. 15, 308.

"““Ibn  Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 3, 527.
"Sal-Qurtubi, al-Jami‘ li Ahkam al-Quran, vol. 13, 315.
14a]-Khazin, Tafsir al-Khazin, vol. 3, 169.
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Hayyan."”® Kemudian, pada ayat ini ia (Yusha‘ b. Nun) disebut dengan “fata-nya

>l mengikutinya, membantunya'>* dan

Musa” karena ia sering menemaninya,'
mengambil ilmu darinya.'”® Di samping itu, karena dalam syariat Islam
disunnahkan memanggil pembantu dengan sebutan “fata”. Hal ini disebabkan
pada umumnya pembantu itu “fata” yakni seorang pemuda. Ini adalah salah satu

etika yang diajarkan oleh Rasulullah SAW agar senantiasa merasa rendah hati,

sebagaimana sabdanya berikut ini:'>*

Qudy sl Jad 9 @el ¥ 5 s WSUT 2 Y

Janganlah salah seorang di antara kamu mengatakan, “(Duhai) budakku
(lelaki)”, juga jangan mengatakan, “(Duhai) budakku (perempuan).” Hendaklah ia
mengatakan,  ‘“(Duhai) pemuda/pembantuku  (lelaki)”, dan  “(Duhai)
pemudi/pemabantuku (perempuan).”

Pedoman yang dijadikan dasar pendapat ini —bahwa fara pada ayat di
atas adalah Yusha® b. Nun— adalah hadis marfii* sahih yang diriwayatkan oleh
Imam Muslim dan Imam al-Bukhari. Namun mengingat panjangnya riwayat
tersebut, di sini penulis hanya mengutipkan sebagiannya saja:

Cld)) (JB per oy At dj.’\ JB Jld o g Wi Olduw Wi sdwed! Wi
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'“Tal-Baghawi, Tafsir al-Baghawi, vol. 5, 185.

“Sal-Baydawi, Tafsir al-Baydawi, vol. 3, 286.

"al-Mawardi, Tafsir al-Mawardi, vol. 3, 321.

*0Abu Hayyan, al-Bahr al-Muhit, vol. 6, 177.

'S'al-Tabari, Tafsir al-Tabari, vol. 15, 308.

32al-Baydawi, TafSir al-Baydawi, vol. 3, 386.

53bn al-Jauzi, Zad al-Masir, 860.

'3 Abu Hayyan, al-Bahr al-Muhit, vol. 6, 177. Tbn ‘ Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 3, 527.
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“al-Humaidi bercerita kepada kami”, (ia berkata), “Sufyan bercerita kepada
kami”, (ia berkata), “‘Amr b. Dinar bercerita kepada kami.” Ia berkata: Sa‘id b.
Jubair berkata, “Aku berkata kepada Ibn ‘Abbas: Sesungguhnya Naufan al-Bikaliy
menduga bahwa Musa yang menemani al-Khidir bukanlah Musa yang bersama
Bani Israil. Maka berkatalah Ibn ‘Abbas: Musuh Allah telah berbohong, Ubayy b.
Ka‘ab telah bercerita kepadaku, bahwa sesungguhnya ia mendengar Rasulullah
SAW bersabda, “Sesungguhnya Musa berdiri menyampaikan khutbah kepada Bani
Israil, kemudian ia ditanyai, ‘Siapakah orang yang paling alim (mengetahui)?’. Ia
menjawab, ‘Saya’. Maka Allah mengujinya karena ia tidak ‘mengembalikan’ ilmu
itu kepada-Nya (bahwa yang paling mengetahui adalah Allah SWT). Kemudian
Allah mewahyukan kepadanya bahwa ‘Sesungguhnya Aku mempunyai hamba di
pertemuan dua laut yang lebih alim (mengetahui) daripada engkau.’ Musa
menjawab, ‘Duhai Tuhan Pemeliaharaku, lantas bagaimana aku menemuinya?’.
Allah SWT menjawab, ‘Ambillah seekor ikan dan letakkan di kantong. Tatkala
engkau kehilangan ikan itu, maka di situlah tempatnya (hamba-Ku itu).” Maka
Musa mengambil seekor ikan dan meletakkannya di kantong, kemudian berangkat.

Dan pembantunya, Yusha‘ b. Nun (juga) berangkat bersamanya. ..

Meskipun dikuatkan oleh hadis marfu di atas, akan tetapi ada dua
pendapat lain yang berseberangan dengan pendapat mayoritas ulama itu. Hal ini

sebagaimana dinyatakan oleh al-Razi dalam tafsirnya:
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Para ulama berbeda pendapat mengenai (siapa) pembantunya Nabi Musa itu.
Adapun mayoritas ulama berpendapat bahwa ia adalah Yusha® b. Nun... (Pendapat
kedua) bahwa pembantunya Nabi Musa adalah saudara laki-lakinya Yusha‘, dan ia
adalah orang yang menemani Nabi Musa AS dalam perjalanan ini. (Pendapat
ketiga) ‘Amr b. ‘Ubaid meriwayatkan dari al-Hasan tentang firman-Nya, “Dan
(Wahai Nabi Muhammad SAW ingatlah dan ingatkanlah seluruh manusia tentang

'SLihat redaksi hadisnya selengkapnya dalam al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, 1173-1174.
Sedangkan Imam Muslim meriwayatkan hadis di atas dari ‘Amr b. Muhammad al-Nagqid, Ishaq b.
Ibrahim al-Hanzali, ‘Ubaidullah b. Sa‘id, Muhammad b. Abi ‘Umar al-Makki; dari Sufyan b.
‘Uyainah, dari ‘Amr b. Dinar, dari Sa‘id b. Jubair. Lihat selengkapnya dalam Imam Muslim,
Sahih Muslim, 1116-1117. Lihat juga Muhammad ‘Afifuddin Dimyati, Majma‘ al-Bahrain fi
Abhadith al-TafSir min al-Sahihain (Sidoarjo: Lisan ‘Arabi, 2016), 111-113.

*Fakhruddin al-Razi, Tafsir al-Razi, vol. 16, 145.
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peristiwa) ketika Musa berkata kepada pembantu (dan murid)-nya: ‘Aku tidak
akan berhenti’”, al-Hasan berkata, “Maksudnya adalah budaknya.”

Dari sini, al-Khudairi menanggapi lebih lanjut dua pendapat yang
terakhir disebutkan al-Razi di atas. Pendapat kedua, menurutnya, ditolak (tidak
bisa dikatakan sebagai pendapat yang sahrh) karena tiga alasan. Yakni (1) ia
bertentangan dengan hadis sah7h dari Rasulullah SAW, (2) bahwa orang-orang
Y ahudi sendiri mengingkari jika Yusha® b. Nun mempunyai saudara laki-laki, dan
(3) tidak ada satu pun ulama sal/af yang berpendapat demikian, bahkan mereka
semua berpendapat bahwa yang dimaksud dengan fafa pada ayat di atas adalah
Yusha® b. Nun.

Sedangkan pendapat ketiga, menurut al-Khudairi, juga ditolak karena
tiga alasan. Yakni pertama, bahwa riwayat tersebut tidak benar berasal dari al-
Hasan. Karena orang yang (mengaku) meriwayatkan darinya adalah ‘Amr b.
‘Ubaid al-Mu‘tazili, yang—sebagaimana dikatakan para ulama ahli a/-jarh wa al-
ta‘dil—berbohong atas nama al-Hasan. Kedua, bahwa tidak ada satu pun
mufasir/ulama salaf yang meriwaytkan pendapat itu dari al-Hasan, kecuali ‘Amr
b. ‘Ubaid sendiri. Ketiga, bahwa kata “al-fata” dalam Bahasa Arab itu memang
digunakan untuk dua macam; pembantu (a/-khadim) dan budak (al- ‘abd). Tetapi
ada hadis dan athar yang kemudian memerinci maksud dari fata yang terdapat
dalam ayat di atas. Oleh karena itu, wajib memaknai fara tersebut dengan a/-

khadim."’

Tal-Khudairi, al-Iljma‘ 7 al-TafSir, 342-343.
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2. Surah al-Lail [92]: 17
(YY) BY i)

Dan akan dijauhkan darinya orang yang paling takwa (yang memelihara dirinya
dari kemusyrikan dan kemaksiatan).

Sebagaimana dikatakan Ibn Kathir, bahwa tidak sedikit para mufasir
yang mengatakan —bahkan mengatakan 7jma“— bahwa ayat di atas —dan ayat-
ayat setelahnya— turun berkenaan dengan sahabat Abu Bakar."”® Adapun yang
hanya menafsirkan ayat di atas sebagai ‘Abu Bakar’ tanpa menyatakan ijma°
secara eksplisit adalah seperti Abi al-Muzaffar al-Sam‘ani,'> al-Tabari,'®® al-
Tha‘labi,'®" al-Baydawi'®* dan al-Qurtubi.'®® Sedangkan yang mengungkapkan
ijma“ secara eskplisit —meskipun redaksi yang digunakan berbeda-beda— adalah
seperti Ibn ‘Atiyyah, al-Razi, al-Baghawi, al-Wahidi, al-Khazin dan Ibn al-Jauzi,
sebagaimana terlihat berikut ini (dikutipkan secara beurutan):
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Para ahli tafsir tidak berbeda pendapat bahwa yang dimaksud dengan al-atga
adalah Abu Bakar al-Siddiq.
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Para mufasir dari (golongan) kami telah bersepakat bahwa yang dimaksud
dengannya (al-atqa) adalah Abu Bakar RA.
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581bn Kathir, 7afsir al-Quran al- ‘Azim, vol. 8, 409.

9Abi Muzaffar al-Sam‘ani Mansur b. Muhammad b. ‘Abdul Jabbar, TafSir al-Quran, vol. 6
(Riyad: Dar al-Watan, 1997), 240.

10a)-Tabari, Tafsir al-Tabari, vol. 24, 479.

"'Namun di akhir penafsirannya, al-Tha‘abi menyebutkan riwayat dari ‘Ata’ yang menjelaskan
bahwa yang dimaksud dengan ayat di atas adalah Abi al-Dahdah al-Ansari. Lebih lanjut lihat Abi
Ishaqg Ahmad b. Muhammad b. Ibrahim al-Tha‘labi, al-Kashf wa al-Bayan fi TafSir al-Quran al-
Ma ‘raf bi TafSir al-Tha‘labi, vol. 4 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004), 473-475.
12a1-Baydawi, TafSir al-Baydawi, vol. 5, 318.

'al-Qurtubi, al-Jami‘ li Ahkam al-Quran, vol. 22, 331-334.

'“Ibn Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 5, 492.

' Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 31, 205.
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Yang dimaksud dengan al-ashga adalah orang yang celaka dan a/-afga adalah
orang yang bertakwa .... yakni Abu Bakar, menurut pendapat semua ulama.

167 . )
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“al-Atga (orang yang bertakwa)”, yakni Abu Bakar, menurut pendapat semua
ulama.
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“Dan akan dijauhkan darinya al-atqa’, yakni orang yang bertakwa.... ia adalah
Abu Bakar al-Siddiq, menurut pendapat semua mufasir.
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“al-Atga (orang yang bertakwa)” yakni: Abu Bakar al-Siddig, menurut
pendapat semua mufasir.

Menurut al-Khudairi, oleh karena tidak adanya perbedaan pendapat di

kalangan ulama mengenai maksud dari al-atga di atas, ijma‘ yang dikatakan Ibn

al-Jauzi, al-Razi dan lain-lain itu adalah 7ima‘yang sahih.'”® Namun, ini bukan

berarti membatasi makna a/-afga tersebut hanya untuk Abu Bakar saja, orang-

orang muslim lain tidak termasuk. Bukan demikian, karena pada dasarnya redaksi

ayat di atas bersifat umum, mencakup semua umat Islam yang memiliki sifat-

sifat sebagaimana digambarkan oleh ayat di atas hingga akhir surah al-Lail. Hal

ini selaras dengan penjelasan Ibn ‘Atiyyah, yang mana —setelah menegaskan

jjma‘yang telah dikutip di atas— ia menyatakan:
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Kemudian ia mencakup setiap orang yang masuk dalam (kategori) sifat-sifat
ini.

'°al-Baghawi, TafSir al-Baghawi, vol. 8, 448.
17al-Wahidi, al-Wasit fi Tafsir al-Quran, vol. 4, 505.
1831-Khazin, Tafsir al-Khazin, vol. 4, 435.

"“Tbn al-Jauzi, Zad al-Masir, 1560.

al-Khudairi, al-Iljma“ 7 al-Tafsir, 460-461.

"'Ton *Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz, vol. 5, 492.



BAB III

AL-IJMA‘ FI AL-TAFSIR DALAM SURAH AL-KAHFI [18]: 60 DAN
AL-LAIL [92]: 17 DALAM KITAB-KITAB TAFSIR MODERN

. Penafsiran al-lima“ fi al-TafSir dalam Surah al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail [92]: 17
Menurut Mufasir Modern
1. al-Tafsir al-Bayani Ii al-Quran al-Karim Karya ‘Aishah ‘Abdurrahman bint
al-Shati’'
Perlu diketahui bahwa al-Tafsir al-Bayani karya Bint al-Shati‘ terdiri dari

dua juz. Juz pertama memuat penafsiran surah al-Duha, al-Sharh, al-Zalzalah, al-

'la dilahirkan pada tanggal 6 November 1913 M/6 Dzulhijjah 1331 H di Dimyat, sebuah kota
pelabuhan di Delta Sungai Nil, Bagian Utara Mesir, dari pasangan Syekh Muhammad °‘Ali
‘Abdurrahman dan Faridah ‘Abdussalam Muntasir. Sebenarnya nama “Bint al-Shati’” adalah nama
pena yang sengaja ia gunakan untuk menulis di berbagai macam surat kabar, karena takut akan
kemarahan sang ayah ketika membaca artikel-artikel yang ia tulis, yang sejak awal memang
menentang pendidikannya di luar rumah. Hal itu tidak mengherankan, mengingat ia hidup di keluarga
muslim yang tergolong konservatif.’ Abdurrahman, ayah Bint al-Shati’ adalah salah seorang anggota
kerukunan sufi, sekaligus guru di sekolah teologi di Dimyat. Sang ibu lah yang mendukungnya
melanjutkan studi di luar rumah. Namun, ada juga yang mengatakan bahwa nama Bint al-Shati’ itu
disandingkan kepadanya, karena memang ia dilahirkan di tepi Sungail Nil. Jadi, nama itu berarti
“anak perempuan(nya) tepian (sungai)”. Ia menghembuskan nafas terakhirnya pada hari Selasa, 1
Desember 1998, wafat dalam usia 85 tahun, karena serangan jantung mendadak. Puluhan karyanya
telah diterbitkan, diantaranya: Magal fi al-Insan (Dirasaah Quraniyyah), al-Quran wa al-TafSir al-
‘Asri, al-Quran wa Qadaya al-Insan (Dirasah Quraniyyah) dan al-I‘jaz al-Bayani wa Masa’il Ibn al-
Azraq. Lihat biografi dan latar belakang inteletualnya lebih lanjut lihat Fatimah Bintu Tohari,
“¢Aishah ‘Abd al-Rahman bint al-Shati’: Mufasir Wanita Zaman Kontemporer,” dalam Dirosat:
Jurnal of Islamic Studies, Vol. 1 No. 1 (Januari-Juni, 2016), 90-93. Wahyuddin, “Corak dan Metode
Tafsir Bint al-Shati’: Studi atas al-Tafsir al-Bayaniy li al-Qur’an al-Karim,” dalam Jurnal Episteme,
Vol. 9 No. 1 (Juni, 2014), 120-126.
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‘Adiyat, al-Nazi‘at, al-Balad dan al-Takathur.’ Sedangkan juz kedua memuat
penafsiran surah al-‘Alaq, al-Qalam, al-‘Asr, al-Lail, al-Fajr, al-Humazah dan al-
Ma‘un.” Oleh karena itu, jjma‘ ff al-tafSir yang dibahas di sini adalah yang terdapat
dalam surah al-Lail saja, karena Bint al-Shati’ tidak menafsirkan surah al-Kahfi
tersebut.

Berikut adalah penjelasan Bint al-Shati‘ ketika menafsirkan al-Lail [92]: 17:
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“Dan akan dijauhkan darinya orang yang paling takwa (yang memelihara dari
kemusyrikan dan kemaksiatan), yang menafkahkan hartanya (di jalan Allah SWT)
untuk membersihkan (hartanya dan mengembangkannya demi mengharap pahala di
akhirat).”

Ayat ini menyendiri dengan redaksi “al-atqa” (yakni) di-ma‘rifah-kan dengan al
(alif lam), dan atga datang dengan disandarkan pada kata ganti orang kedua jama’,
(yakni) a/-nas, dalam ayat al-Hujurat (ayat ke-13):

“Sesungguhnya yang paling mulia di antara kamu di sisi Allah ialah yang paling
bertakwa di antara kamu (atqakum).”

Maka (atga di atas) dibatasi dengan penyandaran pada kata ganti a/-nas orang
kedua ini (damir al-nas al-mukhatabin), bukan (diungkapkan) secara mutlak/umum
(sebagaimana) dalam, “al-atqa alladhi yu’ti malahu yatazakka.”

Sebagaimana terlihat, Bint al-Shati’ tidak sedikit pun menyinggung nama

“Abu Bakar” ketika menafsirkan al-Lail [92]: 17. Namun, sebelum menafsirkan

’Lihat ‘Aishah ‘Abdurrahman bint al-Shati’, a/-Tafsir al-Bayani li al-Quran al-Karim, vol. 1 (Kairo:
Dar al-Ma‘arif, t.t.), 217.

3Lihat Bint al-Shati’, a/-Tafsir al-Bayani, vol. 2 (Kairo: Dar al-Ma“arif, 1968), 193.

*Ibid., 115.
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surah al-Lail, ia sempat menyinggung nama sahabat dengan gelar a/-siddiq tersebut.

Berikut kutipannya:
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Dan dikatakan sesungguhnya ia (surah al-Lail) turun berkenaan dengan Abu Bakar
dan penginfakkan hartanya untuk orang-orang muslim; dan Umayyah b. Khalaf dan
kebakhilan serta kekafirannya. Pendapat lain mengatakan sesungguhnya ia turun
berkenaan dengan Abi al-Dahdah al-Ansari. Mereka meriwayatkan kisah pohon kurma
yang ditawarkan oleh Rasulullah kepada salah seorang munafik atau orang Yahudi,
agar ia mau menjualnya dengan (imbalan) pohon kurma di surga. Maka ia enggan
(tidak mau), dan (akhirnya) dibelilah pohon kurma itu oleh Abu al-Dahdah.

Bagaimana pun juga, yang dijadikan pedoman adalah keumuman lafalnya
(katanya), dan konteks (ayat-ayat al-Lail itu) jelas ditujukan untuk seluruh manusia.
“Sesungguhnya usaha kamu benar-benar berbeda-beda.”

2. FiZilal al-Quran karya Sayyid Qutb®

> Ibid., 97.

Nama lengkapnya adalah Sayyid Qutb Ibrahim Husein Shadhili, dilahirkan di desa Musha, Asyut,
Mesir pada tanggal 9 Oktober tahun 1906 M. Ia hidup di lingkungan yang agamis, bapaknya adalah
seorang muslim yang sangat taat beribadah. Setelah menuntut ilmu di daerah kelahirannya sendiri,
pada tahun 1919 M ia melanjutkan studinya ke Kairo. Pada tahun 1933 ia berhasil menyelesaikan S-
1-nya di Universitas Dar al-‘Ulum, Mesir, jurusan Sastra Arab. Kemudian, ia bekerja di Kementerian
Ilmu Pengetahuan. Setelah 15 tahun bekerja di kementerian tersebut, akhirnya ia memutuskan untuk
keluar. Selanjutnya, ia terlibat dalam pergerakan politik yang selalu kritis terhadap kebijakan
pemerintah waktu itu, hingga membawanya masuk penjara pada tahun 1365 H. Dan masuk penjara
untuk kedua kalinya pada tahun 1374 H. Akhirnya, ia syahid di tiang gantungan pada 23 Jumadil Ula
1386 H. Adapun karya-karya, Salah al-Khalidi menyebut lebih dari 25 karya. Diantaranya—selain
kitab tafsirnya yang monumental—yaitu al-Taswir al-Fanni fi al-Quran, Mashahid al-Qiyamah fi al-
Quran, al-‘Adalah al-Ijtima‘iyah fi al-Islam, Huda al-Din, al-Mustagbal Ii Hadha al-Din, Khasa’is al-
Taswir al-Islami, Ma‘alim fi al-Tarig dan lain-lain. Lebih lanjut lihat, Husnul Hakim IMZI,
Ensiklopedi Kitab-kitab Tafsir: Kumpulan Kitab-kitab Tafsir dari Masa Klasik sampai Masa
Kontemporer (Depok: eLSiQ, 2013), 177-178. Muhammad ‘Ali lyazi, al-Muftassirun: Hayatuhum wa
Manhajuhum (Teheran: Mu’assasah al-Tiba‘ah wa al-Nashr Wazarah al-Thaqafah wa al-Irshad al-
Islami, 1373), 512-513. Untuk penjelasan biografi Sayyid Qutb secara terperinci, lihat Salah ‘Abdul
Fatah al-Khalidi, Madkhal ila Zilal al-Quran (Yordania: ‘ Ammar, 2000), 19-34.
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Berikut penafsiran Sayyid Qutb terkait surah al-Kahfi [18]: 60:
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Al-Quran tidak menyebutkan dengan pasti batasan tempat kejadiannya kecuali
disebut dengan majma‘ al-bahrain ‘tempat bertemunya dua laut.” Al-Quran juga tidak
menentukan kepastian waktu kejadiannya dari kehidupan Musa. Apakah itu terjadi
ketika Musa masih berada di Mesir sebelum melakukan eksodus bersama Bani Israil
atau setelah eksodus dari Mesir? Kapan waktunya kalau setelah eksodus? Sebelum
membawa mereka ke Tanah Suci (al-Ard al-Mugaddasah) atau setelah membawa
mereka ke sana namun mereka hanya berhenti di pinggirannya tidak sampai masuk ke
dalamnya karena di sana ada kaum diktator dan bengis? Ataukah, terjadi setelah
mereka pergi ke padang pasir, bercerai-berai dan berserakan?

Sebagaimana al-Quran juga tidak menyebutkan ciri tertentu tentang hamba saleh
yang ditemui oleh Musa, siapa dia? Siapa namanya? Apakah dia seorang nabi atau
seorang rasul, atau sekedar seorang alim atau seorang wali?

Di sana banyak riwayat dari Ibn ‘Abbas dan lainnya tentang kisah ini. Tetapi, kami
hanya terbatas membahas teks-teks yang ada dalam al-Quran. Agar kita hidup dalam
“naungan al-Quran” dan meyakini bahwa pemaparannya dalam al-Quran seperti apa
adanya tanpa tambahan dan tanpa pembatasan tentang tentang tempat, waktu dan

nama, memiliki hikmah tersendiri. Mari kita cukupkan bahasan teks al-Quran saja
mengenai kisah itu ayat per ayat.®

’Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Quran, (Kairo: Dar al-Shurug, 2003) 2277-2278.
$Terjemahan ini dikutipkan dari Sayyid Quthb, Tafsir Fi Zhilalil al-Qur’an, vol. 7, terj. As’ad Yasin,
dkk (Jakarta: Gema Insani, 2003), 328-329.
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Oleh karena pernyataan Sayyid Qutb itu lah, dalam penafsirannya tentang
kisah Musa dan hamba saleh itu—termasuk ayat ke 60 yang merupakan objek
penelitian—tidak menyebutkan sama sekali nama “Yusha‘ b. Nun.” Dalam artian, ia
tetap menggunakan kata “fata” tersebut sebagaimana adanya, tanpa menafsirkannya
lebih lanjut.

Adapun penafsiran Sayyid Qutb terkait surah al-Lail [18]: 60, ia

mengatakan:
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“Kelak akan dijauhkan dari neraka itu orang yang paling bertakwa.” Yaitu, orang
yang paling berbahagia, sebagai kebalikan dari orang yang paling celaka.'’

3. Zahrah al-Tafasir karya Abu Zahrah''

’Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Quran, 3923.

" 1bid., vol. 12, 289.

"Nama lengkapnya adalah Muhammad b. Ahmad b. Mustafa b. Ahmad b. ‘Abdullah Abu Zahrah,
lahir di al-Mahallah al-Kubra, Mesir bagian barat pada tanggal 15 Dzulqa’dah 1315 H/29 Maret 1898
M. Riwayat pendidikannya berawal dari keluarganya yang sangat agamis dan memiliki kepudian
tinggi terhadap ilmu, yang kemudian mengirimkan Abu Zahrah untuk belajar di salah satu taman
pendidikan sehingga mengenal baca tulis al-Quran dan mampu menghafalkannya. Diantara guru-
gurunya adalah Shaikh Muhammad °Atif Barakat Basha, Shaikh Ahmad Ibrahim, Shaikh ‘Ali b.
Muhammad al-Khafif, Shaikh ‘Abdul Wahhab ‘Abdul Wahid Khalaf, dan masih banyak lagi. Setelah
mendapatkan ijazah Diploma pada tahun 1927, ia mulai aktif mengajar di beberapa sekolah/instansi,
seperti Universitas al-Azhar. Namun meskipun ia banyak mengajar, membimbing, menyampaikan
cerama di mimbar atau pun di forum seminar, serta banyak menghabiskan waktu dengan menuangkan
isi pikirannya dalam tulisan buku, tetapi ia juga adalah seorang aktivis yang handal. Ia meninggal
dunia di rumahnya, ketika menuruni tangga dari lantai atas ke lantai dasar dengan tangan kanan
membawa lembaran-lembaran yang berisi tafsirannya atas beberapa ayat dari surah al-Naml, sedang
tangan kiri membawa secangkir kopi. Masyakarat pun sedang menunggu ceramahnya tepat di dekat
kediamannya. Kejadiannya itu terjadi pada hari Jumat Rabi‘ul Awwal 1394 H/12 Maret 1974 M.
Adapun karya-karya, ‘Uthman Shabir menyebut 56 karya, yang telah ia urutkan sesuai dengan waktu
diterbitkannya. Diantaranya yaitu al-Khitabah: Usuluha wa Tarikhuha, Tarikh al-Jadal, Muqaranah
al-Adyan, al-Masalih al-Mursalah, Mushkilah al-Awqaf dan lain-lain. Lebih lanjut lihat Muhammad
‘Uthman Shabir, Fatawa al-Shaikh Muhammad Abu Zahrah (Damaskus: Dar al-Qalam, t.t.) 12-28.
Fahd b. Ahmad b. Muslim al-Namari, al-Shaikh Muhammad Abu Zahrah wa Ara’uh al-I‘tiqadiyyah:
‘Irdan wa Naqdan, disertasi pada jurusan Aqidah, Fakultas Dakwah dan Ushuluddin, Universitas
Umm al-Qura, Arab Saudi, tahun ajaran 1429-1430 H, 9-71. Syahrullah, “Nuansa Fighiyah dalam
Zahrah al-Tafasir Karya Muhammad Abu Zahrah,” dalam A/-Bayan: Jurnal Studi al-Quran dan Tafsir
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Perlu diketahui, bahwa tafsir karya Abu Zahrah ini hanya sampai pada surah
al-Naml ayat ke-73, karena Allah SWT telah memanggilnya sebelum sempat
menyempurnakannya. Oleh karena itu, ijma‘ yang dibahasa di sini hanyalah kata
“fata” yang terdapat dalam surah al-Kahfi [18]: 60. Namun, ketika menafsirkan ayat
tersebut, Abu Zahrah tidak menyinggung sama sekali makna dari kata itu. Ia baru

menjelaskan makna “fata” tersebut pada penafsiran atas ayat ke 62. Ia menegaskan:
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Kata al-fata di sini yaitu (berarti) seorang pembantu atau pengikuti, dan ungkapan
al-Quran untuk seorang pengikut atau pembantu itu dengan (menggunakan) fata.
Sungguh Nabi SAW bersabda, “Jangan katakan, ‘Budak laki-lakiku dan budak
perempuanku,’ tapi katakanlah, ‘Pengikut/pembantuku (lelaki) dan
pengikut/pembantuku (perempuan).’”

4. Nahw al-TafSir al-Mawdii karya Muhammad al-Ghazali."

Vol. 1 No. 2 (Desember, 2016), 132-133. Muhammad Badrun, “Mengenal Muhammad Abu Zahrah
Sebagai Mufassir,” dalam Jurnal al-Ta’dib, Vol. 6 No. 1 (Juni, 2011), 83-87.

"2Abu Zahrah, Zahrah al-Tafasir, 4556.

"Nama lengkapnya adalah Muhammad al-Ghazali b. Ahmad al-Saqa, lahir pada tanggal 22
September 1917 M/5 Dhulhijjah 1335 H di daerah Naklal Inab, al-Buhairah, Mesir. Daerah tersebut
sangat terkenal karena banyak melahirkan tokoh-tokoh Islam terkemuka pada zamannya. Di
antaranya adalah Mahmud al-Samial Barudi seorang mujtahid dan penyair, Shaikh Salim al-Bishri,
Shaikh Ibrahim Hamurisi, Shaikh Muhammad ‘Abduh, Shaikh Muhammad Shaltut, Shaikh Hasan al-
Banna, Muhammad ‘Isa dan Shaikh ‘Abdullah al-Murshid. Ia diberi nama al-Ghazali karena ayahnya
sangat cenderung dengan profil Imam Abu Hamid al-Ghazali (penulis kitab Thya’ ‘Ulumiddin) dan
sangat terobsesi dengan pemikiran tasawufnya. Ia memulai pendidikan dasarnya di Ma‘had al-Din—
sekolah agama yang berada di bawah naungan al-Azhar—di kota Alexandria, dan berhasil
menghafalkan al-Quran 30 juz pada usia 10 tahun. Hal patut dicatat di sini yaitu ketika ia berhasil
memperoleh ijazah Tsanawiyah, ia melanjutkan studinya di pusat ibu kota Mesir, Kairo. Saat di sana
lah ia bertemun dengan beberapa guru yang cukup mempengaruhinya, seperti Shaikh Abdul al-‘Azim
al-Zarqani, Shaikh Muhammad Shaltut, Shaikh Muhammad Abu Zahrah, dan ulama al-Azhar lainnya.
Namun, diantara sekian guru yang ia hormati, yang paling ia segani dan paling mempengaruhinya
adalah Hasan al-Banna. Ia meninggal dunia pada hari Sabtu tanggal 19 Shawwal 1416 H/9 Maret
1996 M ketika sedang memberikan ceramah dan menghadiri seminar “Islam dan Barat” di Riyadh,
Arab Saudi. Jenazahnya dipindahkan ke Madinah untuk dimakamkan di al-Baqi’. Sebagaimana
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Berikut penafsiran al-Ghazali terkait surah al-Kahfi [18]: 60:
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Kisah (Musa dan hamba yang saleh) itu dimulai seraya dikuatkan dengan dua
makhluk Allah yang agung, yang dibutuhkan oleh para pahlawan, yaitu
kehendak/tekad yang pasti (yakin) dan waktu yang lama. Hal itu lah yang dijelaskan
oleh ayat: “Dan ketika Musa berkata kepada pembantu (dan murid)-nya, ‘Aku tidak
akan berhenti hingga sampai ke pertemuan dua laut, atau aku akan berjalan bertahun-
tahun.”” Maksudnya, kegigihanku tidak akan padam hingga aku sampai kepada
Khidir, meskipun harus menempuh waktu bertahun-tahun!!.

Adapun terkait surah al-Lail [92]: 17, al-Ghazali menjelaskan:
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lazimnya ulama produktif, ia pun meninggalkan puluhan karya seperti Figh al-Sirah, Min huna
Na‘lam, Hadha Dinuna, Kaifa Nata‘amal ma‘a al-Quran al-Karim dan lain-lain. Lebih lanjut lihat
Fejrian Yazdajird Iwanebel, “Paradigma dan Aktualisasi Interpretasi dalam Pemikiran Muhammad al-
Ghazali,” dalam Hunata: Jurnal Jurnal Studi Islamika, Vol. 11 No. 1 (Juni, 2014), 2-6. Sri
Purwaningsih, “Kritik Terhadap Rekonstruksi Metode Pemahaman Hadis Muhammad al-Ghazali,”
dalam Jurnal Theologia, Vol. 28, No. 1 (Juni, 2017), 77-80. Abdul Basid, “Kritik Terhadap Metode
Muhammad al-Ghazali dalam Memahami Hadits Nabi Muhammad SAW,” dalam Jurnal Kabilah, Vol.
2 No. 1 (Juni, 2017), 3-10. Kasban, Achyar Zein, Ardiansyah, “Kritik Matan Syaikh Muhammad al-
Ghazali,” dalam A¢-Tahdis: Journal of Hadith Studies, Vol. 1 No. 1 (Januari-Juni, 2017), 83-85.
“Muhammad al-Ghazali, Nahw Tafsir Mawdu‘i Ii Suwar al-Quran al-Karim (Kairo: Dar al-Shuruq,
2000), 235.
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Sungguh telah muncul generasi-generasi dalam umat Islam yang kekuatannya
sedikit/kerdil, menuruti duduk-dukuk dan malas, maka hilanglah masa kini dan masa
depannya semua. Karena sesungguhnya mereka pandir dalam memahami qada’ dan
gadar, memeluk khayalan kekuasaan/keangkuhan, bersandar pada bualan/ocehan
dalam membenarkan kegagalan dan kelemahan mereka. Padahal pentingnya
pemberian, kejujuran dan ketakwaan mengharuskan mencari ridha Allah semata dan
membersihkan niat dari segala macam cacat/kekurangan. Ini merupakan tuntutan
yang berat. Karena mayoritas manusia menyembah harta dan kedudukan, dan
berperan sesuai karakter, kebutuhan dan keinginannya semata! Terkadang seolah-olah
(terlihat) bahwa riya’ itu lah pusat dari semangat kemanusiaan dan bahwa ikhlas lebih
langka daripada belerang merah sebagaimana yang mereka katakana! “Yakni orang
yang menafkahkan hartanya (di jalan Allah SWT) untuk membersihkan (hartanya dan
mengembangkannya demi mengharap pahala di akhirat).”

5. Fahm al-Quran al-Karim karya Muhammad ¢ Abid al-Jabiri'®

Berikut penafsiran al-Jabiri atas surah al-Kahfi [18]: 60:

BIbid,, 523.

"Ia lahir di Figuig, sebelah selatan Maroko, pada tahun 1936. Pendidikannya dari tingkat dasar
sampai perguruan tinggi lebih banyak ditempuh di tanah kelahirannya, Maroko. Al-Jabiri pernah
menempuh pendidikan filsafat di Universitas Damaskus, Syiria pada tahun 1958. Setelah itu ia
melanjutkan diploma Sekolah Tinggi Filsafat Fakultas Sastra Universitas Muhammad V di Rabat
pada tahun 1967 dan merai gelar master dengan tesis tentang Falsafah al-Tarikh ‘inda Ibn Khaldun.
Doktor bidang filsafat ia raih dalam universitas yang sama pada tahun 1970 dengan disertasi yang
masih seputar pemikiran Ibn Khaldun, yaitu berjudul ‘Asabiyah wa al-Dawlah: Ma‘alim Nazariyyah
Khalduniyyah fi al-Tarikh al-Islami. Sejak muda, ia telah menjadi seorang aktivis politik yang
berideologi sosialis. Pernah aktif dalam partai Union Nationale des Forces Popularies (UNFP) yang
kemudian berubah nama menjadi Union Sosialiste des Forces Popularies (USFP). Ia dikenal sebagai
prolifik dan ensiklopedis, sebelum meninggal dunia pada hari Senin, Mei 2010 pada usianya yang ke-
75, ia sudah menerbitkan banyak karyanya, diantaranya Madkhal ila Falsatah al- ‘Ulum, Nahnu wa al-
Turath: Qira’ah Mu‘asirah f1 Turathina al-Falsafi, Takwin al-‘Aql al-‘Arabi, Madkhal ila al-Quran al-
Karim : fi Ta‘rif fi al-Quran dan lain-lain. Lebih lanjut lihat Ahmad Fawaid, “Kritik Atas Kritik
Epistemologi Tafsir M. Abied al-Jabiri: Studi Kritis Atas Madkhal ila al-Quran al-Karim”’, dalam
Jurnal Ulul Albab Vol. 16 NO. 2 (2015), 159-162. M. Faisol, “Struktur Nalar Arab-Islam Menurut
Abid al-Jabiri”, dalam Jurnal Tsagafah Vol. 6 No. 2 (Oktober, 2010), 336-337. Wardatun Nadhiroh,
“Fahm al-Quran al-Hakim: Tafsir Kronologis A/a Muhammad al-Jabiri”, dalam Jurnal Z/mu
Ushuluddin, Vol. 15 No. 1 (Januari, 2016), 13-15.
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Dan ingatlah ketika Musa berkata kepada fata-nya (yakni pembantunya) aku tidak
akan berhenti (yakni aku tidak akan berhenti berjalan) hingga aku sampai di tempat

bertemunya dua laut atau aku akan berjalan bertahun-tahun (yakni selama waktu yang
panjang, hingga aku menemukan seorang lelaki, Khidir).

Kemudian al-Jabiri memberikan komentar terkait kata faza dan majma“ al-
bahrain. Namun, berhubung fokus pembahasan di sini adalah kata fata, maka yang

dikutipkan berikut hanyalah komentarnya terkait kata fata:
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(Yang dimaksud dengan) fata-nya Musa adalah pembantu dan temannya. Sejak
dahulu, para pemerhati kisah ini telah berbeda pendapat seputar siapa sebenarnya
Musa yang disebutkan dalam kisah Khidir, apakah ia adalah Musa yang diutus oleh
Allah untuk Bani Israil atau Musa yang lainnya? Masing-masing al-Bukhari dan
Muslim sungguh telah menyebutkan suatu hadis dari Ibn ‘Abbas yang menentang
pendapat mereka yang mengingkari bahwa Musa yang terdapat dalam kisah Khidir
adalah “Musa-nya Fir‘aun”. Sungguh telah datang kabar dalam suatu hadis bahwa
sesungguhnya Musa AS sedang berdiri menyampaikan khutbah kepada Bani Israil.
Lalu ia ditanyai, “Siapakah manusia yang paling mengetahui (alim/pandai)?”. Ia
menjawab, “Saya.” Maka Allah mengujinya, sebab ia tidak mengembalikan hakikat
kepemilikan ilmu itu kepada-Nya. Dia berfirman kepadanya, “Iya, (tidak demikian
tetapi) hamba Kami Khidir, ia lebih mengetahui/alim dari pada kamu.” Musa

""Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Fahm al-Quran al-Karim: al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, vol.
2 (Casablanca: Dar al-Nashr al-Maghribiyyah, 2008), 208.
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menjawab, “Lantas dimana dia?”. Allah menjawab, “Di pertemuan dua laut.” Musa
menjawab (seraya berdoa), “Duhai Tuhan Pemeliharaku, jadikanlah ilmu untukku
yang dengannya aku bisa mengetahui tempatku.” Allah menjawab, “Ambillah seekor
ikan bersamamu dan letakkanlah di suatu wadah. Tatkalah engkau kehilangan ikan
itu, maka di situlah ia berada.” Kemudian hadis itu menceritakan lanjutan kisahnya
sebagaimana yang ada di dalam al-Quran.

Sedangkan surah al-Lail [92]: 17, ia tafsirkan sebagai berikut:

P b s o ) (1) Y e

Dan akan dijauhkan darinya orang yang paling takwa (Yakni yang mengamalkan
apa yang telah diperintahkan oleh Allah).

6. al-Tafsir al-Hadith Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzul karya Muhammad ‘Izzah
Darwazah

Perlu diketahui bahwa ‘Izzah Darwazah menafsirkan ayat-ayat tentang

kisah Nabi Musa dan Khidir itu secara langsung. Jadi, setelah mengelompokkan
ayat-ayat tersebut dan memaknai kata-kata yang gharib, ia memberikan beberapa
komentar (ta‘ligaf) atas kisah tersebut. Oleh karena itu, penafsirannya terkait 7jma“
dalam surah al-Kahfi [18]: 60 langsung menyambung dengan penafsirannya atas
ayat-ayat selanjutnya. Nah, di awal fa‘ligat-nya tersebut lah, ia menyinggung

penafsiran kata fara, sebagaimana terlihat berikut ini:
Qo Lo Slidly i) sdw (§ Og il syl &) Sl )l g Eodl-N1 suws Ldlg

o b 9 gmse 38 O g Ll wal) Oy yagdll ) 3 (& gp qse OF BN

19 . .
O

B1bid, vol. 1, 43.
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Sungguh banyak sekali hadis-hadis dan riwayat-riwayat yang disebutkan oleh para
mufasir dalam cerita ini. Manfaat yang diperoleh dari hadis-hadis dan riwayat itu
tidak lain (untuk menunjukkan) bahwa Musa (yang disebutkan dalam cerita dengan
Khidir) adalah nabinya Bani Israil yang masyhur, bahwa yang dimaksud dengan
hamba yang saleh adalah Khidir dan bahwa fara-nya Musa adalah Yusha® b. Nun.

Kemudian, ‘Izzah Darwazah mengutipkan hadis yang diriwayatkan oleh al-
Bukhari, Muslim dan al-Tirmidhi tentang hadis yang dimaksud—yang sebagiannya
telah penulis kutipkan dalam Bab I1.%° Sedangkan mengenai surah al-Lail [92]: 17, ia
masukkan penjelasannya dalam penafsiran atas kelompok ayat 14-21. Oleh karena
itu, di sini yang dikutipkan hanyalah penafsiran, komentar dan penjelasannya yang

mempunyai korelasi dengan 7jma‘yang sedang dibahas:
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"Muhammad ‘Izzah Darwazah, al-Tafsir al-Hadith Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, vol. 5 (Beirut:
Dar al-Gharb al-Islami, 2000), 83.
*°Lihat halaman 67.
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...Adapun orang-orang yang bertakwa dengan beriman, beramal saleh dan
memberikan (menginfakkan) harta mereka karena semata-semata mencari ridha-Nya,
bukan untuk membalas kebaikan orang lain yang telah diberikan kepada mereka atau
menjauhkan dari tangan yang mendahului, maka mereka mendapat anugerah dari
Allah yang mereka ridhoi dan senangi.

Ayat-ayat surah ini sempurna seperti sebelumnya, dimana ia ditujukan untuk
dakwah, memberi kabar gembira dan memberi peringatan kepada semua orang dengan
gaya bahasa yang tenang, serius dan elok.

Sungguh para mufasir telah meriwayatkan bahwa ayat 17-21 itu turun berkenaan
dengan Abu Bakar RA karena banyaknya harta yang ia infakkan, khususnya dalam
membeli/memerdekakan budak-budak muslim yang dimiliki oleh orang-orang kafir
yang menyiksa mereka. Akan tetapi kesatuan irama ayat-ayat di atas dengan ayat-
ayat yang sebelumnya, kesatuan gaya bahasa dan saling korelasinya ayat-ayat dalam
surah al-Lail (ini), menjadikann kami mengutamakan (yakin) bahwa ayat-ayat itu
turun secara sekaligus dalam satu waktu, dan diujukan umum untuk dakwah dan
(mencapai) tujuan-tujuannya. Hal ini tidak menafikan riwayat penginfakkannya Abu
Bakar RA dan penyelamatannya/pembebasannya atas budak-budak muslim yang
dianiaya. Sungguh kami telah melihat Ibn Kathir setelah menyebutkan riwayat
turunnya surah itu berkenaan dengan Abu Bakar, “Sesungguhnya tidak diragukan lagi
bahwa ia (Abu Bakar) masuk kriteria ayat tersebut disebabkan banyaknya harta yang
ia infakkan, akan tetapi kata yang digunakan ayat tersebut adalah kata yang umum.”
Sedangkan surah al-Lail adalah salah satu surah yang turun di awal-awal pewahyuan,
sebagaimana telah kami katakan. Sungguh ayat itu turun—menurut keyakinan
kami—sebelum menyala permusuhan dan pertentangan antara Rasulullah dan para
pengikutnya yang awal dengan orang-orang kafir. Salah satu kemungkinannya, bahwa
Abu Bakar melakukan apa yang ia lakukan itu karena terpengaruh oleh dorongan dan
motivasi yang dikandung oleh surah al-Lail tersebut; dan bahwa para sahabat
Rasullaah SAW benar-benar melihat kesesuaian yang sempurna apa yang ia lakukan
dengan ayat-ayat (di atas). Oleh karena itu, mereka (para sahabat) memuji-mujinya
atas kesesuaian apa yang ia lakukan dengan ayat-ayat (di atas). Maka ini lah asal dari
riwayat tersebut.

B. Analisis Penafsiran Mufasir Modern Terhadap al-lima‘ fi al-TafSir Surah al-Kahfi
[18]: 60 dan al-Lail [92]: 17
Menurut penulis—dari hasil menelaah dan meneliti 2 sampel ayat yang

dijadikan bahan penelitian pada karya ilmiah ini, yakni al-Kahfi [18]: 60 dan al-Lail

*'Muhammad ‘Izzah Darwazah, al-Tafsir al-Hadith, vol. 1, 529-530.
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[92]: 17—sikap mufasir modern terhadap a/-Ijma‘ i al-Tafsir dapat dibagi menjadi 3
golongan. Adapun penjelasan dan perinciannya adalah sebagai berikut:
1. Mengutip dan menerima a/~-Ijma‘ i al-Tafsir

Sebelumnya, patut diketahui bahwa para mufasir modern menggunakan
redaksi yang berbeda-beda dalam mengutip al-ijma‘ fi al-tafsir—khususnya kedua
ayat yang dijadikan penelitian—dalam penafsiran mereka, sebagaimana yang
dilakukan oleh mufasir klasik-pertengahan.”* Sehubungan dengan dua ayat tersebut,
‘Izzah Darwazah menjadi satu-satunya mufasir—dari keenam mufasir di atas—yang
termasuk dalam golongan ini. Namun yang ia kutip dan terima hanyalah penafsiran
fata yang terdapat dalam surah al-Kahfi [18]: 60, sebagaimana terlihat dalam

pernyataannya:
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Sungguh banyak sekali hadis-hadis dan riwayat-riwayat yang disebutkan oleh para
mufasir dalam cerita ini. Manfaat yang diperoleh dari hadis-hadis dan riwayat itu
tidak lain (untuk menunjukkan) bahwa Musa (yang disebutkan dalam cerita dengan
Khidir) adalah nabinya Bani Israil yang masyhur, bahwa yang dimaksud dengan
hamba yang saleh adalah Khidir dan bahwa fafa-nya Musa adalah Yusha® b. Nun.

Alih-alih meragukan, ia justru menyertakan hadis marfu‘ yang ia maksud

tersebut dan mengakui keotentikannya.** Selain ‘Izzah Darwazah, ada juga mufasir

“Lihat lagi halaman 65-70.
3¢Izzah Darwazah, al-Tafsir al-Hadlith, vol. 5, 83.



86

modern yang mengutip 7jma*dalam surah al-kahfi ayat 60 itu. Seperti Sa‘id Hawa,”
al-Shingiti,”® Ali al-Sabuni,”” Tantawi Jahwari,”® Jamaluddin al-Qasimi,” Wahbah
al-Zuhaili,”° Mustafa al-Maraghi,”' ‘Abdurrahman al-Sa‘di’**> dan Hasan
Habannakah.*> Namun yang paling sar7h, adalah pengutipan iima‘ yang dilakukan
oleh ‘Abdullah Khayyat dan Tahir b. ‘Ashur, berkenaan dengan penafsiran al-atga
dalam surah al-Lail [92]: 17, sebagaimana terlihat dalam pernyataan mereka berikut
ini:
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**Hadis yang ia kutip adalah yang diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari dan Imam Muslim yang telah
penulis kutip dalam Bab II, lihat halaman 67.

**Sa‘id Hawa, al-Asas fi al-Tafsir (Kairo: Dar al-Salam, 1985), 3208 dan 6560-6561.

*Muhammad al-Amin b. Muhammad al-Mukhtar al-Jukni al-Shingiti, Adwa’ al-Bayan fi Idah al-
Quran bi al-Quran, vol. 4 (t.tp: Dar ‘Alam al-Fawa’id, t.t.), 200. Namun, #/ma‘dalam ayat ke 17 surah
al-Lail tidak ia kutip, karena penafsirannya hanya sampai pada surah al-Mujadalah.

*"Muhammmad ‘Ali al-Sabuni, Safwah al-Tafasir, vo. 2 (Beirut: Dar al-Quran al-Karim, 1981), 198
dan vol. 3, 570.

*Di sini yang rujuk adalah penafsiran Tantawi terkait surah al-Kahfi [18]: 60 saja, karena penulis
belum menemukan tafsirannya atas surah al-Lail—atau lebih tepatnya, juz ‘amma secara keseluruhan.
Lihat Tantawi Jawhari, al~-Jawahir fi Tafsir al-Quran al-Karim, vol. 9 (Mesir: Matba‘ah Mustafa al-
Bab al-Halbi wa Awladih, 1349 H), 181.

®Muhammad Jamaluddin al-Qasimi, Tafsir al-Qasimi al-Musamma Mahasin al-Ta’wil (t.tp: Dar
Thya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957), 4076 dan 6179.

*Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir £i al-‘Aqgidah wa al-Shari ‘ah wa al-Manhaj, vol. 8 (Damaskus:
Dar al-Fikr, 2009), 314 dan vol. 15, 659-664.

' Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi, vol. 6 (t.tp: Dar al-Fikr, t.t.), 172 dan vol. 10, 178-
181.

%< Abdurrahman b. Nasir al-Sa‘di, Taysir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-Mannan, vol. 3
(Beirut: Dar al-Fikr, 1995), 136 dan vol. 5, 403.

3¢ Abdurrahman Hasan Habannakah al-Maydani, Ma ‘arij al-Tafakkur wa Daqa’iq al-Tadabbur, vol. 1
(Damaskus: Dar al-Qalam, 2000), 504 dan vol. 13, 422.

¥<Abdullah Khayyat, al-Tafsir al-Muyassar: Khulasat Mugtabasah min Ashhar al-Tafasir al-
Mu‘tabarah, vol. 1 (Beirut: Dar Lubnan, t.t.), 113. Meskipun tafsirnya terdiri dari 3 jilid, tapi
Khayyat tidak menafsirkan surah al-Kahfi, karena yang ia tafsirkan hanyalah surah-surah pendek,
yakni mulai dari surah Muhammad sampai al-Nas.
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Ia adalah Abu Bakar RA, ia—semoga Allah meridahinya—membeli budak muslim
kemudian memerdekakannya untuk menyelamatkannya dari siksaan yang dilakukan
orang-orang kafis Quraish.
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Firman-Nya, *” Para ahli ta’wil (mufasir) telah bersepakat bahwa maksud awal
dari sillah ini adalah Abu Bakar RA...

3

Ada juga mufasir kolektif yang termasuk dalam golongan pertama ini.

Seperti para ulama tafsir dan ilmu al-Quran dari Universitas Sharjah, Uni Emirat

Arab yang menulis kitab al-TafSir al-Mawdu‘i Ii Suwar al-Quran al-Karim di bawah

bimbingan Prof. DR. Mustafa Muslim. Bahkan ketika menafsirkan kata a/-afqa yang
terdapat dalam surah al-Lail [92]: 17, kitab tafsir hasil kolektif ini menegaskan:36
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Barangkali ungkapan pada ayat ini menggunakan format preferensi karena di
dalamnya terkandung isyarat bahwa sesungguhnya Abu Bakar RA adalah setakwa-
takwanya orang yang memberikan/menginfakkan (hartanya), bertakwa dan
membenarkan surga/membenarkan Tuhan Yang Maha Esa, di umat ini, dan hal ini
telah disaksikan/dibenarkan oleh al-Sunnabh...

Dalam konteks keindonesiaan, mufasir nusantara pun mayoritas termasuk

golongan ini, seperti Mohammad Adnan,’ Bachtiar Surin —namun hanya

**Lebih lanjut lihat Muhammad al-Tahir b. ‘Ashur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 30 (Tunisia:
Dar al-Tunisiyyah li al-Nashr, 1984), 391. Demikian penafsirannya atas surah al-Kahfi [18]: 60 juga
sesuai dengan al-ijma‘ fi al-tafsir. Lihat Muhammad al-Tahir, a/-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 15, 359-
362.

3%Lihat penafsiran surah al-Kahfi [18]: 17 dalam Mustafa Muslim, dkk, a/-Tafsir al-Mawdu‘i li Suwar
al-Quran, vol. 4 (Uni Emirat Arab: Universitas Sharjah, 2010), 360. Adapun surah al-Lail [92]: 17,
lihat vol. 9, 189.

*’Namun yang ia kutip hanyalah jima‘ dalam surah al-Kahfi [18]: 60, itu pun hanya menyebut
“Yusha‘” saja, tanpa “b. Nun”. Lihat Mohammad Adnan, Tafsir al-Qur’an Suci Basa Jawi (Bandung:
Alma’arif, t.t.) 513.
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penafsirannya atas surah al-Lail [92]: 17 saja®—, Hasbi ash-Shiddigieqy’’,
HAMKA,* dan M. Quraish Shihab.*' Namun, satu yang perlu ditegaskan kembali,
bahwa yang termasuk dalam golongan pertama ini adalah mereka yang mengutip dan
menerima dua ijma‘ —maupun hanya salah satunya saja— dalam dua surah di atas.
Meskipun mereka menggunakan ungkapan “mayoritas ulama” bukan “semua
ulama”, dan meskipun setelah mengungkapkan ijma‘ itu, mereka kembali
menekankan pada keumuman lafaznya. Yang disebutkan terakhir ini, biasanya yang
dilakukan oleh para mufasir modern ketika menafsirkan surah al-Lail [92]: 17-21.2
2. Tidak mengutip al-ljma“ fi al-Tafsir

Kelima mufasir—selain ‘Izzah Darwazah—yang penafsirannya telah
dikutip di atas, termasuk dalam golongan ini, yakni Bint al-Shati’, Sayyid Qutb,
Abu Zahrah, Muhammad al-Ghazali dan ‘Abid al-Jabiri. Menurut penulis, dari
pengamatan terhadap penafsiran mereka itu, ada beberapa sebab yang membuat
mereka tidak mengutip al-fjma‘ fi al-tafsir dalam kedua surah —atau salah

satunya— di atas:

*Meskipun, ia hanya mengatakan, “Ayat 21 s.d. 21 di atasmenurut riwayat diturunkan sehubungan
dengan kedermawanan Abu Bakar menebus Bilal. Lebih lanjut, lihat dalam Bachtiar Surin, Az-Zikra:
Terjemah & TafSir al-Qur’an dalam Huruf Arab dan Latin (Bandung: Angkasa, 2004), 2683-2684.
¥Muhammad Muhammad Hasbi ash-Shiddieqy, 7afSir al-Qur’anul Majid An-Nur (Semarang:
Pustaka Rezeki Putra, 2000), 2432 dan 4617.

“Haji Abdul Malik Karim Amrullah, 7afSir al-Azhar, Juzuw’ 15 (Jakarta: Pustaka Panjimas, 2003),
227-228 dan vol. Juzu’ 29-30, 185-186.

*'M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, vol. 8 (Jakarta:
Lentera Hati, 2004), 90-91 dan vol. 15, 319-320.

#Lihat misalnya catatan kaki untuk al-Qasimi, HAMKA, Hasbi ash-Shiddigiey dan M. Quraish
Shihab. Namun, sebenarnya para mufasir pertengahan pun juga melakukan hal yang serupa, lihat
halaman 69-71.
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a. Kurang memahami riwayat asbab al-nuzul yang terdapat dalalm surah al-
Lail. Ini yang terjadi dalam penafsiran Bint al-Shati’, ketika ia memulai
penafsirannya atas surah tersebut. Sebagaimana terlihat di atas, ia

menyatakan:

Dan dikatakan sesungguhnya ia (surah al-Lail) turun berkenaan dengan Abu Bakar
dan penginfakkan hartanya untuk orang-orang muslim; dan Umayyah b. Khalaf dan
kebakhilan serta kekafirannya. Pendapat lain mengatakan sesungguhnya ia turun
berkenaan dengan Abi al-Dahdah al-Ansari. Mereka meriwayatkan kisah pohon kurma
yang ditawarkan oleh Rasulullah kepada salah seorang munafik atau orang Yahudi,
agar ia mau menjualnya dengan (imbalan) pohon kurma di surga. Maka ia enggan
(tidak mau), dan (akhirnya) dibelilah pohon kurma itu oleh Abu al-Dahdah.

Padahal, dalam riwayat-riwayat asbab al-nuzul tidak terdapat nama “Abu al-
Dahdah al-Ansari”’, karena di sana yang digunakan adalah kata “rajul”
(seorang laki-laki).*® ‘Ata’ lah yang kemudian memerinci lebih lanjut siapa
rajul yang disebutkan dalam riwayat tersebut. Di samping itu, riwayat yang
menyebut “rajul” tersebut, adalah berkenaan dengan turunnya ayat pertama
sampai keempat, bukan semua ayat dalam surah al-Lail.**

Adapun ayat ke 17-21, dari berbagai macam riwayat asbab al-nuzul yang ada,
tidak ada satu pun yang menyebut nama selain Abu Bakar al-Siddiq. Namun

dalam hal ini, yang berbeda adalah tingkat validitas masing-masing riwayat

tersebut.

“Lihat Abi al-Hasan ‘Ali b. Ahmad al-Wahidi, Asbab Nuzil al-Quran (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1991), 477-478.

*Lebih lanjut, lihat Tbn al-Jauzi, Zad al-Masir, 1558-1559.

“Mengenai riwayat-riwayat asbab al-nuzul yang terdapat dalam surah al-Lail dan masing-masing
kevaliditannya, lihat Salim b. ‘Abd al-Hilali, al-Isti‘ab fi Bayan al-Asbab, vol. 3 (Arab Saudi: Dar Ibn
al-Jauzi, 1425 H), 515-519.
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b. Berpegang teguh pada keumuman /afaz, hingga tidak mau memerinci lebih
lanjut mengenai nama, tempat dan waktu yang diungkapkan secara global di
dalam al-Quran. Ini seperti Sayyid Qutb ketika menafsirkan al-Kahfi [18]: 60
sebagaimana yang ia tegaskan di atas. Termasuk juga Abu Zahrah ketika
menafsirkan surah yang sama, meskipun ketika menafsirkan ayat ke 65-74
tentang bertemunya Nabi Musa dengan Khidir, ia mengatakan, “Telah
datang riwayat dalam al-Bukhari tentang bertemu dan perjalanannya Nabi
Musa dengan Khidir.” Namun, seperti yang terlihat di atas, ia tidak
menyinggung sedikit pun hadis tersebut ketika menafsirkan ayat ke-60,
apalagi menguraikannya.*°
Penulis merasa perlu menggarisbawahi —atau lebih tepatnya
mengomentari— pernyataan Sayyid Qutb bahwa:

Di sana banyak riwayat dari Ibn ‘Abbas dan lainnya tentang kisah ini. Tetapi, kami
hanya terbatas membahas teks-teks yang ada dalam al-Quran. Agar kita hidup dalam
“naungan al-Quran” dan meyakini bahwa pemaparannya dalam al-Quran seperti apa
adanya tanpa tambahan dan tanpa pembatasan tentang tentang tempat, waktu dan
nama, memiliki hikmah tersendiri. Mari kita cukupkan bahasan teks al-Quran saja
mengenai kisah itu ayat per ayat.

Jika dibaca sekilas, maka akan tampak bahwa “tujuan” yang hendak dicapai
oleh Sayyid Qutb ini benar-benar mulia, yakni memaparkan kisah tersebut
sebagaimana adanya, tanpa menambah, lebih-lebih memerinci. Namun, ada

semacam “inkonsisten” yang mana ketika menafsirkan ayat 60 ia terlihat

*Lihat Abu Zahrah, Zahrah al-Tafasir, 4558.
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hendak memerinci letak majma* al-bahrain, meskipun —sebagaimana yang ia

katakana— hanya dengan “isyarat”. Ia menyatakan:

!
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(Pendapat) yang paling benar/mendekati kebenaran—Allah Maha Mengetahui—
bahwa tempat bertemunya dua laut adalah laut Rum dan lau Qalzum, yakni Laut

Putih dan Laut Merah.....namun sekalipun demikian, sungguh al-Quran telah
menyebutkan tempat itu secara global, maka kami cukupkan dengan isyarat ini saja.

Di samping itu, jika dilihat dari perspektif al-ijma‘ fi al-tafsir surah al-Kahfi
[18]: 60, apa yang dilakukan Sayyid Qutb —termasuk juga Abu Zahrah dan
Muhammad al-Ghazali— merupakan “ketidakpantasan”. Hal ini mengingat
sumber dari 7Fima‘ tersebut adalah hadis marfu’, yang tidak lain ialah
penjelasan dari Rasulullah SAW sendiri, selaku tugasnya sebagai penjelas
dari ayat-ayat al-Quran. Tentunya penjelasan Rasulullah bahwa fata yang
disebut dalam ayat itu adalah Yusha® b. Nun, perlu —kalau enggan
mengatakan wajib— untuk dikutip.
Sebenarnya sejak dahulu para ulama telah menekankan pentingnya
memerhatikan hadis sahrh sebagai penjelas suatu ayat, sebagaimana direkam
oleh al-Suyuti dalam a/-/tgan-nya:
oo aw T Led OT, AN e V3T adb Ciall QLS s OF 311 oy 1slodall JB
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*"Lihat Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Quran, 2278.
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Para ulama berkata, “Barang siapa yang hendak menafsirkan al-Quran, maka
(hendaknya) ia mencarinya terlebih dahulu (penjelasan tersebut) dari al-Quran sendiri.
Karena apa yang diungkapan secara global dalam suatu ayat, sungguh telah dijelaskan
dalam ayat yang lain, dan apa yang diungkapkan secara ringkas, sungguh telah
dijelaskan secara rinci dalam ayat yang lain..... Jika ia tidak menemukan penjelasan
itu, maka ia mencarinya dari al-Sunnah, karena sesungguhnya ia adalah penjelas dari
al-Quran dan penerangnya...

c. Sebagai dampak dari metode penafsiran yang dipilih dan ditempuh oleh
seorang mufasir. Hal ini seperti Muhammad al-Ghazali yang memilih

mawdu ‘7 sebagai metode penafsirannya. Terkait metode ini, ia menjelaskan:
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Tujuan dari apa yang aku usahakan ini adalah menyuguhkan tafsir mawdu‘i
(tematik) bagi tiap-tiap surah di dalam al-Quran.

Adapun al-Tafsir al-Mawdu‘i lain daripada al-TafSir al-Mawdi‘i. Yang
(disebutkan) terakhir yakni mengambil suatu ayat atau beberapa ayat, kemudian
menjelaskan Jafaz-/afaz, susunan-susunan dan hukum-hukumnya.

Adapun yang pertama, yaitu mengambil suatu surah secara utuh, mencoba
mendesainnya dengan “gambaran mantahari’, mencakup awal dan akhirnya,
mengidentifikasi hubungan-hubungan samar yang menyelimutinya, dan menjadikan
awalnya sebagai pengantar bagi akhirnya, serta menjadikan akhirnya sebagai
pembenar bagi awalnya.

Singkatnya, ia hendak menafsirkan al-Quran secara utuh mulai dari awal

hingga akhir, mengelaborasinya dalam suatu penafsiran yang “sambung-
menyambung” dengan tanpa bertele-tele, agar penafsiran dari surah tersebut

tidak terpisah-pisah. “Wa al-ljaz Magsud(un) Ladayya” demikian ungkap

®Jalaluddin al-Suyuti, al-ftgan i ‘Ulum al-Quran, vol. 4 (Arab Saudi: Wazarah al-Shu’un al-
Islamiyyah, wa al-Awqaf wa al-Da‘wah wa al-Irshad, t.t.), 174.
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Muhammad al-Ghazali.** Namun, tetap saja —menurut penulis—
mengetahui dan menafsirkan hadis yang menjelaskan suatu ayat adalah hal
penting yang perlu diperhatikan oleh seorang mufasir, sebagaimana yang
telah dipaparkan sebelumnya.
3. Menolak atau meragukan al-ljma“ fi al-Tafsir
Dari keenam mufasir di atas, ‘Izzah Darwazah adalah satu-satunya mufasir
yang termasuk golongan ini, yakni ketika ia menafsirkan surah al-Lail [92]: 17.
Sebagaimana terlihat dalam penafsirannya yang telah dikutip di atas, ia nampak
“ragu” dengan asbab al-nuzul ayat ke 17-21. Menurutnya, yang lebih tepat adalah
justru Abu Bakar-lah yang “terinspirasi” oleh kandungan ayat-ayat itu, sehingga ia
kemudian melakukan apa yang telah ia lakukan (yakni seperti menginfakkan
hartanya, membeli dan membebaskan Bilal) tanpa mengharap apapun kecuali ridah
Allah semata. Karena —menurutnya— surah ini termasuk surah-surah yang awal
turun kepada Rasulullah SAW, dan turunnya, sebelum terjadi permusuhan dan
pertentangan antara Rasulullah bersama para sahabat dan kaum kafir Quraish.
Memang, surah al-Lail itu termasuk surah yang pertama kali turun. al-
Zarkashi dan al-Suyuti misalnya, menyebut surah itu sebagai surah kedelapan yang
turun kepada Rasulullah.® Namun itu bukan berarti tidak ada pertentangan dari

kamu kafir Qurasih kepada Rasulullah bersama para sahabat. Bukankah turunnya

#Lihat penjelasannya lebih lanjut dalam mukadimah tafsirnya, Muhammad al-Ghazali, NaAw Tafsir
Mawdi‘, 5-6.

*Lebih lanjut lihat Muhammad b. ‘Abdullah al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulim al-Quran, vol. 1 (Kairo:
Maktabah: Dar al-Turath, 1984), 193-194. Jalaluddin al-Suyuti, a/~-ltqan fi ‘Ulum al-Quran, vol. 1, 25-
27.
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surah al-Lahab —yakni surah kelima yang turun kepada Rasulullah— karena
pertentangan yang dilakukan oleh Abu Lahab dan istirnya (Ummu Jamil bint Harb
bint Umayyah) disebutkan sebagai “hammalah al-hatab” (pembawa kayu bakar)
karena ia membawa duri dan melemparkannya ke jalan yang dilalui oleh
Rasulullah?”'

Di samping itu, sebagaimana yang telah ditegaskan sebelumnya, yang
menjadi asbab al-nuzul ayat 17-21 adalah Abu Bakar, ketika ia membeli Bilal dan
memerdekakannya, karena selalu disiksa oleh majikannya, yakni Ummayyah b.
Khalaf. Ini lah pendapat mayoritas ulama —kalau enggan mengatakan semuanya.
Namun tentu saja, bukan berati membatasi ayat tersebut hanya untuk Abu Bakar.
Karena sebagaimana dikatakan para ulama, setiap muslim yang memiliki ciri-ciri
sifat seperti yang dilukiskan ayat itu pun termasuk golongan a/-atga. Hanya saja,
Abu Bakar lah yang pertama kali menyandang gelar kehormatan itu.

Termasuk juga golongan ini yaitu Husein Tabataba’i, yang mana ia
menganggap Abu al-Dahdah-lah yang menjadi sabab al-nuzul surah al-lail (secara
keseluruhan), sebagaimana terlihat dalam pernyataannya berikut ini:
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Adapun pendapat yang dinisbahkan kepada syiah (semuanya)—bahwa yang
dimaksud surah al-Lail itu turun berkenaan dengan ‘Ali RA—maka pendapat yang

*!Lihat lebih lanjut kisahnya lebih lanjut dalam Ibn Hisham, a/-Sirah al-Nabawiyyah, vol. 2 (Beirut:
Dar al-Kutub al-*Arabi, 1990), 6-9.

**Lebih lanjut, lihat Muhammad Husein al-Tabataba’i, a/-Mizan fi Tafsir al-Quran, vol. 20 (Beirut:
Mu’assasah al-A‘lami li al-Matbu‘at, 1997), 350-352.
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dijadikan pedoman oleh mereka (syiah) sebenarnya adalah riwayat yang terdapat
dalam Sahih al-Humairi yang telah disebutkan dan riwayat-riwayat yang serupa, yang
menunjukkan bahwa surah al-Lail itu turun berkenaan dengan Abi al-Dahdah al-
Ansari.

Demikian juga al-Janabadhi, yang berpendapat bahwa orang yang

menginfakkan hartanya dan bertakwa itu adalah ‘Ali RA. Meskipun kemudian ia
menyebut pendapat lain, yakni Abu Bakar, namun ia menggunakan redaksi “wa

gila”. Sebagaimana terlihat berikut ini:
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Asal orang yang menginfakkan hartanya dan bertakwa adalah ‘Ali dan orang yang

bakhi lagi merasa cukup adalah musuhnya. Dan dikatakan: yang dimaksudkan dengan

orang yang menginfakkan hartanya adalah Abu Bakar, ketika ia membeli Bilal karena

orang-orang musyrik menyiksanya, kemudian ia memerdekakannya, dan yang
dimaksudkan dengan orang yang merugi adalah Abu Jahal dan Umayyah b. Khalaf.

Muhammad al-Janabadhi, Taf$ir Bayan al-Sa‘adah i Maqgamat al-‘Ibadah, vol. 4 (Beirut:
Mu’assasah al-A‘lami li al-Matbu‘at, 1988), 260.



BAB IV

PENUTUP

A. Simpulan

Lima dari enam mufasir modern yang dijadikan objek penelitian dalam
skripsi ini —yakni Bint al-Shati’, Sayyid Qutb, Muhammad al-Ghazali, ‘Abid al-
Jabiri dan Abu Zahrah— tidak menyebut ijma°‘ 7 al-tafsir, baik dalam surah al-Kahfi
[18]: 60 maupun al-Lail [92] 17. Sedangkan ‘Izzah Darwazah menyebut/mengutip
ijma‘ i al-tafsir ketika menafsirkan surah al-Kahfi [18]: 60. Namun ketika
menjelaskan surah al-Lail [92]: 17-21, ia menentang/meragukan “hasil konsensus
para ulama” terkait pemaknaan ayat-ayat tersebut.

Hasil telaah atas enam mufasir modern di atas menunjukkan bahwa
penafsiran mereka atas kedua 7jma“ tersebut dapat dibagi menjadi 3 golongan.
Penulis menggunakan istilah “golongan”, karena bila objek penelitian diperluas
hingga mencakup para mufasir modern lainnya, maka akan tampak semacam “pola”
yang sama dalam menyikapi kedua 7jma‘tersebut. Pertama, golongan mengutip dan
menerima ijma‘ fi al-tafSir, seperti ‘1zzah Darwazah dengan penafsirannya atas surah

al-Kahfi [18]: 60. Kedua, golongan tidak mengutip a/-ijma‘ fi al-tafsir, seperti
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kelima mufasir selain ‘Izzah, yakni Bint al-Shati’, Sayyid Qutb, Abu Zahrah,
Muhammad al-Ghazali, al-Jabiri. Ketiga, golongan menolak atau meragukan a/-ijma°
17 al-tafsir, seperti ‘1zzah Darwazah dengan penafsirannya atas surah al-Lail [92]: 17.

Hal ini sekaligus menggarisbawahi bahwa boleh jadi seorang mufasir
mengambil sikap yang berbeda atas hasil-hasil kesepakatan penafsiran yang ada.
[lima“ dalam suatu ayat ia amini, sedang di ayat yang lain boleh jadi ia tolak atau

paling tidak ia ragukan.

. Saran

Mengingat ayat-ayat yang terhimpun dalam al-ijfma‘ fi al-tafsir cukup
banyak, penulis menyarankan kepada pembaca agar melakukan telaah dan penelitian
lebih lanjut terkait sejauh mana 7jma‘jjma‘ itu diaplikasikan dalam penafsiran
modern. Di sisi lain, penulis juga perlu menghimbau kepada pembaca agar
menyelidiki kevalidan 7jma‘ijma‘ tersebut, karena —sebagaimana yang telah

diketahui— a/-jjma“ fi al-tafsirini tergolong disiplin ilmu tafsir yang baru.
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