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BAB II

KAIJIAN TENTANG TAFSIR TEMATIK

N T
afsir al-Qur’an: Definisi dan Urgensi

Kata tafsir, secara etimologis, berarti a/-idah wa al-tabyin ' (keterangan
atau penjelasan). Ibnu Manzur memaknainya sebagai kashf al-mughatfa)’
(pengungkapan sesuatu yang tertutup), yaitu mengungkapkan makna lafal
atau ungkapan yang sukar (a/-mushkilat).

Dalam al-Qur’an sendiri, kata fafsirhanya disebut satu kali, yaitu ketika
mengklarifikasi keberatan orang-orang kafir mengenai cara al-Qur’an
diturunkan. Mereka mempertanyakan, mengapa al-Qur’an diturunkan secara
bertahap, tidak sekaligus? Keberatan itu kemudian dijawab oleh al-Qur’an:

(25:33)

Tidaklah orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa) sesuatu

yang ganjil, melainkan Kami datangkan kepadamu suatu yang benar dan

yang paling baik penjelasannya. (QS. al-Furqan, 25:33).’

Sebagaimana beberapa kata lainnya yang digunakan al-Qur’an, kata
tafsir telah diadopsi menjadi salah satu kosakata bahasa Indonesia. Kata
tersebut tercantum dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, dan diartikan

sebagai “keterangan atau penjelasan tentang ayat-ayat Quran, sehingga lebih

! al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirin (Kairo: Dar al-Hadith, 2005/1426), 17.

2 Ibnu Manzur, Lisan al-‘Arab (Beirut: Dar al-Sadir, t.t), 55.

3 Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya (Saudi Arabia: Khadim al-Haramain al-Sharifain),
564.
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jelas maksudnya.™ Pengertian ini, meskipun diungkapkan secara ringkas,
substansinya tidak berbeda jauh dengan pengertian yang diberikan beberapa
pakar tafsir al-Qur’an, baik secara etimologi maupun terminologis, misalnya

definisi al-Dhahabi dalam al-Tafsir wa al-Mufassirun berikut. °

“Tafsir adalah ilmu untuk menggali maksud-maksud Allah (dalam teks
al-Qur’an), sesuai dengan kemampuan manusia, termasuk di dalamnya
semua perangkat pendukung yang relevan untuk memahami dan
menjelaskan maksud Allah tersebut.”

Dari definisi di atas, dapat digarisbawahi bahwa apa yang dimaksudkan
tafsir adalah penjelasan atau pengungkapan makna ayat-ayat al-Qur’an, sesuai
dengan batas maksimal kemampuan manusia, baik berupa hukum, hikmah,
pelajaran, maupun pesan-pesan Allah yang lain, termasuk dengan
memanfaatkan seperangkat alat atau ilmu bantu yang diperlukan, untuk
memahami dan menjelaskan apa yang dimaksudkan Allah, untuk membimbing
manusia ke jalan yang diridai-Nya.

Pada masa-masa awal, ketika proses penurunan al-Qur’an, ayat demi
ayat turun kepada Nabi SAW.® Ketika suatu ayat sampai kepada para sahabat,
mereka menghafalnya dengan baik. Di antara mereka ada yang menulisnya

atas perintah Nabi SAW, dan sebagian lagi menulisnya untuk keperluan

* Lukman Ali (ed.), Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1996), 988.

3 Definisi lainnya, lihat al-Dhahabi, a/-Tafsir, 18-19.

6 Ayat yang pertama turun adalah 5 ayat pertama surat al-*Alaq [96], disampaikan oleh Jibril
ketika Nabi Muhammad SAW berkhalwat di Gua Hira (HR. Bukhari:3; Muslim:231).
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pribadi. Ayat-ayat itu, sebagian besar dapat mereka pahami, namun tak jarang
ada yang mereka menanyakan maksudnya kepada Nabi SAW, baik karena
tidak tahu, ragu, atau sekedar mengkonfirmasi apa yang mereka pahami.

Nabi SAW memperoleh kewenangan penuh untuk menjelaskan maksud
setiap ayat yang diturunkan kepadanya,” baik secara verbal maupun melalui
contoh dan illustrasi, langsung atau tidak langsung, apalagi jika ditanya oleh
para sahabat atau dipertanyakan oleh penentangnya.

Demikianlah, misalnya, setelah turunnya ayat 82 surat al-An’am [6]
berikut, beberapa sahabat menanyakan maksud kata zu/m jika dikaitkan

dengan kata /man:

Orang-orang yang beriman dan tidak mencampur adukkan iman mereka
dengan kezaliman (syirik), mereka itulah orang-orang yang mendapat
keamanan dan mereka itu adalah orang-orang yang mendapat petunjuk.

(QS. al-An’am, 6:82).°

Mendengar ayat tersebut, para sahabat sebenarnya mengetahui makna
harfiyah kata a/-zulm, tetapi ketika dikaitkan dengan iman, mereka agaknya
“gelisah”, karena — menurut mereka — memisahkan 7man dan zulm dalam arti

harfiyahnya terasa sangat sulit. Pertanyaan pun muncil di antara sesama

mereka: (lalu siapakah di antara kita yang tidak mezalimi

7 al-Qur’an, 14 (Ibrahim): 4; 16 (al-Nahl): 44.
® Depag. RL., al-Qur’an dan Terjemahnya, 200.
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dirinya?). Untuk itulah, kemudian mereka bertanya kepada Nabi SAW, dan
memperoleh jawaban: “Tidaklah seperti dugaan kalian itu maksudnya, tetapi

seperti apa yang dikatakan Lukman dalam ayat ini:

(Janganlah kamu menyekutukan Allah, karena menyekutukan Allah itu adalah
kezaliman yang besar).” Setelah mendengar jawaban Nabi SAW seperti itu,
para sahabat pun agaknya lega, karena yang dimaksud zu/m pada ayat tersebut
adalah dalam makna semantiknya, vyaitu salah satu bentuk shirk
(mempersekutukan Allah dengan sesuatu). Makna ini, bagi para sahabat,
adalah sesuatu yang jelas, dan dapat dipisahkan dengan fawhid sebagai makna
substantif dari /man.

Penafsiran al-Qur’an berdasarkan ayat al-Qur’an sendiri, atau
berdasarkan hadis Nabi SAW, atau berdasarkan gaw/ sahabat, oleh para pakar
al-Qur’an disebut tafsSir bi al-riwayah (tafsir berbasis riwayat). Tafsir jenis ini,
menurut al-Zarqani, berbeda dengan tafsir bi al-ra’y (tafsir berbasis pemikiran)
dan tafSir bi al-isharah (tafsir berbasis isyarat). '° Pendapat ini diikuti pula
oleh pakar lain seperti Muhammad Ali al-Sabuni.'' Hanya perlu diketahui,
kategori tafsir seperti itu dilihat dari sisi bentuk atau sumbernya. Apabila
dilihat dari sisi lain, metode dan coraknya, maka kategori tafsir akan tampak
sebagai berikut. Pertama, dari segi bentuknya, dikenal kategori seperti
tersebut di atas, yaitu tafsir 1) Bi al-Riwayah, 2) Bi al-Ra’y, dan 3) Bi al-

Isharah. Kedua, dari sisi metodenya, sebagaimana dikemukakan oleh al-

° HR.al-Bukhari No. 4263; Muslim No. 178; Turmudhi No. 2993; Ahmad No. 3408.
1 al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan i “Ulium al-Qur’an (Mesir: ‘Isa al-Bab al-Halibi, 11, t.t.), 11.
" al-Sabuni, al-Tabyan fi *Ulium al-Qur’an.(Bairut: *Alam al-Kutun, 1985), 67.



42

Farmawi, terdapat empat kategori, yaitu tafsir 1) 7ahlili (Analitis), 2) [jimali
(Global), 3) Mugaran (Komparatif), dan 4) Mawdu’i (Tematik). Ketiga, dari
sisi coraknya, yang oleh al-Farmawi dikelompokkan sebagai varian tafsir
Tahlili, ada beberapa kategori, antara lain, tafsir bercorak: 1) al-Sufi
(kesufian), 2) al-Fighi (pemikiran hukum), 3) al/-Falsafi (pemikiran filsafat),
4) al-’llmi (pemikiran ilmiah), dan 5) al-Adab al-Ijtima’i (perihal
kemasyarakatan).'?

Terkait dengan tafSir bi riwayah, banyak contoh yang dapat
dikemukakan untuk menunjukkan bahwa sebagian ayat menafsirkan ayat al-
Qur’an yang lain (al-Qur’an yufassiru ba’duhu ba’da). Di antaranya adalah

tafsir ( ) pada ayat ini:

“Dihalalkan bagimu binatang ternak, kecuali yang akan dibacakan

kepadamu.” (QS. al-Maidah, 5:1)."

Ayat tersebut menjelaskan kehalalan semua binatang ternak, kecuali
“apa yang dibacakan kepada kalian.” Apa yang dibacakan itu, ditafsirkan oleh

ayat berikut, yaitu “beberapa hewan yang diharamkan” dalam ayat ini: '*

121 ihat, Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu TafSir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005),
368-439.

B Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 156.

'4 Contoh lain, misalnya, 1) kata a/-farig pada ayat 1 surat al-Tariq [86] ditafsirkan dengan a/-
najm al-thaqib oleh ayat 3 surat yang sama ; 2) kata kalimat pada ayat 37 surat al-Baqarah
[2], ditafsir dengan qala rabbana zalamna anfiusana wa in lam tagfirlana wa tarhamna
lanakuna min al-zalimin oleh ayat 23 surat al-A’raf [7].
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Diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging babi, (daging

hewan) yang disembelih atas nama selain Allah, yang tercekik, yang

dipukul, yang jatuh, yang ditanduk, dan yang diterkam binatang buas,

kecuali yang sempat kamu menyembelihnya, dan (diharamkan bagimu)

yang disembelih untuk berhala. (QS. al-Maidah, 5:3). "°

Selain ditafsir oleh ayat al-Qur’an dan hadis Nabi SAW, banyak pula
ayat yang ditafsirkan oleh para sahabat, antara lain, sepuluh sahabat Nabi
SAW yang sangat masyhur dan otoritatif, yang disebut al-Sayuti berikut:
Khalifah yang empat (Abu Bakar al-Siddiq, Umar ibn al-Khattab, Uthman ibn
al-’Affan, ’Ali ibn Abi Talib), ’Abdullah ibn Mas’ud, *Abdullah ibn al-’ Abbas,
Ubay ibn Ka’b, Zaid ibn Thabit, Abu Musa al-Ash’ari, dan Abdullah ibn
Zubair.'®

Salah seorang sahabat Nabi SAW, yang sering dirujuk dalam kitab tafsir

adalah ’Abdullah ibn Abbas. Sosok sahabat ini disebut-sebut sebagai

Tarjuman al-Qur’an dan pernah didoakan oleh Nabi SAW:

17

“Ya Allah, pahamkanlah agama dan ajarkanlah takwil (tafsir)

kepadanya.”

Di antara tafsir al-Qur’an yang dinisbahkan kepada Ibnu Abbas, adalah

tafsir ayat ini:

(7:17)

' Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 157.
16 al-Sayuti, al-Itgan, Jilid 1L, Juz IV, 204.
"7 Ibid., 205.
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“Kemudian saya akan mendatangi mereka dari muka dan dari belakang

mereka, dari kanan dan dari kiri mereka. Dan Engkau tidak akan

mendapati kebanyakan mereka bersyukur (taat).” (QS. al-A’raf, 7:17)."8

Menurut al-Kilbi, ketika menafsirkan ayat tersebut, Ibnu Abbas
mengatakan, bahwa yang dimaksud min bayni aydihim adalah al-dunya
(urusan dunia); min khalfihim adalah al-akhirah (urusan akhirat); ‘an
aymanihim adalah a/-hasanat (perihal kebaikan); dan ‘an shamailihim adalah
al-sayyiat (perihal kejelekan)."

Jika diamati, tafsir al-Qur’an yang diriwayatkan dari para sahabat, tidak
sepenuhnya dapat dikatakan berdasarkan apa yang mereka ketahui dari Nabi
SAW. Salah satu indikasinya, ketika menafsirkan ayat yang sama, penafsiran
mereka tidak selalu sejalan, bahkan terkadang berhadapan satu sama lain.

Nuansa perbedaan tersebut, dapat diketahui ketika mereka menafsirkan

surat al-Nasr berikut:

(2) (1)

Apabila telah datang pertolongan Allah dan kemenangan. Dan kamu
lihat manusia masuk agama Allah dengan berbondong-bondong, maka
bertasbihlah dengan memuji Tuhanmu dan mohonlah ampun kepada-
Nya. Sesungguhnya Dia adalah Maha Penerima taubat. (QS. al-Nasr,

110:1-3).

'8 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 223.
19 al-Kilbi, Kitab al-Tashil li “Ulim al-Tanzil, Jilid 1, Juz 11 (Beirut: Dar al-Fikr, t.t), 29-30.
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Suatu ketika, Umar ibn al-Khattab bertanya kepada para sahabat
tentang kandungan surat tersebut, mereka menjawab: “Sesungguhnya Allah
memerintahkan Rasulullah SAW agar bertasbih dan beristighfar ketika
mendapat pertolongan dan kemenangan.” Demikianlah tafsiran sebagian besar
sahabat mengenai kandungan surat tersebut, berbeda dengan tafsiran Ibnu
Abbas ketika berkata: Wahai Abdullah: ”Apa yang kamu katakan itu? Makna
ayat tersebut adalah: ”Allah memberitahukan bahwa ajal Rasulullah SAW
sudah dekat™. °

Namun demikian, perlu ditegaskan, bahwa perbedaan tafsiran seperti itu
tidaklah berarti bahwa yang satu pada posisi benar sementara yang lain salah.
Perbedaan tafsiran di kalangan sahabat seringkali terjadi karena perbedaan
perspektif (sudut pandang). Dalam kasus di atas, makna yang diungkapkan
Ibnu Abbas adalah makna esoterisnya, sedangkan yang diungkapkan
mayoritas sahabat adalah makna eksoterisnya.

Makna ayat-ayat al-Qur’an memang tidak cukup hanya dilihat melalui
satu perspektif. Surat al-Nasr di atas, misalnya, secara tekstual memang

menyuruh Rasulullah SAW bertasbih dan beristighfar, bahkan dengan perintah

yang tegas: (maka bertasbihlah dengan memuji Tuhanmu,

dan mintalah ampun kepada-Nya). Perintah tersebut lebih ditekankan ketika
menghadapi momentum yang amat penting dan strategis, yaitu ketika

dianugerahi pertolongan dan kemenangan oleh Allah SWT.

20 al-Kilbi, Kitab al-Tashil li ‘Ulim al-Tanzil, Jilid 11 (Beirut: Dar al-Fikr, t.t), 221.
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Penafsiran tekstual sah adanya, dan itulah yang dianut oleh mayoritas
sahabat, tabiin, dan para ulama tafsir hingga kini. Akan tetapi, penafsiran
versi Ibnu Abbas, atau lebih tepatnya penakwilan, juga sah adanya. Ibnu
Abbas, seperti dikemukakan di atas, adalah salah seorang yang didoakan Nabi
SAW, agar diberi kemampuan takwil, yaitu kemampuan khusus untuk
mengungkap makna ayat-ayat al-Qur’an yang esoteris (tersirat). Kemampuan
khusus tersebut tidak dimiliki oleh kebanyakan orang, padahal makna esoteris
itulah yang justru lebih substantif daripada makna eksoterisnya.

Harus diakui bahwa penafsiran al-Qur’an memang sesuatu yang tidak
mudah. Penafsiran al-Qur’an meniscayakan adanya otoritas keilmuan dan
persyaratan tertentu. Seorang mufassir tidak hanya dituntut memiliki otoritas,
kredibilitas dan kapabilitas yang teruji, tetapi juga dituntut menguasai
seperangkat ilmu bantu, mulai dari ilmu bahasa Arab yang rumit, ilmu al-
Qur’an yang kompleks, khazanah hadis dan ilmunya yang luas, hingga
beberapa disiplin ilmu sosial dan ilmu alam yang dinamis. Jika persyaratan itu
tidak terpenuhi, dapat dipastikan sangat potensial ~menimbulkan
kesalahpahaman.

Persyaratan menjadi mufassir memang berat bagi kebanyakan orang,
namun aktivitas penafsiran al-Qur’an tidak boleh berhenti. Penafsiran al-
Qur’an selalu diperlukan, sebagai respons atas berbagai persoalan aktual yang
dihadapi masyarakat Islam kontemporer yang kian dinamis. Jika persoalan-

persoalan aktual itu tidak mendapat pencerahan, niscaya masyarakat Islam
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akan jauh dari bimbingan al-Qur’an, padahal — secara teologis — al-Qur’an
adalah pedoman hidup bagi mereka.”!

Selain itu, penafsiran al-Qur’an menjadi kian penting karena beberapa
hal. Pertama, secara kuantitatif, orang-orang yang membutuhkan tafsir relatif
banyak. Mereka adalah orang-orang yang tidak memiliki otoritas, kredibitas,
dan kapabilitas dalam bidang tafsir. Kedua, meskipun kitab tafsir telah
tersedia dalam jumlah banyak, kehadiran tafsir al-Qur’an yang “berwajah
segar’ (dinamis), tetap dibutuhkan masyarakat. Ketiga, sebagian besar pesan
al-Qur'an bersifat global (ijmaly),”> yang memerlukan interpretasi dan
reinterpretasi secara berkesinambungan. Keempat, terdapat beberapa
ungkapan al-Qur’an yang ambigu dan mengundang perdebatan (debatable),”
yang membutuhkan klarifikasi melalui pihak-pihak yang kompeten. Kelima,
al-Qur’an tidaklah diturunkan hanya untuk diimani, ** tetapi juga dibaca, *
dipahami, *® diamalkan, *” diajarkan dan disebarluaskan, > bahkan harus dibela
manakala ada pihak-pihak yang meremehkannya.

Al-Qur’an menyatakan secara jelas dan berulang-ulang, bahwa ia adalah
sebuah kitab yang memberi petunjuk kepada jalan yang lurus, terutama

kepada orang-orang yang bertakwa kepada Allah.

2! al-Qur’an, 2 (al-Bagarah): 185; 45 (al-Jathiyah); 20.

> Misalnya, ayat-ayat al-Qur’an tentang jihad, peperangan, perdamaian, perdagangan,
peribatan, pernikahan, persaudaraan, persatuan, dan sebagainya.

» Misalnya ungkapan dalam al-Qur’an, 2 (al-Baqarah):238; 5 (al-Maidah):6.

2 al-Qur’an, 2 (al-Bagarah):2-4,177; 4 (al-Nisa’):136.

2 al-Qur’an, 73 (al-Muzammil):4,20; 75 (al-Qiyamah):16-19.

%6 al-Qur’an, 4 (al-Nisa’):82; 9 (al-Tawbah):122; 47 (Muhammad):24.

7 al-Qur’an, 17 (al-Isra’):9; 18 (al-Kahfi):2; 25 (al-Furqan):30.

28 al-Qur’an, 9 (al-Tawbah):122.
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(2) (1)

Alif Lam Mim. Kitab (al Qur'an) ini tidak ada keraguan padanya;

petunjuk bagi orang-orang yang bertakwa (QS. al-Bagarah, 2:1-2)%

Sesungguhnya al Qur'an ini memberikan petunjuk kepada (jalan) yang

lebih lurus. Ia memberi khabar gembira kepada orang-orang beriman

yang mengerjakan amal saleh bahwa bagi mereka ada pahala yang besar

(QS. al-Isra’,17:9).*°

Tentu saja, sebagai kitab petunjuk, al-Qur’an haruslah dibaca, dengan
adab dan prosedur tertentu. °' Diawali dengan 1) niat yang tulus seraya
memohon perlindungan Allah dari godaan setan; ** 2) dilakukan secara tartil
(perlahan-lahan); 3) tidak tergesa-gesa; >> 3) memahami dan merenungkan
maknanya; 4) kemudian mengambil hukum dan hikmahnya, pesan dan
naschatnya, tuntutan dan tuntunannya. ** Lebih dari itu, diimplementasikan
dalam kehidupan sehari-hari, dan bila ada pihak-pihak yang melecehkannya,
maka menjadi kewajiban pula untuk membelanya, secara lisan atau tertulis.

Dalam konteks menempatkan al-Qur’an sebagai petunjuk, tafsir menjadi
sebuah keniscyaan. Urgensi dan signifikansinya tidak hanya sekedar

memperjelas petunjuk itu, tetapi bahkan memberikan jawaban atas berbagai

¥ Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 8.

0 Ibid., 425.

3! Lebih lanjut tentang adab membaca al-Qur’an ini, al-Sayuti, a/-Itgan, I, Juz I, 292-318.
32 al-Qur’an, 16 (al-Nahl):98; 75 (al-Qiyamah):16-19.

33 al-Qur’an, 73 (al-Muzammil):4; 75 (al-Qiyamah):16-19.

3 al-Qur’an, 54 (al-Qamar):17,22,32,40.
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pertanyaan yang mungkin timbul dalam benak pembaca al-Qur’an. Tafsirlah
yang dapat mengungkap, mengurai, dan mengkonsepsi makna ayat-ayat al-
Qur’an yang tersurat (manfug) maupun tersirat (mathum). Demikian pula

hukum, hikmah, dan pesan-pesan moralnya.

ergeseran Metode Tafsir: Dari Analitis ke Tematik

Apresiasi umat Islam terhadap al-Qur’an, bukan saja ditunjukkan
dengan semangat memelihara, membaca, dan menulis naskahnya, tetapi
bahkan telah melahirkan sejumlah disiplin keilmuan yang beraneka ragam,
baik yang berhubungan dengan kitab suci itu sendiri, maupun yang
dinisbahkan kepadanya. Sederetan kitab ’Ulum al-Qur’an telah lahir dan
menghiasi berbagai perpustakaan dunia, khususnya di dunia Islam. Bahkan
yang jauh lebih spektakuler, para ulama telah melahirkan beratus-ratus kitab
tafsir al-Qur’an, baik yang tipis maupun tebal; dari yang satu dua jilid, hingga
berpuluh-puluh jilid.

Namun demikian, ada beberapa kendala yang dihadapi umat Islam
terkait dengan kehadiran berbagai literatur keagamaan tersebut. Khusus bagi
umat Islam Indonesia, kendala pertama dan utama adalah kendala bahasa,
karena kitab tafsir standar umumnya ditulis dalam bahasa Arab; bahasa yang
tidak banyak dipahami oleh mayoritas umat Islam Indonesia, termasuk umat

lain yang berbahasa ’ajam (non Arab).
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Selain kendala bahasa, kendala lain adalah metode penafsiran. Metode
ini, menurut Ridlwan Nasir,*’ dapat dipetakan berdasarkan empat perspektif:
1) sumber, 2) cara penjelasan, 3) keluasan, dan 4) tertib ayat. Varian masing-

masing perspektif, adalah sebagaimana tampak pada tabel berikut:

33 Beliau adalah Guru Besar Tafsir Hadis, mantan Rektor IAIN Sunan Ampel Surabaya. Kini
menjabat Direktur Pascasarjama di Perguruan Tinggi yang sama. Pendapat itu disampaikan
secara lisan dan tertulis kepada penulis, ketika menguji Disertasi ini pada tahap pertama.
Namun demikian, keterangan pada kolom 4 tabel di atas, adalah interpretasi penulis sendiri.
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Tabel 2.1
Variasi Metode Penafsiran al-Qur’an

Berdasarkan Sumber, Cara Penjelasan, Keluasan, dan Tertib Ayat

No Dasar Pemetaan Varian Keterangan
1 Sumber Berbasis riwayat dari Nabi SAW atau
sahabatnya.
Berbasis daya pikir logis
Berbasis riwayat dan pikiran logis
2 Cara Penjelasan Eksplanatif
Komparatif
3 Keluasan Global, ringkas

Detail, panjang-lebar

4 Tertib Ayat

Deskriptif menurut tertib surat/ayat

Deskriptif menurut tema ayat, lintas
surat

Deskriptif menurut tertib turunnya
surat/ayat

Sementara itu, menurut al-Farmawi, metode penafsiran al-Qur’an

terbagi dalam empat kategori, yaitu metode 7ahlili, ljmali, Mugaran, dan

Mawdi7*® Keempat metode ini, menurut al-Farmawi, telah dipraktekkan

oleh para ulama dengan cara-cara — yang jika diringkas — adalah sebagai

berikut:

36 Suryan A. Jamrah, Metode Tafsir Mawdhu’iy, Suatu Pengantar (Jakarta: RajaGrafindo,

1994), 11.
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Pertama, metode 7ahlili, yaitu menjelaskan makna ayat al-Qur’an
menurut tertib surat al-Qur’an, yang dilakukan secara komprehensif, diawali
dengan penjelasan makna kosakata, susunan kalimat, hingga makna ayat
secara umum, termasuk penjelasan adanya kaitan makna (munasabah) antara
satu ayat dengan lainnya. Selain itu, terkadang pula dilengkapi dengan
penjelasan asbab al-nuzul, sabda Nabi SAW, ucapan sahabat, dan pendapat
tabiin. Menurutnya, para penganut metode ini, ada yang menjelaskan makna
ayat secara panjang lebar, dan ada pula yang terlalu sederhana dan ringkas.
Kecenderungan mereka pun sangat beragam, dari yang bercorak ma thur,
seperti Jami’ al-Bayan fi TafSir al-Qur’an karya Ibnu Jarir al-Tabari (w.310
H), hingga yang adabi-ijtima’i, seperti TafSir al-Manar karya Rashid Rida
(w.1345 H) dan Tafsir al-Maraghi karya Mustafa al-Maraghi (w.1945 M).

Kedua, metode /jmali, yaitu menjelaskan makna ayat al-Qur’an secara
umum ringkas, mudah dipahami, dan menggunakan ungkapan-ungkapan yang
mirip dengan ungkapan al-Qur’an, seakan-akan al-Qur’an sendiri yang
berbicara, membuat makna dan menunjukkan maksudnya. Sistematika uraian
mengikuti tertib surat al-Qur’an, ayat demi ayat, seraya menunjukkan kaitan
antar ayat, termasuk menyajikan asbab al-nuzul dan hadis-hadis Nabi SAW,
dan ucapan dari salaf al-salih yang terkait. Contoh: TafSir al-Qur’an al-Karim
karya Farid Wajdi, dan 7afsir al-Wasit terbitan Majma’ al-Buhuth al-
Islamiyyah.

Ketiga, dengan metode Mugaran, makna ayat al-Qur’an dijelaskan

secara komparatif (perbandingan), dengan cara menghimpun sejumlah ayat,



53

kemudian meneliti dan mengkaji penafsirannya dalam beberapa kitab tafsir,
termasuk membandingkan ayat-ayat al-Qur’an dengan hadis-hadis Nabi yang
secara lahiriyah tampak berbeda (kontradiktif). Selain itu — perbandingan ayat
dengan ayat, ayat dengan hadis — juga dilakukan perbandingan antar mufassir
(penafsir), antara lain dengan membandingkan arah, kecenderungan, dan
latarbelakang para penafsir memilih arah atau kecenderungan tertentu.

Keempat, metode Mawdu ‘7, menjelaskan kandungan ayat-ayat al-Qur’an
dengan menghimpun semua ayat yang berbicara mengenai tema tertentu,
meskipun tempat, waktu, dan sebab turunnya berbeda satu sama lain. Metode
ini memiliki dua bentuk, intra surat dan antar surat. Bentuk pertama, hanya
berbicara tentang satu surat sebagai satu kesatuan tema, baik untuk
menjelaskan maksud yang umum maupun khusus, termasuk menunjukkan
korelasi antara berbagai masalah yang terkandung di dalamnya, sehingga surat
tersebut dapat dipahami secara utuh (integratif). Bentuk kedua, menghimpun
seluruh ayat yang bertema sama, bukan hanya pada satu surat, tetapi pada
seluruh surat yang berbicara tentang tema yang sama.

Bentuk Mawdu’i yang kedua, agaknya, merupakan kecenderungan baru
penafsiran al-Qur’an. Kecenderungan sebelumnya berkutat pada bentuk tahalili
dan jjmali. Kinerja kedua metode yang disebut terakhir ini, selain terikat pada
urutan surat dalam mushaf al-Qur’an, cenderung bertele-tele, dan gagal
memberikan jawaban tuntas atas berbagai masalah yang dihadapi umat.

Untuk menutupi kelemahan kedua metode tersebut, beberapa mufassir

kontemporer mulai bergeser ke metode tematik. Menurut al-Farmawi, dasar-
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dasar metode ini diletakkan oleh Mahmud Shaltut,”” kemudian diberi definisi
dan batasan yang jelas oleh Ahmad al-Sayyid al-Kumi, ketua Jurusan Tafsir
Universitas al-Azhar.*® Sebelumnya, metode yang mirip pernah digunakan
oleh beberapa ulama, seperti: 1) Ibnu al-Qayyim al-Jauziyyah dalam kitabnya
al-Bayan fi Agsam al-Qur’an, 2) Abu ’Ubaidah ibn al-Mufti dalam kitabnya
Majaz al-Qur’an, 3) al-Raghib al-Isfahani dalam kitabnya Mufradat al-Qur’an,
dan al-Jassas dalam Ahkam al-Qur’an.

Selanjutnya, setelah metode Mawdu 7berkembang, dan memiliki kinerja
tersendiri, lahirlah beberapa karya tafsir Mawdu’i dengan tema yang beragam,
misalnya: 1) al-Mar’ah i al-Qur’an, karya Abbas al-Aqqad, 2) al-Riba fi al-
Qur’an karya Abu A’la al-Maududi, 3) al-Aqidah fi al-Qur’an al-Karim karya
Abu Zahrah, dan lain-lain. Metode ini juga berkembang pesat di Indonesia,
dan telah melahirkan berpuluh-puluh karya sejenis, khususnya dalam bentuk
kajian akademik setingkat disertasi, khususnya di bawah bimbingan M.
Quraish Shihab. Bahkan, Guru Besar Tafsir al-Qur’an di Indonesia ini,
sebelum menulis Tafsir al-Mishbah secara fah/ili, lebih dari satu dasawarsa
sebelumnya, telah mempublikasikan "Wawasan al-Qur’an, Tafsir Maudhu’i

atas Berbagai Persoalan Umat”, yang memuat sekitar 33 tema, mulai dari

persoalan keyakinan hingga persoalan waktu. *°

37 Suryan A.Jamrah, Metode Tafsir Mawdhu’iy , 58.

* Ibid., 45.

* Ibid., 39.

* M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an, Tafsir Maudhu’i atas Berbagai Persoalan Umat
(Bandung: Mizan, 1996). Terbitan pertama, Maret 1996, dan sampai Juli 2005 (9 thn), telah
dicetak ulang sebanyak 16 kali. Jadi rata-rata 2 kali setahun, sehingga masuk kategori the best
seller.
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Ketika mengantarkan buku tersebut, jika dicermati, setidaknya ada tiga
alasan mengapa tafsir Mawdu 7 perlu disajikan kepada umat Islam, yaitu:
L ettt e e e e e oo eettta e eeeeeeeeeeeeeetan—aaaeeeeeeeeeeetanetnn e e eeaeaeeeaenennnnannn A
lasan teoritis, karena — menurutnya — mempelajari satu-dua ayat, seringkali
tidak memberi jawaban utuh dan tuntas. Ia mengatakan:

Jika Anda hanya mempelajari ayat:
(Janganlah dekati salat dalam keadaan kamu mabuk sampai kamu

menyadari apa yang kamu katakan) (QS. al-Nisa’ [4]: 43), maka boleh
jadi Anda menduga bahwa minuman keras hanya terlarang menjelang
salat. Tetapi, jika disajikan kepada Anda seluruh ayat yang berkaitan
dengan minuman keras, maka bukan saja proses pengharamannya
tergambar dalam benak Anda, tetapi juga tergambar keputusan terakhir
Kitab Suci ini perihal minuman keras.*!
PP PP PRSI A
lasan praktis, selain karena semakin melebar, meluas, dan mendalamnya
perkembangan aneka ilmu, dan semakin kompleksnya persoalan yang
memerlukan bimbingan al-Qur’an, juga karena kesibukan dan kesempatan
waktu yang tersedia bagi peminat tuntunan itu semakin menuntut gerak
cepat untuk meraih informasi dan bimbingan.
TR PP PPN A
lasan metodis, karena — melalui metode ini — sang penafsir mengundang al-

Qur’an untuk berbicara secara langsung menyangkut problem yang

dihadapi atau dialami masyarakatnya.*

G R R n R U

rgensi dan Kinerja Tafsir Tematik

1 Ibid., xiii.
“2 Ibid.
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Apresiasi umat Islam terhadap metode Mawdu’i (Tematik), berbanding
lurus dengan tingkat kebutuhan mereka terhadap bimbingan al-Qur’an.
Petunjuk al-Qur’an terlampau berharga untuk disia-siakan, dicampakkan,
apalagi diingkari. Setiap ayatnya adalah rahmat Allah, sesuatu yang jauh lebih
berharga dari intan permata. Dengannya, Allah menunjuki siapa yang ingin
hidup dalam keridaan, kedamaian dan keselamatan; sebuah jalan lurus yang
menghantarkannya kepada kebahagian abadi di akhirat kelak.*’

Betapa strategisnya posisi al-Qur’an bagi manusia, pernah digambarkan
oleh Nabi SAW dalam sebuah hadis yang relatif panjang, sebagaimana
disampaikan *Ali ibn Abi Talib ketika merespons kekhawatiran al-A’war dari
al-Haris atas gosip-gosip yang berkembang dalam masyarakat berikut ini.

Nabi SAW bersabda:

Beliau bersabda: “Kitab Allah, karena di dalamnya terdapat berbagai
berita tentang peristiwa masa lampau maupun akan datang. Di dalamnya
juga terdapat keputusan tentang apa yang terjadi di antara kalian. Ia
adalah pemisah antara yang hak dan batil, bukan gurauan atau bualan
(al-hazl). Barangsiapa meninggalkannya karena arogansi, Allah
membinasakannya. Barangsiapa mencari petunjuk kepada selainnya,

* al-Qur’an, 5 (al-Maidah): 15-16; 17 (al-Iara’): 9.
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Allah menyesatkannya. la adalah tali Allah yang kokoh, peringatan yang
bijaksana, dan jalan yang lurus. Ia adalah wahyu yang dengannya hawa-
nafsu terkendali, lidah terkontrol (tidak mencampur-adukkan yang hak
dan batil), dan para ulama selalu penasaran. Ia tetap eksis meski banyak
penolakan; dan keajaibannya tidak akan lenyap, bahkan kalangan jin pun
terkagum-kagum ketika mendengarkannya, sehingga mereka berkata:
”Sesungguhnya kami telah mendengarkan suatu bacaan yang sangat
mengagumkan, yang memberi petunjuk kepada jalan lurus (a/-rushd),
lalu kami pun beriman kepadanya.”* Barangsiapa berargumen
dengannya, ia benar; barangsiapa mengamalkannya, ia diberi pahala;
barangsiapa berhukum dengannya, ia berlaku adil; dan barangsiapa
mengajak kepadanya, ia memberi petunjuk kepada jalan yang lurus.*’

lustrasi singkat tentang al-Qur’an di atas, adalah jawaban Nabi SAW
setelah ditanya tentang solusi atas kasus-kasus yang terjadi di kalangan umat
Islam. Persoalan itu, jika dibiarkan, sangat potensial menimbulkan fitnah.
Menurut Nabi SAW, solusinya adalah kitab Allah, yaitu merujuk kepada al-
Qur’an, karena di dalam al-Qur’an terdapat hukum, hikmah, suri teladan,
nasehat, pelajaran, dan sebagainya. Semua itu adalah tuntutan dan tuntunan
Allah kepada manusia, bukan hanya untuk mengatasi dilema dan problema
kekinian, tetapi juga problema yang akan datang. Tidak ada problema tanpa
solusi, dan tidak ada solusi tanpa al-Qur’an. Demikianlah. agaknya, pesan
utama yang hendak disampaikan Nabi SAW di atas.

Umat Islam tentu menyadari sepenuhnya bahwa al-Qur’an memang
solusi atas berbagai masalah yang mereka hadapi. Hanya persoalannya, ketika
masalah menghampiri mereka, ada satu kendala yang harus dilewati untuk

mengakses langsung kepada al-Qur’an. Mereka rata-rata memiliki mushaf al-

* al-Qur’an, 72 (al-Jin): 1-2.
# HR. al-Turmudhi: 2831; Ahmad: 666; al-Darimi: 3197). Matannya dikutip menurut
riwayat al-Turmudhi.
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Qur’an, bahkan sebagian memiliki terjemah atau tafsirnya. Namun yang
terjadi, sungguh memprihatin, meskipun di hadapan mereka ada al-Qur’an,
mereka tak mampu mengakses petunjuk-petunjuknya secara instan, untuk
menjawab problema-problema mereka? Karena itu, tidaklah mengherankan
jika sebagian mereka berpaling ke orang “pintar”, atau berkiblat ke
Borobudur, bukan Ka’bah. Atau, jika mereka adalah kaum terpelajar, tidaklah
aneh jika mereka terlena oleh “isme-isme” yang secara subtansial
bertentangan dengan al-Qur’an?

Keprihatinan di atas perlu mendapat respons dari pihak-pihak terkait,
terutama para akademisi yang otoritatif di bidang studi al-Qur’an. Salah
satunya melalui penafsiran ayat-ayat al-Qur’an secara tematik, yang mampu
menghadirkan pesan al-Qur’an secara instan dan solutif, sejalan dengan
dinamika dan problematika masyarakat Islam kontemporer. Cara ini ternyata
efektif karena produk tafsir jenis ini mendapat sambutan luar biasa dari para
peminat studi al-Qur’an khususnya, dan umat Islam pada umumnya.
Indikatornya antara lain, buku Wawasan al-Qur’an karya M. Quraish Shihab —
sebagai salah satu produk tafsir tematik — termasuk salah karya terlaris (the
best seller) di Indonesia.

Penafsiran al-Qur’an secara tematik merupakan langkah yang tepat
untuk mengakselerasi proses ~“pembumian al-Qur’an”. Melalui penafsiran
tematik, petunjuk-petunjuk al-Qur’an dapat disampaikan secara jelas, tuntas,
dan mudah dicerna, bagaikan menyajikan “menu instan” yang siap disantap

kapan dan di mana pun dibutuhkan. Hal ini sangat kondusif untuk masyarakat
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yang akhir-akhir cenderung berbudaya pragmatis, yaitu budaya yang berwatak

praktis dan instan.

Dalam konteks ini, al-Farmawi mengatakan sebagai berikut:
Barangsiapa yang mengarahkan pandangan dan merenungkan secara
seksama corak tafsir Mawdu‘i ini, niscaya ia akan berpendapat bahwa
ini merupakan wusaha besar lagi terpuji untuk mengimbangi
perkembangan pemikiaran dan kecenderungan umat manusia, untuk
menghadapi dan memecahkan segala persoalan zaman modern, yang
tidak jarang membuat generasi kita menjadi bingung dan sangat
mendambakan fatwa agama. Seandainya kajian-kajian al-Qur’an melalui
metode yang relevan dengan metodolongi modern ini bermunculan,
niscaya manusia modern akan hidup tenang dan bebas dari kegoncangan
pemikiran yang diakibatkan oleh kemajuan ilmu dan teknologi serta
akibat dan ketidakpedulian mereka terhadap agama.46
Pandangan al-Farmawi di atas, agaknya, hendak menegaskan dua
keunggulan metode Mawdu‘i. Pertama, metode ini adalah metode yang tepat
untuk menafsirkan al-Qur’an saat ini, karena memiliki relevansi dengan
pemikiran dan kecenderungan manusia modern. Kedua, keberhasilan
penggunaan metode Mawdu 7T merupakan solusi positif untuk mengeliminasi
dampak negatif kemajuan ilmu dan teknologi.
Kesimpulan di atas menjadi kian jelas, karena metode MawduT —
menurut al-Farmawi — memiliki beberapa keunggulan. Beberapa keunggulan
dimaksud terkait dengan flesibelitasnya yang memungkinkan penafsir dapat

melakukan beberapa hal berikut:

1. Menjelaskan makna ayat dengan ayat lain (b7 al-ma’thur); suatu metode
yang jauh dari kesalahan dan dengan kebenaran.

46 Suryan A. Jamrah, Metode Tafsir, 51-52.
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2. Mengungkap adanya keteraturan, keserasian, dan korelasi antar ayat al-
Qur’an dalam satu tema, termasuk menunjukkan kelugasan dan keindahan
bahasanya.

3. Mengelaborasi makna sejumlah ayat yang bertema sama secara
komprehensif-integratif, kemudian mengungkapkan maknanya secara
tepat dan utuh.

4. Menepis anggapan adanya kontradiksi di antara ayat-ayat al-Qur’an,
menolak tuduhan-tuduhan miring terhadap al-Qur’an, bahkan dapat
membantah anggapan adanya kontradiksi antara agama dan ilmu
pengetahuan.

5. Memenuhi dinamika kebutuhan masyarakat modern, baik berupa hukum
dan norma yang universal, maupun berupa hukum-hukum praktis yang
mudah dipahami dan diterapkan oleh umat Islam.

6. Menyampaikan pesan-pesan al-Qur’an dengan argumen jelas, jitu dan
memuaskan, sehingga hati dan akal manusia tertarik untuk
memahasucikan Allah, dan mengakui rahmat dan kebijaksanaan-Nya
dalam membimbing hamba-Nya.

7. Meringkas pesan-pesan al-Qur’an secara praktis dan tepat, tanpa uraian
panjang lebar, bertele-tele, dan analisis kebahasaan yang menghabiskan
berpuluh-puluh halaman.*’

Keunggulan metode Mawdu’i sebagaimana diklaim al-Farmawi di atas,
boleh jadi berlebihan (over estimate). Namun, jika benar-benar dapat
diterapkan secara sungguh-sungguh dan prosedural, tentu saja akan
melahirkan produk tafsir yang solutif, kompatibel, dan mampu menjawab
tantangan zaman. Hanya saja, seperti diakui M. Quraish Shihab, penerapan
metode Mawdu7 adalah sesuatu yang tidak mudah.*® Ketidakmudahan ini
disebabkan oleh beberapa faktor, selain karena membutuhkan waktu panjang
untuk menyiapkannya, juga karena membutuhkan ketelitian, ketekunan,
kesungguhan, dan yang jauh lebih penting adalah kredibitan, kapabilitas,

kompetensi, dan otoritas keilmuan sesuai dengan topik yang ditafsirkan.

7 Ibid., 52-54.
*® M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an, xiv.
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Selain itu, langkah-langkah prosedural penerapan metode Mawdu’i
harus pula dikuasai dan diterapkan secara ketat. Langkah-langkah tersebut,
sebagaimana dirumuskan oleh al-Farmawi, adalah sebagai berikut:

1. Memilih atau menetapkan masalah al-Qur’an yang akan dikaji secara
maudu’i (tematik).

2. Melacak dan menghimpun ayat-ayat yang berkaitan dengan masalah yang
telah ditetapkan, ayat makkiyah dan madaniyah.

3. Menyusun ayat-ayat tersebut secara runtut kronologis masa turunnya,
disertai pengetahuan mengenai latarbelakang turunnya ayat atau asbab al-
nuzul.

4. Mengetahui korelasi (munashabah) ayat-ayat tersebut di dalam masing-
masing suratnya.

5. Menyusun tema bahasan di dalam kerangka yang pas, sistematis, sempurna,
dan utuh (outline).

6. Melengkapi pembahasan dan uraian dengan hadis, bila dipandang perlu,
sehingga pembahasan menjadi semakin sempurna dan semakin jelas.

7. Mempelajari ayat-ayat tersebut secara tematik dan menyeluruh dengan cara
menghimpun  ayat-ayat yang mengandung pengertian  serupa,
mengkompromikan antara pengertian yang ’‘am dan khas, antara yang
mutlag dan muqayyad, mensikronkan ayat-ayat yang lahirnya tampak
kontradiktif, menjelaskan ayat nasikh dan mansukh, sehingga ayat tersebut
bertemu pada satu muara, tanpa perbedaan dan kontradiksi atau tindakan
pemaksaan terhadap sebagian ayat kepada makna-makna yang sebenarnya
tidak tepa‘[.49

Ketujuh langkah tersebut, lebih jelasnya, dapat dilihat pada skema

berikut:

¥ Suryan A. Jamrah, Metode Tafsir, 45-46.



62

Alur Penerapan Tafsir

Tematik
|

(1) 2) ) |
Penentuan Tema Pelacakan dan Pemetaan Kronologi |
Penghimpunan Ayat Ayat Makkiyah- ]
Madaniyah J

v

(6) (5) 4

Pengayaaan Ayat Penyusunan Pemetaan Ayat yang
dengan " Sistematika Kajian Memiliki Korelasi
HadisTerkat (Outline) (Munashabah)

v
(7)

Melakukan Kajian secara Komprehensif-Integratif Semua Ayat yang Terkait
dan Merumuskan Hukum, Hikmah, Pesan, atau Pelajaran sebagai
Konklusinya

Gambar 2.1: Alur Penerapan Metode Tafsir Tematik

Skema di atas menunjukkan bahwa alur penerapan metode Mawdu1,
mulai dari penentuan tema hingga perumusan konklusi secara jelas, tepat, dan
mudah dipahami. Penentuan tema menjadi langkah pertama, karena tema
adalah acuan utama dan menjadi fokus kajian. Tema ditentukan berdasarkan
pertimbangan penafsir dan kebutuhan masyarakat, terutama untuk menjawab
persoalan-persoalan aktual yang sedang dihadapi umat Islam kontemporer,

mulai dari yang sederhana hingga yang kompleks, baik mengenai akidah,
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ibadah, akhlak, maupun tema-tema lain yang terkait dengan kehidupan sosial,
politik, ekonomi, psikologi, seni-budaya, pendidikan, dan sebagainya.
Langkah berikutnya adalah mencari dan menghimpun ayat-ayat yang setema,
kemudian memetakannya dalam kategori tertentu, baik kronologi turun
(makkiyah-madaniyah), maupun korelasi dan koherensinya satu satu lain.
Selanjutnya, setelah menyusun sistematika dalam bentuk ouwt/line dan
menghimpun hadis-hadis yang terkait (jika ada), langkah terakhir adalah
mengkaji secara komprehensif-integratif semua ayat dan hadis yang telah
dihimpun, dan merumuskan hukum, hikmah, pesan, atau pelajaran apapun

sebagai konklusinya.

D. Kaidah-Kaidah Penafsiran
PP PPPPPRPN K
aidah Damir (Kata Ganti)
Dalam konteks penafsiran al-Qur’an, penguasaan tentang seluk-beluk
damir (kata ganti) merupakan persoalan penting. Penguasaan itu menjadi kian
penting karena dua hal, selain karena bahasa al-Qur’an banyak menggunakan
damir, juga karena kualitas pemahaman terhadap seluk-beluk damir
berkorelasi positif dengan kualitas pemahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an
itu sendiri.
Menurut al-Sayuti, penggunaan damir dimaksudkan untuk meringkas

pembicaraan, sebagaimana ditunjukkan dalam ayat 35 surat al-Nur berikut ini.
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(33:35)

Sesungguhnya laki-laki dan perempuan yang muslim, laki-laki dan
perempuan yang mu'min, laki-laki dan perempuan yang tetap dalam
ketaatannya, laki-laki dan perempuan yang benar, laki-laki dan
perempuan yang sabar, laki-laki dan perempuan yang khusyu, laki-laki
dan perempuan yang bersedekah, laki-laki dan perempuan yang
berpuasa, laki-laki dan perempuan yang memelihara kehormatannya,
laki-laki dan perempuan yang banyak menyebut (nama) Allah, Allah
telah menyediakan untuk mereka ampunan dan pahala yang besar. (QS.
al-Ahzab, 33:34)™

Tampak pada ayat tersebut, damir ( ) digunakan untuk menggantikan

duapuluh kata yang disebutkan sebelumnya, yang jika damir itu tidak
digunakan, bukan saja pembicaraan menjadi tidak lancar dan membosankan,
tetapi juga tidak efektif dan efisien.

Penggunaan damir dalam al-Qur’an relatif banyak, baik untuk orang
pertama, kedua, maupun ketiga; laki-laki maupun perempuan, baik pada posisi
tunggal (mufiad), dual (muthanna), maupun plural (jama’). Para ahli
membaginya dalam dua kategori besar, yaitu:

Pertama, damir Bariz yaitu damir yang tampak dalam bentuk tertentu,
baik berbentuk munfasi/ (terpisah) maupun muttasil (bersambung). Damir
yang disebutkan pertama dapat dijadikan subjek kalimat (mubtada’), dan

dapat pula ditempatkan setelah i//a ( ), berbanding terbalik dengan damir

* Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 672.
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yang disebutkan kedua (muttasil), karena ia tidak dapat dijadikan subjek

kalimat atau ditempatkan setelah 7//a( ), kecuali dalam keadaan terpaksa.

Kedua, damir Mustatir, yaitu damir yang tersembunyi atau
disembunyikan. Damir ini, sebagaimana damir muttasil, tidak lazim dijadikan

subjek kalimat (mubtada’), atau ditempatkan setelah 7i//a ( ), kecuali dalam

keadaan tertentu.

Lebih jelasnya, kedua kategori ism damir tersebut, dapat dilihat pada

tabel berikut:
Tabel 2.2
Kategori dan Fungsi Damir
Kategori | Varian Fungsi
vt . U e sebagal subjek, ...............................................................................
ditempatkan setelah 7//a.
Biriz . apat du S sebagal . sub_]e k, ......................................................................
Muttasil . apat dltempatk e
yang P uta]]amk, selalumenJ o sub]e ; pelaku .........................................
Wuid Selalu menjadi subjek pelaku (27 atau naib 1a’il).
Wub | Tax dapat ditempati ism zahir atau damir yang lai
Mustatir ak dapat ditempati ism zahir atau damir yang lain.
Jawd Selalu menjadi subjek pelaku (2’7 atau naib fa’il).
awaz . o _
Dapat ditempati ism zahir.

Tabel di atas memperlihatkan dua kategori damir, yang tampak
berwujud (bariz) dan yang tersembunyi (mustatir). Damir yang disebutkan
pertama (bariz), terbagi dua; munfasil (terpisah) dan muttasil (bersambung).
Damir munfasil ada yang menempati tempat rafa’ (martfu), dan ada pula yang
menempati tempat nasab (mansub). Ini sedikit berbeda dengan damir muttasil,

karena damir yang disebutkan terakhir ini, selain ada yang mansub dan
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martu’, juga ada yang majrur. Damir jenis ini, khusus yang muttasil marfu,
seringkali disebut damir rafa’ mutaharrik (berharakat), dan kedudukannya
unik karena selalu menempati posisi rafa’ sebagai fa’il (subjek pelaku) atau
naib 1a’il (pengganti pelaku). Demikian pula semua damir mustatir, baik yang
wujub maupun jawaz, selalu menempati tempat rafa’ (marfu).

Lebih lanjut tentang damir bariz dan mustatir di atas, termasuk bentuk
dan simbol yang digunakan, dapat dikemukakan pada tabel berikut:

Tabel 2.3
Bentuk dan Simbol Damirpada Masing-Masing Kategori

Bariz Moustatir

Munfasil Muttasil Rafa’ Mutaharrik

Marfu’ | Mansub | Mansub | Majrur Madi Mudari’ | Amr

P3.1 / -

P3.2 - -

P33 -

L2.1

L22 -

L23 -

P2.1 -

P2.2 -

P23
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LPI.1 -

LP1.3

Keterangan:

L3.1 = Orang ketiga laki-laki, mufrad
tunggal.

L3.2 = Orang ketiga laki-laki, muthanna/dual.

L3.3 = Orang ketiga laki-laki, jama /plural.

P3.1 = Orang ketiga perempuan, mufiad
tunggal.

P3.2 = Orang ketiga perempuan, musthanna/
dual.

P3.3 = Orang ketiga perempuan, jama /plural.

LP1.1 = Orang pertama laki-laki/ perempuan,
muftad'tunggal.

L2.1 = Orang kedua laki-laki, mufrad
tunggal.

L2.2 = Orang kedua laki-laki,
muthanna/ual.

L2.3 = Orang kedua laki-laki, jarma /plural.

P2.1 = Orang kedua perempuan,
mufiad'tunggal.

P2.2 = Orang kedua perempuan,
muthannaldual.

P2.3 = Orang kedua perempuan,
Jjama plural.

LP1.3= Orang pertama laki-laki/
perempuan, jama /plural

Tabel di atas memperlihatkan bahwa damir mustatir (disembunyikan),
terdapat pada delapan tempat; empat untuk damir mustatir wujub dan empat
untuk damir mustatir jawaz. Tempat untuk damir mustatir wujub adalah 1)
fi’l Mudari’ yang disandarkan kepada orang kedua laki (mukhatab
mudhakkar), 2) fi’l Mudari’ yang disandarkan kepada orang pertama tunggal
(mutakallim Ii al-wahdah), baik laki-laki maupun perempuan, 3) 7’/ Mudari’
yang disandarkan kepada orang pertama jama’ mutakallim ma’a al-ghair
(bersama yang lain), baik laki-laki maupun perempuan, dan 4) i’/ Amr yang
disandarkan kepada orang kedua tunggal laki-laki (mukhatab mufrad
mudhakkar), sementara tempat untuk damir mustatir jawaz adalah pada 1) i’/

Madli dan 2) fi’l Mudari’ yang disandarkan kepada orang ketiga tunggal laki-

laki (ghaib mufrad mudhakkar), 3) fi’l Madi dan 4) fi’/ Mudari’ yang
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disandarkan kepada orang Kketiga tunggal perempuan (ghaib mutiad
mu’annath).

Dalam al-Qur’an, damir digunakan sedemikian rupa untuk
meningkatkan efisiensi dan efektifitas pembicaraan.Tanpa penggunaan damir,
pembicaraan akan membosankan, tidak menarik, bahkan dapat menghambat
komunikasi.

Namun demikian, persoalan utama dalam konteks penggunaan damir
itu, bukanlah pada bagaimana ia digunakan, tetapi yang jauh lebih signifikan
adalah mengetahui tempat kembali (marji’)-nya dalam konteks pembicaraan.
Tanpa mengetahui maryi’ suatu damir, sangat potensial menimbulkan
kesalahpahaman antara kedua belah pihak, khususnya penggunaan damir ghaib
(kata ganti orang ketiga). Penggunaan damir mutakallim (kata ganti orang
pertama) dan damir mukhatab (kata ganti orang kedua), relatif tidak
menimbulkan banyak masalah, karena para pihak seringkali berhadapan,
secara langsung maupun tidak.

Menurut al-Zarkashi dan al-Sayuti, terkait dengan tempat kembalinya
damir ghaib, al-Qur’an menggunakan beberapa variasi, misalnya: °'
PP R

ujukan (maryi’) disebutkan secara eksplisit sebelumnya, sebagaimana pada

contoh berikut:

“Nuh memanggil-manggil anaknya” (QS. Hud, 11:42).>

°! al-Zarkashi, al-Burhan, 1V, 24-42; al-Sayufi, al-ltgan, 1, Juz 11, 281-291.
>2 Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 333.
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Damir ghaib () pada kata 7ibnahu di ujung ayat, merujuk kepada Nuh yang

secara eksplisit disebutkan sebelumnya.
2SO P PR OPUPPPRPPPRN R
ujukan (rmarji’) tidak disebutkan secara eksplisit, tetapi dapat dibayangkan

berdasarkan konteks pembicaraan, misalnya:

“Berlaku adillah kalian, karena keadilan itu lebih dekat kepada takwa”
(QS. al-Maidah, 5:8).>
Damir ( ) dalam konteks ini merujuk pada ( ) yang tersirat dalam

kalimat () sebelumnya.

C e ettt ettt ettt e e e ea e e e eeeeatatasaeaeaseeestetatatasasaseseesetatatatnentatan ettt et eanteeataaaeenrars R

ujukan (marji’) disebutkan sesudahnya, seperti pada ayat:

“Maka Musa merasa takut di dalam hatinya” (QS. Taha, 20:67).>*

Dalam kasus ini, damir ghaib pada kata () merujuk kepada Musa yang

disebutkan sesudahnya. Contoh serupa dapat dilihat pada surat al-Qasas
[28]: 78, surat al-Rahman [55]:39; dan surat al-Ikhlas [112]:1.
Sementara itu, terkait dengan persoalan marji’ suatu damir, ada

beberapa hal yang perlu diperhatikan, antara lain:

53 Ibdi., 159.
> bid., 483.
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Pertama, kaidah umum yang ditetapkan ulama bahasa, bahwa tempat
kembali (marji’) damir ghaib disebutkan sebelumnya, baik secara eksplisit
maupun implisit, kecuali ada alasan tertentu seperti tampak pada contoh
ketiga di atas.

Kedua, antara marji’ dan damimya harus sesuai dalam hal kelamin kata
(mudhakar-mua’nnath dan bilangan kata (mufrad, muthanna, atau jama’),
kecuali ada garinah yang menghendaki lain.

Ketiga, terkadang lafal yang datang sesudah damir mengandung

marji nya, seperti :

“Maka mengapa ketika (ruh) sampai di kerongkongan” (QS. al-Wagqi’ah,
56:83).%
Kata () pada ayat di atas mengandung damir rafa’ (subjek pelaku),

yang tersimpan pada kata (). Jika dinyatakan secara eksplisit, niscaya akan

berbunyi:

Keempat, terkadang marji’ itu dapat dipahami dari konteks kalimat
(sivaq al-kalam), seperti pada ayat:

(55:26)

“Semua yang ada di bumi itu akan binasa.” (QS. al-Rahman, 55:26).

% Tbid., 897.
5 1bid., 886.
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Damir ghaibah (ha) pada ayat tersebut merujuk kepada "bumi” (a/-ard).
Kata itu, jika ditelusuri ke belakang, terdapat pada ayat 10 surat yang sama.
Demikian pula damir ghaib (hu) pada ayat 1 surat al-Qadr [97] dan ayat 31
surat al-A’raf [7].

Kelima, terkadang maryi’itu merujuk kepada lafal, bukan kepada makna,

seperti pada ayat:

Dan sekali-kali tidak dipanjangkan umur seorang yang berumur panjang
dan tidak pula dikurangi umurnya, melainkan (sudah ditetapkan) dalam
Kitab (Lauh Mahfuzh). Sesungguhnya yang demikian itu bagi Allah

adalah mudah. (QS. Fatir, 35:11).”’

Damir ha pada lafal umurihi pada ayat di atas merujuk kepada lafal
mu’ammar (orang yang berumur panjang), namun yang dimaksud adalah
mu’ammar yang lain (min ‘umuri mu’ammarin akhar), bukan mu’ammar yang

pertama. Hal ini identik dengan ungkapan (aku punya satu

dirham dan setengahnya). Maksudnya adalah setengah dirham yang lain,
meskipun damir hu pada nisfuhu meruvjuk pada dirhamun. Hanya saja, dirham
yang dimaksud adalah dirham yang lain, bukan yang pertama.

Keenam, terkadang maryi’ itu hanya merujuk pada makna, bukan pada

lafalnya, seperti pada ayat 176 surat al-Nisa’ [4]:

S 1bid., 697.
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Mereka meminta fatwa kepadamu (tentang kalalah). Katakanlah: "Allah
memberi fatwa kepadamu tentang kalalah (yaitu): jika seorang
meninggal dunia, dan ia tidak mempunyai anak dan mempunyai saudara
perempuan, maka bagi saudaranya yang perempuan itu seperdua dari
harta yang ditinggalkannya, dan saudaranya yang laki-laki mempusakai

(seluruh harta saudara perempuan), jika ia tidak mempunyai anak; tetapi

jika saudara perempuan itu dua orang, maka bagi keduanya dua pertiga

dari harta yang ditinggalkan oleh yang meninggal. (QS. al-Nisa’,

4:176).%*

Pada bagian akhir ayat tersebut terdapat lafal kanmata (ada dua orang),
dan tampaknya tidak didahului oleh ism tathniyah sebagai marji’
(rujukan)nya. Namun demikian, damir tathniyah pada lafal kanata dipastikan
merujuk kepada lafal ka/alah, sebab — secara maknawi — lafal tersebut dapat
digunakan dalam kasus mufiad, muthanna, atau jama’ Dengan demikian,
damir tathniyah pada lafal kanata kembali kepada maknanya, bukan pada

lafal kalalah itu sendiri. Cara seperti ini identik dengan mengembalikan damir

Jjama’( ) kepada man( ) seperti pada ayat:

“Di antara manusia ada yang mengatakan: "Kami beriman kepada Allah
dan Hari Kemudian", padahal mereka bukanlah orang-orang yang
beriman.” (QS. al-Bagarah, 2:8).”

Ketujuh, terkadang pula damir tathniyah (dual) merujuk kepada salah

satu dari yang disebutkan sebelumnya, misalnya pada ayat:

8 1bid., 153.
¥ 1bid., 9.
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“Keluar dari keduanya (salah satu dari keduanya), mutiara dan marjan.”

(QS. al-Rahman, 55:22).%°

Kedelapan, jika damir ghaib memiliki dua kemungkinan tempat kembali
(marji’), maka damir itu dirujuk kepada yang terdekat dengannya, seperti

dalam kasus berikut:

“Dan demikianlah Kami jadikan bagi tiap-tiap nabi itu musuh, yaitu

setan-setan (dari jenis) manusia dan (dari jenis) jin, sebahagian mereka

membisikkan kepada sebahagian yang lain perkataan-perkataan yang

indah-indah untuk menipu (manusia).” (QS. al-An’am, 6:112).'

Damir () pada lafal ( ) merujuk kepada ( ), bukan (). Itulah
sebabnya, menurut al-Zarkashi,®* mengapa lafal ( ) ditempatkan sesudah
(), padahal lafal tersebut adalah maf’ul (objek) pertama bagi ( ),

sedangkan ( ) adalah maf’ul kedua. Jika tidak dimaksudkan untuk

penyesuaian damir seperti itu, niscaya maf ul yang pertama didahulukan dari

yang kedua.

 Ibid., 886.
%! Tbid., 206.
62 al-Zarkashi, a/-Burhan, IV, 25.
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Demikianlah beberapa ketentuan seputar penggunaan damir dalam al-
Qur’an, yang seharusnya diperhatikan oleh setiap orang yang berusaha
memahami al-Qur’an. Jika tidak, bukan saja pemahaman terhadap ayat-ayat
al-Qur’an menjadi bias, tetapi juga tidak dapat dipertanggungjawabkan secara
ilmiah-akademik.
e ettt SSSSRSSSSSRREEEEEEEEEEEEEEE R aanannn K
aidah Ma’rifah dan Nakirah
Dalam konteks penafsiran al-Qur’an, dua persoalan lain yang juga
penting dibicarakan adalah persoalan ma’rifah dan nakirah. Keduanya
dipertentangkan satu sama lain ditinjau dari aspek kejelasan maknanya.
Secara definitif, yang dimaksud 7sm a/-marifah adalah ism yang menunjukkan
sesuatu yang sudah jelas pengertiannya (imu’ayyanin), sementara ism al-
nakirah adalah kebalikannya, yaitu ism yang menunjukkan arti secara umum
(ghairi mu’ayyanin). 63
N M
a’rifah
Menurut al-Sayuti,** ada beberapa faktor yang menyebabkan suatu ism

menjadi ma’rifah, antara lain:

Bi al-ldmar, yaitu kata ganti, baik untuk orang pertama (mutakallim),

orang kedua (mukhatab), maupun orang ketiga (ghaib).

53 Ali al-Jarim dan Muthtafa Amin, a/-Nahw al-Wadih (Surabaya: al-Hikmah, t.t), 113.
5 al-Sayufi, al-Itgan, Jilid I, Juz 2, 293-294.
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1 al-’Alamiyyah, yaitu kata yang menjadi nama diri, baik orang, binatang,

gunung, sungai, maupun nama-nama yang lain.

I al-Isharah, yaitu kata yang digunakan sebagai penunjuk, baik untuk yang

dekat (garib) maupun jauh (ba id).

i al-Mawsuliyah, yaitu kata yang menunjukkan sesuatu yang tertentu

melalui perantaraan jumlah sesudahnya, yang biasa disebut si/ah-mawsul.

i al-Idafah, yaitu kata yang berhubungan satu sama lain melalui pola
penyandaran.

Dari enam Jism ma’rifah tersebut, yang agaknya perlu mendapat
perhatian lebih adalah ism ma’rifah kategori kelima (ima’rifah dengan alif
lam). Kegagalan dalam mengenali seluk-beluk ism ma’rifah ini, khususnya
dalam konteks pemahaman al-Qur’an, tidak mustahil akan berimplikasi pada
kesalahpahaman.

Secara garis besar, alif-lam ma’rifah ada dua macam, yaitu alif-lam
‘ahdiyah dan alif-lam jinsiyah. Keduanya memiliki beberapa varian, dengan
fungsi dan konotasi yang berbeda. Perbedaan fungsi dan konotasi tersebut,

menurut al-Zarkashi, antara lain adalah:
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enunjuk kepada kata yang telah disebutkan sebelumnya, misalnya:

Sebagaimana Kami telah mengutus seorang Rasul kepada Fir’aun. Maka

Fir’aun mendurhakai Rasul itu. (QS. al-Muzammil, 73:15-16).%

Dalam ayat tersebut, kata memiliki konotasi yang sama dengan kata
yang disebut sebelumnya, yaitu menunjuk kepada individu yang sama,

Nabi Musa. Hal ini dapat diketahui dari penggunaan “al” pada yang

kedua. Jenis ini disebut ( ) atau ( ).

enunjuk kepada sesuatu yang sudah sama-sama dikenal oleh pembicara dan

lawan bicara (al-khatib wa al-mukhatab), misalnya dalam ayat:

“Ketika keduanya di dalam gua” (QS. al-Tawbah, 9:40).%

Lafal al-ghar ( ) pada ayat tersebut menggunakan alif-lam ma’rifah,

karena gua yang dimaksud sudah diketahui secara luas, yaitu sebuah gua di
Jabal Tur, tempat Nabi SAW dan Abubakar al-Siddiq bersembunyi dari
kejaran kaum Quraish ketika berhijrah ke Madinah (622 M). Jenis ini

dinamakan ( ).

6365 Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 989.
% Ibid., 285.
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enunjuk kepada waktu ketika suatu kasus yang dimaksud sedang terjadi,

misalnya pada ayat:

” Pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu agamamu.” (QS. al-

Maidah, 5:3).”

Lafal ( ) yang dimaksud adalah "hari Arafah”, selain diketahui dari

penggunaan alif-/am, juga karena ayat tersebut memang diturunkan pada
hari Arafah; saat Nabi SAW dan para sahabatnya menunaikan ibadah haji
di padang Arafah. Jenis ini disebut ( ).

enunjuk kepada sesuatu yang spesifik jika a/if~/am digunakan pada ism jins,

karena ism tersebut memang memiliki konotasi khusus, yaitu:

enjelaskan ketercakupan semua individu yang memiliki karakteristik

yang sama pada suatu jenis, misalnya pada ayat:

Allah hendak memberikan keringanan kepadamu, dan manusia dijadikan

bersifat lemah. (QS. al-Nisa’4:28).%

Lafal a/-insan pada ayat tersebut harus dipahami mencakup semua jenis

manusia, karena alif-lam pada lafal itu mengandung makna istighragiyah

7 Ibid., 157.
8 1bid., 122.
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(mencakup semua jenis). Dengan kata lain, jika pada ayat itu ditegaskan
bahwa manusia diciptakan dalam keadaan lemah, maka kelemahan itu

mencakup seluruh manusia, bukan hanya orang-orang tertentu.

enegaskan hakekat keberadaan (eksistensi) sesuatu, karena setiap jenis
yang diberi alif~lam memiliki faktor pendukung yang dapat

membuktikan eksistensinya, misalnya pada ayat:

“Mereka itulah orang-orang yang telah Kami berikan kepada mereka
kitab, hikmat (pemahaman agama) dan kenabian.” (QS. al-An’am,

6:89).%°

Pada ayat tersebut, lafal al-kitab, al-hukm, dan al-nubuwwah, semuanya
diberi alif-lam, untuk menunjukkan eksistensinya masing-masing.
Ketiga anugerah itu memang benar-benar telah diberikan kepada mereka
(anak cucu Ibrahim), selain dinyatakan secara tegas dalam ayat tersebut,
juga didukung oleh fakta sejarah bahwa anak cucu Ibrahim memang

telah diberi sejumlah kitab, hukum, dan kenabian.

enunjukkan kelebihan sesuatu atas yang lain (mubalaghah), misalnya

dalam ungkapan: , si Zaid adalah seorang yang sempurna

kelelakiannya (benar-benar jantan). Pengertian jantan dalam hal ini

% 1bid., 201.
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dipahami dari penggunaan alif-/am pada lafal (), dan itu merupakan

penegasan atas kelebihan si Zaid. Menurut Sibawaih, alif-/lam dalam
pengertian mubalaghah ini, seluruhnya berlaku untuk sifat Allah. ™

Karena itu, lafal ( ), misalnya, tidak sekedar diartikan “Yang

Pengasih” tetapi “Yang Maha Pengasih”. Penambahan kata “Maha”

dalam hal ini, adalah bentuk mubalaghah dari sifat “Pengasih”.

Sinyalemen Sibawaih tersebut sejalan dengan penggunaan sifat rahim
itu dalam al-Qur’an. Ketika sifat itu dilekatkan kepada Nabi SAW, tampak
dengan jelas tidak menggunakan a/if~/am, sebagaimana terdapat pada firman

Allah:

Sesungguhnya telah datang kepadamu seorang rasul dari kalanganmu
sendiri. Terasa berat olehnya penderitaanmu, (dan dia) sangat
menginginkan (keimanan dan keselamatan) atasmu; amat belas kasihan

lagi penyayang terhadap orang-orang mu'min. (QS. al-Tawbah, 9:128).”

Pada ayat tersebut, sifat rafim dinyatakan sebagai sifat Nabi
Muhammad SAW. Karena tidak dilabeli alif~/am, maka bentuk
mubalaghalmya tidak ditunjukkan oleh a/if-/am, tetapi karena diserupakan

dengan ism fa’il (mushabbah min ism al-1a’il).

70 al-Zarkashi, a/-Burhan, IV, 87-89.
" Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 303.
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akirah
Sebagaimana telah dikemukakan di atas, ism nakirah merupakan
kebalikan dari ism ma’rifah. Perbedaan keduanya tidak hanya pada
penggunaan alif-/am, tetapi juga pada fungsi dan konotasinya.

Berikut ini adalah beberapa fungsi dan konotasi ism al-nakirah, antara

ntuk menunjukkan arti satu (iradah al-wahdah), misalnya dalam ayat:

“Dan datanglah seorang laki-laki dari ujung kota bergegas-gegas".(QS. al-
Qasas, 28:20).72

Kata rajulun dalam ayat tersebut menunjuk kepada seorang laki-laki yang
bergegas menuju Nabi Musa, ketika hendak menginformasikan rencana
jahat Fir’aun kepada sang Nabi. Waktu itu dia datang seorang diri, tidak
bersama laki-laki lain. Karena itu, yang dimaksud bukanlah semua kaum

laki-laki, tetapi hanya individu tertentu.

ntuk menunjukkan jenis atau macam (iradah al-naw”), seperti dalam ayat:

2 1bid., 612.
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“Ini adalah suatu peringatan (bagi mereka). Dan sesungguhnya bagi orang-
orang yang bertakwa benar-benar (disediakan) tempat kembali yang baik”

(QS. Sad, 38:49).”

Kata dhikrun dalam ayat tersebut menunjukkan suatu jenis peringatan. Jika
yang dimaksud peringatan itu adalah al-Qur’an, maka kitab suci lain,

misalnya, Taurat atau Injil, adalah jenis peringatan yang lain.

ntuk menunjukkan kedahsyatan (a/-ta’zim), misalnya dalam ayat:

“Jika kalian tidak mengerjakan (meninggalkan sisa riba), maka ketahuilah,
bahwa Allah dan rasul-Nya akan memerangimu.” (QS. al-Bagqarah,
2:279).7

Maksud kata harbin dalam ayat tersebut adalah peperangan yang besar,

bahkan dahsyat.

ntuk menunjukkan arti banyak (a/-faksir), misalnya dalam ayat:

(7:113)
“Dan beberapa ahli sihir itu datang kepada Firaun mengatakan: "(Apakah)
sesungguhnya kami akan mendapat upah, jika kamilah yang menang?" (QS.

al-A’raf, 7:113).”

7 Ibid., 739.
" 1bid., 70.
5 1bid., 239.
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Maksud kata gjran dalam ayat tersebut adalah pahala/upah yang banyak.

ntuk menunjukkan keremehan (a/-tahqir), misalnya dalam ayat:

"Dari apakah Allah menciptakannya? Dari setetes mani, Dia

menciptakannya lalu menentukannya” (QS ‘Abasa, 80:18-19).”

ntuk menunjukkan jumlah sedikit (a/-tag/il), misalnya dalam ayat:

“Dan keridaan Allah adalah lebih besar.” (QS. al-Tawbah, 9:72).”
Maksudnya, keridaan Allah itu, meskipun agak sedikit, sungguh merupakan
sesuatu yang besar. Pengertian sedikit dalam hal ini jika dibanding keridaan
Allah yang tak terbatas. Karena itu, meskipun keridaan Allah tampak
sedikit, justru lebih bermakna jika dibandingkan dengan kemewahan surga.
Perlu ditegaskan bahwa perbedaan konotasi suatu lafal — sebagaimana
digambarkan di atas — tidak dapat diidentifikasi kecuali setelah
mempertimbangkan konteks pembicaraan (siyaq al-kalam). Misalnya, lafal

() dalam ayat ( ) yang telah disebutkan di atas, tidak dapat

6 1bid., 1025.
" 1bid., 291.
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dipahami sebagai sesuatu yang hina, tanpa mempertimbangkan petunjuk ayat

berikutnya ( ). Hal ini berlaku pula pada contoh-contoh yang lain. ™

e et rmmsrrmasrrmmarrEaarresEEERaEEERAEEERAREERAEEERAERRAEERRREERRAEERARAEERRRNEERAAEERRENEERREAEERAEAEERREEERRaE P
engulangan Ma’rifah dan Nakirah

Pengulangan kata yang sama dalam suatu pembicaraan adalah sesuatu
yang wajar. Hal itu diperlukan bukan saja untuk memperjelas pembicaraan,
tetapi juga mengandung maksud-maksud tertentu dari pembicara.

Pengulangan kata yang sama, baik dengan maksud berbeda atau sama,
dapat dijumpai dalam banyak ayat al-Qur’an. Namun demikian, dari semua
bentuk pengulangan yang ada, yang menarik untuk dikaji adalah pengulangan
dalam konteks ma rifah atau nakirah, atau antara keduanya.

Dalam konteks ma’rifah — nakirah tersebut, al-Qur’an menggunakan
empat pola. Pertama, pengulangan ma’rifah dengan ma’rifah. Kedua,
pengulangan nakirah dengan nakirah. Ketiga, pengulangan ma rifah dengan
nakirah. Keempat, pengulangan nakirah dengan ma’rifah . " Setiap pola ini

memiliki kaidah pemahaman tersendiri, sebagaimana tampak pada tabel

berikut:
Tabel 2.4
Kaidah Pemahaman Terkait Pengulangan Ma rifah dan Nakirah
Pola
Kaidah Umum I I Contoh

78 al-Zarkashi, al-Burhan, IV, 92-93. al-Sayuti, a/-ltqan, Jilid 1, Juz 2, 291-292.
" Ibid., 93. Al-Sayuti,al-Itgan, Jilid I, Juz 2, 296.



&4

S| 5
Yang pertama sama dengan 5 | N . .
yang kedua. S (39:2-3)
2|2 .
Yang pertama berbeda %; %‘ (94:5)
S S
dengan yang kedua. 8, 5 (9426)
|8
Ny
Yang pertama sama dengan | -
N =
yang kedua B, m; (24.3 5)
S R T 1
]|
2| &
Yang pertama boleh jadi 3055
berbeda atau sama dengan ( . )_
yang kedua, tergantung
konteksnya (siyaq al-kalam). -2
(39:27)
(39:28)

Tabel tersebut menunjukkan bahwa kaidah pengulangan ma’rifah dan

nakirah berbeda satu sama lain. Hanya kategori pertama (ma rifah — ma’ritah)

dan kategori ketiga (nakirah — ma’rifah) yang memiliki kesamaan. Kaidah

yang berlaku bagi keduanya adalah: “yang pertama sama dengan yang kedua”.

Maksudnya, jika dalam suatu pembicaraan disebutkan secara berulang dua ism

ma’rifah yang sama, atau yang pertama nakirah sedangkan yang kedua

ma’ritah, maka hakekat keduanya adalah sesuatu yang sama. Pada contoh

kategori pertama, kata a/-din disebutkan dua kali, dan keduanya sama-sama

ma’ritah, maka hakekat keduanya adalah sama. Demikian pula halnya dua

kata yang sama pada contoh kategori ketiga. Pertama, kata misbah disebutkan
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dua kali, satu dalam bentuk nakirah dan satu dalam bentuk ma’rifah. Kedua,
kata zujajah, juga disebut dua kali, satu nakirah dan yang lain ma rifah.
Berbeda dengan kaidah kategori pertama dan ketiga, kategori kedua dan
keempat adalah sebaliknya. Jika nakirah diikuti nakirah (kategori kedua),
dapat dipastikan hakekatnya berbeda satu sama lain. Demikianlah, misalnya,
ketika dua kata yuwsran pada contoh kategori kedua. Meskipun bacaan dan
tulisannya sama, hakekat keduanya adalah sesuatu yang berbeda, sebagaimana

diisyaratkan Nabi SAW ketika bersabda:

(Satu kesulitan tak akan mengalahkan dua kemudahan). *°

Kaidah yang kurang lebih sama berlaku pula jika ma’rifah diikuti
nakirah (kategori keempat). Namun, kaidah keempat ini bersifat tentatif,
tergantung pada konteksnya (siyaq al-kalam). Jika konteksnya menunjukkan
perbedaan, maka yang pertama berbeda dengan yang kedua. Sebaliknya, jika
konteksnya menunjukkan persamaan, maka keduanya adalah dua hakekat yang
sama. Itulah sebabnya, sebagaimana ditunjukkan oleh dua contoh pada kaidah
keempat di atas, kata al-sa’ah dan sa’ah merupakan dua hakekat yang
berbeda, karena yang pertama berarti hari kiamat, sedangkan yang kedua
berarti saat tertentu dalam rangkaian waktu. Hal ini berbeda dengan contoh
berikutnya untuk kategori yang sama. Meskipun lafal a/-Qur’an pada contoh
itu tergolong ma’rifah dan qur’anan tergolong nakirah, keduanya adalah

sesuatu yang sama, yaitu kitab suci umat Islam.

¥ Ibid., 94. al-Sayuti, a/-Itgan, Jilid I, Juz 2, 297.
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Harus diakui bahwa penerapan keempat kaidah tentang hubungan
ma’rifah dan nakirah di atas, tidak mutlak berlaku untuk semua Kkasus.
Masing-masing memiliki kekhususan atau pengecualian. Sebagaimana

disinyalir oleh al-Sayuti,*' menurut Shaikh Baha’uddin dalam kitab ‘Arus al-

Afrah, kaidah-kaidah tersebut tidak tepat diterapkan dalam semua kasus,

terutama jika diterapkan pada ayat-ayat dalam tabel berikut:™

Tabel 2.5
Contoh Ayat-Ayat yang Dianggap Tak Relevan dengan Kaidah-Kaidah
Pengulangan Ma’rifah dan Nakirah

Pola Contoh Ayat yang Dianggap Tak
Kaidah Umum Il1 Relevan dengan Kaidahnya Alasan
(Bergaris Bawah)
Yang pertama sama § § (55 260) Keduanya
dengan yang kedua R — | ternyata
‘ SR - berbeda.
(29:47)
Yang pertama berbeda § § (2:217) o Ei;l;lz?:l;’a
dengan yang kedua. § § o B oy
(43:84)
* Tbid., 94.

82 Diadopsi dari al-Sayuti, al-ltgan, 1, Juz 2, 297-299. al-Zarkashi, al-Burhan, 1V, 93-101.
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(4:128)

(1 1 ;3) Keduanya
ternyata

(11:52) berbeda.

(48:4)

Yang pertama sama
dengan yang kedua

qeIryeN
yejrL e

Menurut Shaikh Baha’uddin, kaidah umum pada kolom 1, tidak tepat
jika diterapkan untuk kata yang bergaris bawah pada ayat di kolom 2.
Menurutnya, kata a/-iisan dan al-kitab, yang diulang masing-masing dua kali
dalam posisi ma’rifah, adalah dua substansi yang berbeda (fainna huma
ma’rifatan wa al-thani fiha ghair al-awwal). Dua lafal al-ihsan tersebut
berbeda, karena yang pertama adalah perbuatan (al-amal), sementara yang
kedua adalah pahala (a/-thawab). Demikian pula dua lafal a/-kitab, yang
pertama adalah al-Qur’an sementara yang kedua adalah Taurat atau Injil.

Kemudian, terkait dengan kaidah kedua, penerapan kaidah juga tak
relevan, karena lafal 7/lahun dan gital yang diulang masing-masing dua kali
dalam posisi nakirah, adalah dua substansi yang sama (fainna al-thani fi hima
huwa al-awwal, wa huma nakiratan). Kondisi yang sama juga terkait dengan
penerapan kaidah yang ketiga. Kaidah mengatakan “yang pertama sama

dengan yang kedua”, padahal contoh pada kolom 2 menunjukkan sebaliknya,
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yaitu yang pertama berbeda atau bukan yang pertama (fainna al-thani fi hima

ghair al-awwal).®

Namun demikian, keberatan Shaikh Bahau’ddin itu ditampik oleh al-
Sayuti. Menurut al- Sayuti, jika dicermati secara seksama, semua contoh di
atas tidaklah berlawanan dengan kaidahnya. Contoh pada kaidah pertama,
misalnya, dalam kasus ayat dua 7ism ma’rifah yang diulang, kata al-ihsan,
kaidahnya tetap berlaku karena alif-Jam pada kata tersebut mengandung
makna jenis, dan karena itu dapat diperlakukan seperti ism nakirah. Dengan
demikian, kaidah yang relevan adalah kaidah kedua (nakirah-nakirah), karena
kedua kata a/-ihsan itu secara substansial berbeda satu sama lain. Alasan
serupa juga digunakan al-Sayuti untuk membantah contoh lain yang terkait
dengan kaidah pertama, sebagaimana diajukan oleh Shaikh Baha’uddin.

Contoh lain yang terkait dengan kaidah kedua dan ketiga, juga dibantah
oleh al-Sayuti. Contoh pada kaidah kedua, lafal gitalun, diulang dalam bentuk
nakirah — nakirah, menurut al-Sayuti, tak diragukan lagi merupakan dua
substansi yang berbeda (/aisa al-thani fiha ‘ain al-awwal bila shakki).
Menurutnya, kedua lafal gital tersebut berbeda substansinya, karena yang
pertama adalah suatu jenis gital yang ditanyakan kepada Rasulullah SAW,
sedangkan yang kedua adalah jenis gita/ yang lain, yang dimaksudkan berbeda
dengan yang pertama (wa al-murad bi al-thani jins al-qital la dhaka bi ‘ainihi).

Kemudian, mengenai lafal 7i/ahun, yang juga diulang dalam bentuk

nakirah, menurut al-Tayyibi, sebagaimana dikutip al-Zarkashi dan al-Sayuti,

8 Ibid., 94. al-Sayuti, al-Itgan, I, Juz 2, 298.
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bahwa hal itu adalah bentuk pengulangan untuk memperpanjang ungkapan
sebelumnya, agar Allah benar-benar disucikan dari anggapan bahwa Dia
mempunyai anak atau sekutu, baik di langit atau di bumi. Allah sebelumnya

menegaskan:
(43:82)

“Maha Suci Allah, Tuhan Yang memiliki langit dan bumi, Tuhan Yang

memiliki Arsh, dari apa yang mereka sifatkan itu. (QS. al-Zukhruf,

43:82).3

Dengan demikian, meskipun lafal 7/ahun pada ayat tersebut diulang
dalam bentuk nakirah — nakirah, tidaklah berarti bahwa keduanya adalah
substansi yang berbeda. Jika pemahaman lafal tersebut mengacu pada kaidah
kedua (bahwa yang pertama berbeda dengan yang kedua), niscaya akan berarti
bahwa Tuhan itu ada dua; satu di langit dan satu di bumi. Konotasi seperti itu
tentunya bertentangan dengan penegasan ayat-ayat yang lain, yang secara
berulang-ulang mengatakan bahwa Tuhan itu tidak berbilang; tiada Tuhan

selain Dia (Allah). ® Bahkan ada satu ayat yang secara khusus menegasikan

adanya dua Tuhan di langit dan di bumi.
(21:22)

“Andaikan di langit dan di bumi ada tuhan-tuhan selain Allah, niscaya

keduanya telah rusak binasa. Maka Maha Suci Allah, Tuhan yang

¥ Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 804.

% Pernyataan dengan redaksi seperti ini, setidaknya diulang sebanyak 26 kali, antara lain
dalam  surat 2 (al-Baqarah):163, 255; 3 (Ali Imran):2,6,18; 4 (al-Nisa’):87; 6 (al-
An’am):102,106; 7 (al-A’raf):158; 59 (al-Hashr):22-23; selanjutnya dirangkum dalam satu
surat penuh, yaitu 112 (al-Ikhlas):1-4.
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mempunyai ‘Arsy, dari apa yang mereka sifatkan (kepada-Nya).” (QS.

al-Anbiya, 21:22).%

Pernyataan Allah pada ayat di atas, bukanlah sesuatu absurd (isapan
jempol belaka), karena hingga kini tak terjadi kerusakan apapun akibat
perebutan kekuasaan ‘“‘sesama tuhan”. Fakta ini merupakan dalil yang nyata,

bahwa Tuhan memang hanya satu, tidak ada tuhan lain selain Allah.

3. Kaidah Khitab bi al-Ism dan Khitab bi al-Fi’l

Dalam gramatika bahasa Arab, pembicaraan (a/-kalam) tersusun dalam
dua bentuk kalimat, yaitu kalimat nominal (a/-jumlah al-ismiyah) dan kalimat
verbal (al-jumlah al-fi’liyah). Keduanya memiliki konotasi berbeda,
tergantung konteks pembicaraan (siyaq al-kalam).

Struktur kalimat nominal setidaknya mengandung dua unsur. Unsur
pertama disebut mubtada’ (pokok kalimat, subjek pembicaraan), sementara
unsur kedua disebut khabar (predikat, objek pembicaraan). Kedua unsur
tersebut tak terpisahkan satu sama lain, sehingga dalam beberapa hal,
keduanya harus sama atau disamakan, baik dalam jenis kelamin mudhakkar
(laki-laki) atau muwannath (perempuan), jumlah bilangan; mufrad (tunggal),
muthanna (dual), dan jama’ (plural). Karena itu, jika mubtada’nya
perempuan, tunggal atau dual, maka khabar-nya harus perempuan, tunggal
atau dual. Demikian pula sebaliknya, jika mubtada’-nya mudhakkar (laki-

laki).

% Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 498.
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Namun demikian, dalam kalimat nominal (jumlah ismiyah), baik
mubtada’ maupun khabarnya, dalam kondisi tertentu tidak selalu bisa
ditampakkan.*” Menurut al-Ghulayaini, mubtada’ dapat dibedakan menjadi
tiga kategori, yaitu ism zahir (kata benda yang jelas),*® ism muawwal (kata
benda yang ditakwilkan),* dan damir munfasil (kata ganti yang ditulis
terpisah),” bukan damir muttasil (kata ganti yang ditulis bersambung). Kata
ganti yang disebutkan pertama (damir munfasil) ada 12 yaitu: ana, nahnu,
anta, anti, antuma, antum, antunna, huwa, hiya, huma, hum, dan hunna. a1
Sementara itu, khabar (predikat) dibagi menjadi dua bagian, yaitu 1) khabar
mufrad dan 2) khabar ghairu mufrad. Khabar mufrad adalah khabar yang tidak
terdiri dari jumlah atau semisalnya, sedangkan khabar ghairu mufiad adalah
khabar yang terdiri dari jumlah (ismiyah atau fi’liyah) dan semisal jumlah
(zarfatau jar majrar).”

Selain kalimat nominal seperti tersebut di atas (jumlah ismiyah), juga
dikenal kalimat verbal (jumlah fi’liyah) >°. Kalimat ini terdiri dari 7’/ (kata

kerja) dan 72’7/ (subjek pelaku), dan terkadang pula diikuti dengan keterangan

objek (maf’ul), baik maf’ul bih (objek langsung), maf’ul mutiaq (objek

¥’Ketentuan tentang hal ini, lihat misalnya: al-Ghulayaini, Jami’ al-Duris al-‘Arabiyah
(Beirut: Manshurat al-Maktabah al-°Asriyah, 1987), Juz 11, 254-261.

% Misalnya: Muhammadun rasulullah); muhammad sebagai mubtada’, dan shibh al-jumlah
(rasulullah) sebagai khabamya. (QS. al-Fath [48]: 29.

¥ Misalnya: wa an tasumi khairun lakum (bahwa kalian berpuasa adalah lebih untuk kalian).
Takwil: wa saumukum khairun lakum. Dalam hal ini saumukum berkedudukan sebagai
mubtada’, sedangkan khabamya adalah jumlah berikutnya. [QS. al-Baqarah, 2:184).

* Misalnya: wa antum ta’lamim, antum sebagai mubtada’, dan  jumlah £i°] dan £l
sesudahnya (¢a’lamun) sebagai khabamya. (QS. al-Baqarah [2]: 22).

! al-Ghulayaini., Jami’ al-Duris, 259.

%2 Tbid., 262.

% Ibid.,264.
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mutlak), maf’ul Ii ajlih (objek untuk suatu penghormatan), maupun maf ul
ma’ah (objek untuk menjelaskan keikutsertaan). Juga tidak jarang dilengkapi
dengan al-hal (keterangan keadaan) dan a/-famyiz (pembedaan spesifikasi).”*
Mengetahui khitab (teknik berkomunikasi) al-Qur’an adalah sesuatu
yang amat penting. Untuk itu, ada beberapa langkah yang harus ditempuh,
selain mengidentifikasi struktur kalimat (jumlah ismiyah atau fi’liyah), juga
yang tidak kalah penting adalah mengidentifikasi kosakata yang digunakan.
Pengunaan 7sm (kata benda) berbeda konotasinya dengan penggunaan £7°/
(kata kerja). Menurut al-Sayuti, penggunaan ism berkonotasi makna tetap dan
berkesinambungan (a/-thubut wa al-istimrar), sementara penggunaan 7’/
adalah sebaliknya (a/-tajaddud wa al-huduth),” yaitu bersifat terbarukan,
kasuistik, temporal (lampau, sekarang, dan akan datang). Karena itu, tidaklah
tepat jika khitab dengan ism ditukar dengan £i’/ atau sebaliknya, karena

konotasinya akan berubah secara signifikan. Contoh:
(18:18) 1

(35:3) 2

Contoh pertama (QS. al-Kahfi [18]:18) menggunakan lafal basitun
(dalam bentuk ism fa’il) mengandung makna bahwa “anjing mereka senantiasa
mengulurkan kedua lengannya di muka pintu gua.” Konotasi tersebut berubah
secara signifikan jika lafal basitun ditukar dengan yabsutu (dalam bentuk £7°/

mudari’), karena dengan demikian konotasinya menjadi “anjing mereka

% Keterangan lebih rinci dalam kasus akusatif (a/-asma’ al-mansubat), lihat, misalnya, al-
Ghulayaini, Jami’ al-Durus, Juz 111, 5-117.
95 Al-Sayuti, al-Irgan, Jilid 1, Juz 11, 316-317.
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mengulurkan kedua lengannya di muka gua” (tanpa disertai senantiasa).
Perubahan konotasi ini terjadi karena penggunaan £7°/ tidak berkonotasi tetap
dan berkesinambungan (al-thubut wa al-istimrar), tetapi berkonotasi
terbarukan, kasuistik-temporal (a/-tajaddud wa al-huduth).

Perubahan serupa juga terjadi jika lafal yarzugqukum (dalam bentuk £°/
Moudari’) ditukar dengan lafal raziqukum (dalam bentuk ism fa’il), karena
konotasi yarzugukum mengandung makna temporal (sewaktu-waktu Dia
memberi rezeki kepada kalian), sedangkan konotasi raziqukum mengandung
makna kesinambungan (Dia senantiasa memberi rezeki kepada kalian).

Perbedaan konotasi dua pokok kalimat tersebut (ism dan £i’}), perlu
diperhatikan secara seksama. Tanpa memperhatikan perbedaan konotasi
keduanya, akan sulit mengungkapkan maknanya yang tersirat, padahal dalam
ungkapan apapun makna tersirat (mafhum) senantiasa menyertai. Makna
tersurat (mmantuq).

Khusus dalam ungkapan berbahasa Arab, makna tersirat dapat diketahui
melalui pola khitab yang digunakan, baik dalam bentuk jumlah ismiyah
maupun jumlah fi’liyah. Selain itu, makna tersirat juga dapat diketahui
melalui penggunaan bentuk ism atau fi’/l Penggunaan ism {fa’il berbeda
konotasinya dengan ism maf’ul, ism alat, ism zaman, ism makan, dan
sebagainya. Demikian pula penggunaan £7°/, karena konotasi 7’/ madi,
Mudari’, dan Amr juga berbeda satu sama lain. Fi’/ Madi menunjukkan

perbuatan masa lampu (sudah terjadi), fi’/ Mudari’ menunjukkan masa
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sekarang, kebiasaan, atau masa yang akan datang, sementara fi’/ Amr
menunjukkan perintah atau tuntutan kepada mukhatab (lawan bicara).

Karena itu, ketika seseorang hendak memahami al-Qur’an, banyak hal
yang harus diketahui. Salah satunya adalah mengetahui k#Aitabnya, apakah
menggunakan 7sm (kata benda) atau £’/ (kata kerja). Demikianlah, misalnya,
ketika hendak memahami profil (sosok) orang-orang beriman dalam ayat

berikut:

(8:2)
Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu adalah mereka yang
apabila disebut nama Allah gemetarlah hati mereka, dan apabila
dibacakan kepada mereka ayat-ayatNya bertambahlah iman mereka

(karenanya) dan kepada Tuhanlah mereka bertawakkal, (QS. al-Anfal,

8:2).%

Khitab ayat tersebut diawali innama, sebagai salah satu perangkat
pembatas makna (adat hasr), diikuti dengan penggunaan ism fa’il sebagai
pokok kalimat (mubtada’). Penggunaan khitab bi al-ism seperti itu, selain
menunjukkan kekhususan sosok orang-orang yang beriman (a/-mu’minun),
juga menunjukkan kualitas dan kontinuitas keimanan mereka kepada Allah.
Kualitas dan kontinuitas keimanan mereka, digambarkan dengan kata kerja
(khitab bi al-fi’l), yaitu tiga fi’l Madi (dhukira, tuliyat, zadat) dan satu fi’/

Mudari(yatawakkalun). Ini menunjukkan bahwa keimanan mereka adalah

% Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 260.
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keimanan yang dinamis; keimanan yang kualitas serta kontinuitasnya dapat
dipengaruhi oleh situasi-kondisi yang berkembang.

Karena itu, berdasarkan ayat di atas, sosok orang-orang yang beriman
(al-mu’minun), adalah sosok yang berhati lembut dan sensitif, sehingga ketika
nama Allah sebutkan, atau ayat-ayat-Nya dibacakan, hati mereka bergetar dan
imannya bertambah. Sementara itu, keimanan mereka juga senantiasa aktif
(connect, on line) dengan Allah, sehingga dalam situasi apapun, terutama
dalam kondisi sulit yang potensial menggoncangkan imannya, mereka akan
selalu bertawakkal kepada-Nya.

4. Beberapa Kaidah Lain

Harus diakui, pemahaman khitab al-Qur’an membutuhkan kecermatan
yang sangat tingggi. Ada sejumlah aspek dan perspektif yang harus
dipertimbangkan, antara lain: 1) pola kalimat (jumlah ismiyah atau fi’liyah
dan segala ketentuannya), 2) bentuk kata (ism atau fi’/ dan segala variannya),
dan 3) jenis huruf (beramal atau tidaknya, termasuk konteks dan konotasinya).
Bahkan, yang tak kalah penting, adalah mempertimbangkan aspek-aspek: 1)
mantug-mathunz, 2) ’am - khas, 3) mutlag-muqayyad, 4) mujmal-mubayyan, 5)
naskh-mansukh, 6) muhkam-mutashabih, dan hagigat dan majamya.

Berikut ini penjelasan ringkas satu dari beberapa istilah tersebut, yang
lebih erat kaitannya dengan persoalan pemahaman dalam konteks tafsir
Tematik, yaitu Mantug dan Mathum.

Secara terminologis, yang dimaksud mantug adalah “makna yang

ditunjukkan oleh lafal dalam pembicaraann (ma dalla ‘alayhi al-lafzu fi
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mahalli al-nutqi), sedangkan mathum adalah makna yang ditunjukkan oleh
lafal, bukan dari pembicaraan itu sendiri (ma dalla ‘alayhi al-latzu, la fi
mahalli al-nutgi).”’

Terkait dengan konsep mantug, ada empat istilah yang digunakan al-
Sayuti untuk menjelaskan variannya. Pengertian istilah-istilah tersebut — yang
diadopsi dari keterangan al-Sayuti sendiri — dapat dikemukakan ringkasannya
sebagai berikut:

Pertama, a/-nas (teks), yaitu suatu lafal yang tidak mengandung

kemungkinan makna lain, kecuali yang ditunjuk oleh lafal itu sendiri,

misalnya dalam firman Allah:

“....Tetapi jika ia tidak menemukan (binatang korban atau tidak
mampu), maka wajib berpuasa tiga hari dalam masa haji dan tujuh
hari (lagi) apabila kamu telah pulang kembali. Itulah sepuluh (hari)

yang sempurna.” (QS. al-Baqarah, 2:196).”

Makna ayat tersebut demikian jelas, yaitu perintah berpuasa 3 hari
pada musim haji dan 7 hari setelah pulang ke tanah air. Jumlahnya genap
10 hari, tidak kurang juga tidak lebih. Hanya makna itu yang boleh
dipahami dari ayat tersebut, tidak boleh ditakwilkan dengan makna yang

lain, sebab ia sudah mempunyai makna yang pasti.

°7 al-Sayuti, al-Itgan, Jilid 11, Juz 111, 95-96.
%8 Depag. R, al-Qur’an dan Terjemahnya, 47.
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Kedua, zahir, yaitu lafal yang mengandung kemungkinan makna lain,
selain yang terkandung dalam teks. Hanya saja, makna lain itu adalah

makna yang lemah (marjuh), sebagaimana terdapat dalam firman Allah:

Tetapi barangsiapa dalam keadaan terpaksa (memakannya) sedang ia

tidak menginginkannya dan tidak (pula) melampaui batas, maka tidak

ada dosa baginya. (QS. al-Bagarah, 2:173).”

Lafal baghinpada ayat di atas mengandung dua kemungkinan makna,
yaitu al-jahil (orang bodoh, tidak mengerti) dan a/-zalim (orang zalim,
melampaui batas). Makna yang disebutkan pertama adalah makna yang
marjult (lemah), sementara makna yang kedua adalah makna yang rajih
(kuat), karena makna itulah yang ditunjukkan oleh zahir ayat dan dapat
dipahami dengan segera ketika diucapkan.'®

Ketiga, ta’wil, yaitu lafal yang diartikan dengan makna lain yang
marjuh (lemah), karena ada indikasi yang mengharuskannya dipalingkan
dari makna zahimya yang rajih (kuat). Dengan kata lain, makna lafal itu
adalah makna takwilan, bukan makna zahimya. Meski makna takwil itu
dipandang lemah (marjuh), itulah yang tepat jika dibandingkan makna

zahimya yang dipandang kuat (rajih).

* Tbid., 42.

'% Demikian pula halnya, kata fuhr dalam lafal hatta yathurna (sampai mereka suci) pada
surat al-Baqarah [2]: 222. Kata tersebut mengandung beberapa kemungkinan arti, yaitu: 1)
berhenti dari haid, 2) berwudu’, atau 3) mandi junub. Dari ketiga makna tersebut, makna yang
terakhir dipandang sebagai makna yang rajih (kuat), sedangkan kedua makna lainnya
dipandang sebagai makna yang lemah (marjuh).
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“Dan Dia bersama kamu di mana saja kamu berada. Dan Allah Maha

Melihat apa yang kamu kerjakan.” (QS. al-Hadid, 57:4).""'

Ayat di atas tak mungkin diartikan menurut zahimya, karena
ungkapan ‘Dia bersama kalian’ mustahil diartikan dengan ‘Zat-Nya berada
di dekat kalian’, karena ‘Dia’ dan ‘kalian’ adalah dua substansi yang
berbeda. Karena itu, ungkapan ‘Dia bersama kalian’ harus ditakwilkan
dengan makna yang sesuai dengan Zat dan sifat-sifat-Nya, seperti:
kekuasaan (al-qudrah), pengetahuan (a/- 7/m), pemeliharaan (a/-hifz), dan
pengayoman (al-ri’ayah).

Keempat, muhmal, yaitu lafal yang mengandung makna lebih dari
satu (mushtarak). Makna-makna itu, jika harus dipilih, sulit ditentukan
mana yang lebih tepat, bahkan mungkin pula menggunakan semuanya

sesuai konteksnya masing-masing. Allah berfirman:

“.... dan janganlah penulis dan saksi saling sulit-menyulitkan. Jika
kamu lakukan (yang demikian), maka sesungguhnya hal itu adalah

suatu kefasikan pada dirimu.” (QS. al-Baqarah, 2:282).'"

Menurut al-Sayuti, lafal yudarra pada ayat tersebut dapat dibaca
dengan dua cara, yaitu yudarriru (dalam bentuk ma’/um, diatesis aktif) atau

yudarraru (dalam bentuk majhul, diatesis pasif). Jika dibaca dalam bentuk

101 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 900.
"% 1bid., 70.
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pertama, maka ayat tersebut berarti: “janganlah penulis dan saksi
menyulitkan pihak yang berhak (sahib al-haqq)”, misalnya dengan cara
menulis atau bersaksi palsu (menyimpang). Sebaliknya, jika dibaca dalam
bentuk kedua, maka ia berarti: “janganlah penulis dan saksi dipersulit oleh
pihak yang berhak (sahib al-haqq).

Sementara itu, al-Sayuti juga menyebut dua istilah lain yang
masih terkait dengan konsep manfug (makna tersurat). Pertama, dalalah
igtida’, yaitu lafal yang kebenaran petunjuknya tergantung pada sesuatu
yang tidak ditampakkan (idmar). Misalnya firman Allah is’al al-qaryah
(tanyakanlah negeri itu), padahal maksudnya adalah is’al ahl al-qaryah
(tanyakanlah penduduk negeri itu). Dalam hal ini, lafal a4/ (penduduk)
tidak ditampakkan, dan itulah yang disebut al-Satyuti sebagai dalalah
igtida’ (petunjuk yang menentukan makna).'” Kedua, dalalah isharah,
yaitu lafal yang petunjuknya tidak tergantung pada sesuatu yang tidak
ditampakkan (idmar), tetapi oleh lafal yang tidak dimaksudkan oleh lafal

itu sendiri. Misalnya dalam firman Allah:

103 Petunjuk serupa juga dapat diterapkan pada surat al-Baqarah [2]:184, khususnya terkait
dengan dispensasi bagi orang-orang yang sakit atau dalam perjalanan dalam bulan Ramadan.
Dalam kasus ini, makna zahir ayat menunjukkan bahwa siapapun yang sakit atau dalam
perjalanan, diharuskan mengganti puasanya pada hari lain di luar Ramadan, meskipun yang
bersangkutan tidak membatalkan puasanya. Pemaknaan seperti itu tidaklah tepat, karena
dalam ayat tersebut ada lafal yang tidak ditampak (idmar), yaitu lafal fa aftara (kemudian ia
berbuka), sehingga lengkapnya makna ayat dimaksud adalah: “maka jika di antara kamu ada
yang sakit atau dalam perjalanan (kemudian berbuka/tidak berpuasa pada hari itu), maka
(wajiblah baginya berpuasa) pada hari-hari yang lain, sesuai dengan jumlah hari ia
meninggalkan puasa. (Lihat, al-Sabuni, Safwat al-Tafasir (Beirut: Dar al-Fikr, 1976), 121.
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Dihalalkan bagi kamu pada malam hari bulan Puasa bercampur
dengan isteri-isteri kamu; mereka itu adalah pakaian bagimu, dan
kamu pun adalah pakaian bagi mereka. (QS. al-Baqarah, 2:187).'%

Ayat tersebut menunjukkan, suami-isteri diperbolehkan melakukan
hubungan intim pada malam-malam bulan Ramadan. Kebolehan itu berlaku
sampai terbit fajar, dan keduanya dibolehkan mandi junub, walaupun sudah
memasuki waktu Subuh. Ketentuan ini dipahami dari dalalah isharah,
karena ayat tersebut membolehkan jima’ (bersetubuh) sampai terbit fajar,
dan itu merupakan isyarat bahwa berjunub beberapa saat sesudah itu adalah
sesuatu yang dibolehkan.'®

Berdasarkan keterangan al-Sayuti di atas, dapat disimpulkan bahwa
kejelasan konsep mantuq terletak pada kandungan makna lafal, yang oleh
al-Sayuti dibedakan dalam empat kategori. Pertama, a/-nas, yaitu lafal
yang hanya mengandung satu makna, tanpa ada kemungkinan makna lain
yang dapat dipahami selain dari lafal itu sendiri. Kedua, a/-zahir, yaitu lafal
yang mengandung makna ganda, selain makna yang rajih (kuat), juga
terdapat makna lain yang marjuhi (lemah). Ketiga, al-ta’wil, yaitu lafal
yang mengandung makna yang tidak dapat diterima kecuali ditakwilkan
dengan makna lain, meskipun makna yang disebut terakhir ini dipandang
marjuh (lemah). Keempat, a/-muhmal, yaitu lafal yang mengandung makna
lebih dari satu, namun sulit ditentukan mana yang rajih (kuat) dan mana

yang marjuli (lemah). Selain itu, ada pula lafal yang maknanya dapat

1% Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 45.
195 al-Sayuti, al-Itgan, Jilid II, Juz I11, 95-96.
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dipahami karena faktor lain, yaitu apa yang disebut al-Sayuti sebagai

dalalah igtida’ (petunjuk yang menentukan) dan dal/alah isharah (petunjuk

yang diisyaratkan).

Demikianlah beberapa hal terkait dengan konsep a/-mantug (makna
tersurat yang ditunjukkan oleh lafal). Konsep ini, oleh para ulama
dipertentangkan dengan konsep a/-mathum, yaitu makna yang dipahami
bukan dari bunyi lafal, tetapi dari konteksnya yang tersirat (siyvag al-
kalam). Jika makna itu sejalan dengan bunyi lafal (al-mantug), maka ia
disebut mathum muwatfaqah, sebaliknya, jika berseberangan dengan lafal,
ia disebut mafhum mukhalafah.'”® Keduanya dapat dibedakan dalam
beberapa kategori.

Jenis yang pertama, mathum muwafagah, oleh al-Sayuti
dikategorikan menjadi dua:

1) Fahwa al-khitab, yaitu jika makna yang dipahami lebih utama
hukumnya daripada yang diucapkan (in kana hukmuhu awla bi al-
mantuq). Misalnya keharaman memukul, mencaci-maki, atau
memperlakukan kedua orang tua lebih dari sekedar mengucapkan “ah”
sebagaimana dilarang dalam firman Allah: fa/a taqul lahuma uffin'”

(janganlah kamu mengatakan ‘ah’ kepada keduanya). Dalam hal ini,

keharaman memukul, mencaci-maki, dan sejenisnya, merupakan fahwa

al-khitab, yang dipahami lebih dari ucapan ‘ah’ yang ditujukan kepada

keduanya. Dengan kata lain, jika mengatakan ‘ah’ saja merupakan

"% Tbid., 96.
197 al-Qur’an, 17 (al-Isra’): 23.
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sesuatu yang dilarang, apalagi melakukan yang lebih keras dari itu, baik
dalam bentuk ucapan maupun tindakan.

2) Lahn al-khitab, yaitu apabila makna yang dipahami, hukumnya setara
(sama) dengan apa diucapkan (in kana hukmuhu musawiyan bi al-
mantug). Misalnya menyamakan keharaman ‘memakan’ harta anak
yatim secara zalim dengan keharaman membakar atau membuangnya.

Allah berfirman:

(4:10)

Sesungguhnya orang-orang yang memakan harta anak yatim secara
zalim, sebenarnya mereka itu menelan api sepenuh perutnya dan
mereka akan masuk ke dalam api yang menyala-nyala (neraka). (QS.
al-Nisa’, 4:10)."®
Ayat tersebut menegaskan bahwa memakan harta anak yatim secara
zalim (tanpa hak), adalah sesuatu yang haram, yang dipahami dari teks
yang terucap (a/-mantuq). Karena substansi larangan tersebut dapat pula
dipahami dengan penghilangan fungsi harta, maka perbuatan apapun
yang setara dengan ‘memakannya’, misalnya membakar, membuang,
atau menggelapkannya, dapat pula dihukumi haram.
Jenis yang keduva, mathum mukhalafah, yaitu lafal yang hukumnya
berseberangan dengan apa yang diucapkan (al-lafz alladhi yukhalifu

hukmuhu al-mantugq). Jenis ini ada beberapa macam, di antaranya:

% Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 116.
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1) Mathum wasfi, jika maknanya merupakan kebalikan sifat yang melekat
pada lafal yang diucapkan (mantug). Misalnya sifat jujur atau adil,

sebagai mathum mukhalafah dari sifat orang fasik dalam firman Allah:

Hai orang-orang yang beriman, jika datang kepadamu orang fasik
membawa suatu berita, maka periksalah dengan teliti. (QS. al-Hujurat,
49: 6).'”

Menurut mantugnya, ayat tersebut menuntut adanya klarifikasi setiap
berita yang disampaikan orang-orang yang fasik. Dengan demikian,
jika berita itu disampaikan oleh orang-orang yang tidak berkualifikasi
fasik, misalnya, karena dikenal jujur dan adil, maka klarifikasi pun
tidak diperlukan. Makna inilah yang disebut mafhum sifat, karena sifat
jujur dan adil adalah kebalikan dari sifat fasik. Jenis ini, menurut al-
Sayuti, meliputi pula kebalikan dari keadaan (Aal), waktu/tempat
(zarf), maupun bilangan (‘adad). Contoh yang terkait dengan ketiga hal
tersebut adalah mathum mukhalah yang terkandung dalam beberapa

ayat berikut.

“Janganlah kamu campuri mereka itu, sedang kamu berjtikaf dalam

mesjid..” (QS. al-Baqarah, 2: 187).'"°

199 Ibid., 846.
10 1hid., 45.
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Ayat tersebut melarang suami mencampuri isterinya ketika dia dalam
keadaan beri’tikaf pada bulan Ramadan, meskipun pada malam hari.
Itu berarti, jika dia tidak dalam keadaan beri’tikaf, maka larangan itu
tidak berlaku baginya.

Sementara itu, contoh yang terkait dengan tempat (zarf), adalah

mathum mukhalatah dari kandungan ayat:

“Berzikirlah kepada Allah di Masyarilharam. (QS. al-Baqarah, :
198).!!

Perintah berzikir pada ayat tersebut terkait dengan tempat, yaitu
ketika berada di Mash’ar al-Haram. Jika berada di luar tempat itu,
perintah berzikir dimaksud tidak lagi berlaku. Namun demikian,
tidaklah berarti bahwa berzikir di luar tempat itu merupakan perbuatan
terlarang, karena berdasarkan ayat yang lain, berzikir boleh dilakukan

kapan dan di mana saja, bahkan dianjurkan secara mutlak.''?

“maka deralah mereka (yang menuduh itu) delapan puluh kali dera.”
(QS. al-Nur, 24: 4).'
Berdasarkan ayat tersebut, dera bagi pelaku zina adalah 80 kali dera,

tidak boleh kurang atau lebih dari itu. Pengurangan atau penambahan

"'bid., 48.
"2 al-Qur’an, 3 (Ali Imran): 190-191; 33 (al-Ahzab): 41-42.
'S Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 544.
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bilangan hukuman dalam hal ini, merupakan mafthum mukhalafah yang
terkait dengan bilangan (“adad).

2) Mathum Sharti, yaitu makna kebalikan dari lafal yang diucapkan

(mantuq), yang ditentukan berdasarkan syarat tertentu. Misalnya dalam

firman Allah:

“Dan jika mereka (isteri-isteri yang sudah ditalak) itu sedang hamil,
maka berikanlah kepada mereka nafkahnya hingga mereka bersalin,
kemudian jika mereka menyusukan (anak-anak) mu untukmu, maka
berikanlah kepada mereka upahnya.” (QS. al-Talaq, 65:6).""*
Ayat tersebut menegaskan bahwa seorang suami yang menceraikan
isterinya diperintahkan memberi nafkah atau upah dengan syarat
tertentu. Pemberian nafkah diberikan jika mantan isterinya itu hamil,
sedangkan upah diberikan jika ia menyusui anaknya. Mathum
mukhalafah-nya, jika apa yang disyaratkan tersebut tak terpenuhi,
maka pemberian nafkah maupun upah tidaklah wajib.

3) Mathum Ghayah, yaitu makna kebalikan yang dipahami sesuai dengan

batasan (ghayah) suatu lafaz yang mantug (tersurat).

E. Ilmu Bantu Tafsir al-Qur’an
Penafsiran al-Qur’an memerlukan sejumlah ilmu bantu dan alat bantu

yang signifikan. Ilmu bantu dimaksud adalah sejumlah ilmu yang diperlukan

14 Ibid., 946.
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untuk memudahkan pengungkapan makna-makna yang terkandung dalam al-
Qur’an dalam berbagai aspeknya. Ilmu-ilmu tersebut harus dikuasai oleh
seorang mufassir al-Qur’an, terutama untuk menghindari kesalahpahaman dan
membantu pengungkapan makna ayat-ayat al-Qur’an yang pelik dan rumit.

Sebagaimana diketahui, al-Qur’an adalah teks suci yang dibaca dan
ditulis dalam bahasa Arab. [lmu tentang bahasa ini, yang dapat dikategorikan
sebagai ilmu bantu, antara lain: 1) ilmu /shtigag (etimologi), 2) ilmu Nahw
(sintaksis), 3) ilmu Sarf (morfologi), dan 4) ilmu Balaghah (susastra). Berikut
ini penjelasan ringkas beberapa ilmu tersebut.

I
Imu Ishtigag (Etimologi)

Ilmu ini membahas perihal asal-usul kata serta perubahan bentuk dan
maknanya. Substansi ilmu ini berkaitan langsung dengan ilmu Nahw dan Sarf,
ketiganya memiliki objek kajian yang sama, yaitu membahas seluk-beluk
kosakata dan perubahannya. Jika ilmu Nahw membahas kata pada aspek
fungsi dan perubahannya dalam struktur kalimat; ilmu Sarfmembahas bentuk
dan perubahan kata pada aspek /ughawi dan istilahinya, maka ilmu Ishtigag
membahas aspek asal-usul dan perubahan bentuk kata dan maknanya.

Dalam konteks pemahaman al-Qur’an, sebagaimana ilmu NaAw dan
Sarf, ilmu Istigag amat penting untuk dikuasai, bukan saja karena
kontribusinya yang besar dalam menguak makna, tetapi juga dapat
menghindarkan kesalahpahaman yang berakibat fatal. Penguasaan ilmu ini

menjadi lebih signifikan, karena al-Qur’an ternyata menggunakan kosakata
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secara bervariasi, tidak tunggal, meskipun kosakata itu berasal dari akar kata
yang sama. Pola variasi itu, sejauh penggunaannya dalam al-Qur’an, dapat
dipetakan dalam tiga kategori. Pertama, penggunaan kosakata yang berakar
kata sama dengan makna berbeda. Kedua, penggunaan kosakata yang berakar
kata berbeda, namun dengan makna yang sama. Ketiga, penggunakan
kosakata dengan tulisan yang nyaris sama, namun akar kata dan maknanya
berbeda.

Tabel berikut ini menunjukkan variasi penggunaan kosakata tersebut,
khususnya kosakata yang bergaris bawah:'"

Tabel 2.6

Kategori Penggunaan Kosakata dan Variasi Maknanya

Kategori i:;r Contoh Ayat Makna
Berakar sama,
bermakna beda (7172)
(7:150) L
(73:16)
(7:130) L
(3:11) B
(2:63) o
(4:102) -
(4:153)

"3 Diadopsi dari Majma’ al-Lughah al-‘ Arabiyah, Mujam Alfaz al-Qur’an al-Karim, (Mesir:
al-Hai’ah al-Misriyah al-‘Ammah li al-Ta’[if wa al-Nashr, 1970/1390), 20-26, 136, 151, 274
(Juz 1), 82, 443, 460, 560 (Juz II)
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(4:125) L
Berakar beda,
namun bermakna (19:32) o
sama.
(2:83)
(8:1)
(25:39)
(71:28)
Bertulisan nyaris (2:58)
sama, namun akar — ;
dan maknanya .
beda. (39:2 1)_
(7:4)
(18:19) L /

Tabel di atas memperlihatkan keragaman penggunaan kosakata dalam
al-Qur’an. Contoh pada kategori pertama memperlihatkan bahwa kosakata
yang berakar kata sama, ternyata memiliki keragaman makna sesuai dengan

konteksnya. Akar kata (), misalnya, paling tidak memiliki 9 makna, yaitu:

1) akhraja (mengeluarkan), 2) amsaka (memegang), 3) ahlaka
(membinasakan), 4) alzama (menghukum), 5) ‘agaba (menyiksa), 6) ‘agada
(mengikat), 7) tanawala (mendapatkan), 8) hasala wa sana’a (membuat-
merekayasa), 9) ja'ala wa sayyara (menjadikan-mengubah). Contoh pada
kategori kedua memperlihatkan bahwa kosakata yang berbeda akar katanya,
ternyata memiliki makna yang nyaris sama. Demikianlah misalnya, akar kata

( ) pada contoh di atas, dapat dikatakan berkonotasi sama,
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yaitu sebagai salah bentuk Ausnul mu’amalah (interaksi yang baik). Kasus

serupa juga berlaku pada akar kata ( ), meskipun berbeda satu

sama lain, maknanya sama; halaka (hancur). Sementara itu, contoh pada
kategori ketiga memperlihatkan kosakata yang tulisannya sama, namun akar
kata dan maknanya berbeda. Kata a/bab, misalnya, di satu sisi merupakan

bentuk mufrad (tunggal) dari abwab ( ), dan di sisi lain merupakan bentuk

Jama’ dari kata /ubbun (). Tulisan keduanya ternyata sama, tetapi akar kata

dan maknanya berbeda. Kata a/bab pada kasus pertama, bermakna tempat
masuk (pintu), sedangkan pada kasus kedua, a/bab bermakna akal (al-aql).
Kata ini, secara harfiah berarti hakekat sesuatu (hagigah al-shai’), namun al-
Qur’an menggunakannya dengan makna akal, karena akal itulah jatidiri
manusia sesungguhnya. Contoh kedua dalam kasus ini adalah dua kata yang

berakar berbeda, (berakar ) dan (berakar ). Kata yang

disebutkan pertama adalah bentuk jama’ (plural) dari , sementara kata yang

kedua, dengan tulisan yang sama, juga merupakan bentuk mufiad dari bentuk

Jama’ yang berakar kata . Dengan demikian, baik dalam bentuk

Jama’ maupun mufiad, kedua kata yang berbeda akar kata ini, dibaca dan
ditulis dengan cara yang sama, namun dengan makna yang berbeda.

Dari beberapa contoh di atas, dapat disimpulkan bahwa menguasai asal-
usul kata, adalah sesuatu yang amat penting bagi siapapun yang hendak

memahami al-Qur’an. Mengetahui asal-usul kata, bukan saja dapat membantu
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mendekatkan pemahaman terhadap maksud teks, tetapi juga dapat
menghindarkan kesalahpahaman, sebab — seperti disinyalir M. Quraish Shihab
— ada beberapa faktor yang menyebabkan terjadinya kesalahan dalam
memahami al-Qur’an, di antaranya: 1) subjektifitas mufassir, 2) kekeliruan
dalam menerapkan metode atau kaidah, 3) kedangkalan pengetahuan dalam
ilmu-ilmu alat, 4) kedangkalan pengetahuan tentang materi uraian
(pembicaraan) ayat, 5) tidak memperhatikan konteks, baik asbab al-nuzii,
hubungan antar ayat (munasabah), maupun kondisi sosial masyarakat, dan 6)
tidak memperhatikan siapa pembicara dan terhadap siapa pembicaraan
ditujukan.'"®
2 e seeeerreeeeaEeeeEEeeeesEEEEEEEEASEeeRREEEEEENAEEeAREEEEEEEARERARREEEEENAARRRAREEEEEERRRRRAAREEEEEeaanraan I
Imu Nahw (Sintaksis)

Ilmu ini mengkaji susunan kata dan kalimat, serta terjadinya perubahan

harakat atau huruf pada akhir kata, baik kata itu masuk kategori mu’rab

(menerima perubahan), atau kategori mabni (tidak menerima perubahan). '’

Ilmu Nahw penting dikuasai oleh penafsir, karena makna suatu teks,
sangat tergantung pada posisi kata dan atau struktur kalimatnya. Sebagai

contoh, kita cermati struktur kalimat dalam ayat 5 surat al-Fatihah berikut:
(1:5)

Hanya kepada Engkaulah kami menyembah dan hanya kepada

Engkaulah kami mohon pertolongan (QS. al-Fatihah, 1:5).'"®

16 M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an (Bandung, Mizan, 1997), 79.
17 al-Gulayaini, Jami; al-Dutus al-‘Arabiyah (Beirut: al-Maktabah al-Asriyyah,1984), 6,16-
19.
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Kata ganti orang kedua (iyyaka) pada ayat tersebut, dalam terminologi
ilmu Nahw, disebut damir munfasil mukhatab mansub (kata ganti orang kedua
berposisi sebagai objek, ditulis terpisah). Kata ini diulang dua kali dan
merupakan objek dari kata kerja ma’hudu dan nasta’in yang didahuluinya.
Karena struktur kalimatnya seperti itu, yakni posisi objek diletakkan sebelum
kata kerja, berarti ada makna hasr yang hendak ditekankan, sehingga
pengertiannya menjadi: “Hanya kepada Engkau kami menyembah dan hanya

Engkau (pula) kami meminta tolong”. Pengertian ini akan berbeda jika

strukturnya diubah menjadi . (Kami menyembah Engkau, dan

kami meminta tolong kepada Engkau). Ungkapan ini merupakan ungkapan
biasa, dan tidak serta-merta berarti bahwa yang membuat pernyataan pun
tidak menyembah atau meminta tolong kepada yang lain. Bandingkan dengan
ungkapan yang pertama, di sana ada pembatasan makna (Aasr) yang
ditekankan dengan mendahulukan objek (7yyaka) dari kata kerja (na ’budu).

Struktur seperti itu banyak digunakan di dalam al-Qur’an, misalnya

dalam ungkapan ayat berikut: (Katakanlah: Hanya kepada

Allah aku menyembah, dengan memurnikan ketaatan kepada-Nya dalam

(menjalankan) agamaku.).'"’ Lafal Jalalah ( ) pada ayat ini menempati posisi

objek, dan didahulukan dari kata kerja (). Implikasinya sama dengan ayat 5

surat al-Fatihah di atas.

"8 Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 6.
19 al-Qur’an, 39 (al-Zumar): 14.
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Selain perubahan struktur, perubahan fungsi atau jabatan kata pun
mempengaruhi makna suatu kalimat. Misalnya dalam ungkapan ayat 125 surat

al-Nisa’ ini : (Allah menjadikan Ibrahim sebagai kekasih-

Nya). Jika lafal ‘Allah’ dibaca fathah dan Ibrahim dibaca dammah, maka
artinya akan berubah drastis: “Ibrahim menjadikan Allah sebagai kekasihnya”.
Hal ini terjadi karena lafal ja/alah (Allah), semula menjabat pelaku (/277),
kemudian berubah menjadi objek (maf’ul bih). Sebaliknya, lafal Ibrahim yang

semula menjadi objek (maf ul bih) berubah menjadi pelaku (7277/). Demikian

pula halnya ungkapan dalam ayat 28 surat Fatir ini :

(bahwasanya yang takut kepada Allah di antara hamba-hamba-Nya, hanyalah
para ulama). Bandingkan jika lafal jalalah dibaca dammah dan al-‘ulama’
dibaca fathah, maka kandungannya akan berubah. Jika semula yang takut
kepada Allah adalah para ulama, maka setelah terjadi perubahan, justru Allah
yang takut kepada para ulama.
Demikianlah contoh kecil yang menunjukkan betapa pentingnya ilmu
Nahw (sintaksis) dalam konteks pemahaman al-Qur’an. Contoh-contoh itu
menyangkut dua hal penting, yaitu perubahan struktur dan jabatan kata dalam
kalimat.
B ittt aaaaSaSEEEEE R EEEE e R R R R EE SRR R R R R annnnnnnnnnns I

Imu Sarf(Morfologi)
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Ilmu Sarf, adalah ilmu yang mengkaji hal-hal yang terkait dengan
bentuk kata dan pembinaannya, terutama perubahannya dari satu bentuk ke

bentuk lain. '*°

Sebagaimana pentingnya menguasai cabang-cabang ilmu bahasa Arab
lainnya, menguasai cabang ilmu Sarf" juga merupakan suatu keniscayaan.
Dalam konteks pemahaman al-Qur’an, ilmu ini dapat menghindarkan
kesalahpahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Dengan kata lain, mengabaikan
penggunaan ilmu ini dalam proses pemahaman al-Qur’an, sama halnya dengan
membuka peluang untuk melakukan kesalahan, bahkan kesesatan dan atau

penyesatan. Sebagai contoh, seseorang yang tidak tahu ilmu Sarf; kemudian

menafsirkan ayat 71 surat al-Isra’ ini: (pada suatu hari

ketika Kami memanggil tiap-tiap orang melalui pemimpinnya). Jika karena
ketidatahuannya, kemudian kata imam pada ayat tersebut dianggapnya

merupakan bentuk jama’ dari kata umm (), niscaya ia akan berkesimpulan

bahwa di akhirat nanti setiap orang akan dipanggil melalui ibu-ibu mereka.
Padahal, menurut al-Maraghi, ayat ini mengandung pengertian bahwa di

akhirat setiap orang dipanggil melalui pemimpin mereka, '*' karena kata imam

adalah bentuk mufrad (tunggal), bukan bentuk jama’ (plural). Bentuk jama’

120 1.
Ibid., 5.
121 al-Maraghi, 7afSir al-Maraghi, Juz 15, V (Beirut: Dar al-Fikr, t.t.), 77.
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nya adalah aimmah (), sedangkan umm bentuk jamanya ummahat ().

122

Selain itu, terkait dengan ranah kajian ilmu Sarf’ini, terdapat beberapa
faktor lain yang memungkinkan terjadinya kesalahpahaman terhadap al-
Qur’an. Pertama, jika seseorang tidak dapat membedakan dengan jelas tiga
unsur utama ka/am dalam bahasa Arab, karena unsur-unsur memiliki karakter
dan konotasi sendiri-sendiri. Tiga unsur ka/am dimaksud adalah 1) kata kerja
(fi’), 2) kata benda (ism), 3) huruf bermakna (huruf al-ma’ani). Kedua, jika
seseorang tidak menguasai seluk-beluk perubahan bentuk kata, karena
perubahan apapun dalam hal ini, akan berimplikasi pada perubahan
konotasinya. Karena itu, manakala seseorang hendak memahami atau
menafsirkan al-Qur’an, seharusnya menguasai dengan baik beberapa hal

berikut, misalnya:

i’l Madi, adalah kata kerja yang menunjukkan suatu peristiwa yang

telah atau baru terjadi;

122 Lihat, misalnya, Hans Wehr, Mu’jam al-Lughah al-‘Arabiyah al-Mu’asirah; A Dictionary
of Modern Written Arabic (Beirut-London: al-Maktabah Lubnan — Macdonald & Evans Ltd.,
1960), 25-26.
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1’l Mudari’, adalah kata kerja yang menunjukkan suatu perbuatan

yang biasa, sedang atau akan terjadi;

1’ Amr, adalah kata kerja yang menunjukkan adanya tuntutan/
perintah untuk melakukan suatu perbuatan; sekarang atau akan

datang;

i’l Nahy, adalah kata kerja yang menunjukkan adanya tuntutan

untuk menghindari suatu perbuatan; sekarang atau akan datang.

pakah £’/ itu dalam bentuk /azim (tak berobjek) atau muta’addi

(membutuhkan objek)?

pakah 77°/itu dalam bentuk mujarrad (tanpa tambahan huruf) atau mazid

(ada tambahan huruf);

pakah ada Jidgham (penggabungan huruf sejenis) atau 7bda/ (ada
pertukaran huruf 7//af), bahkan adanya perubahan lain akibat dipengaruhi

oleh huruf ‘amil, seperti huruf shart, atf, lam ta’lil, lam amr, lam nahi ,
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atau didahului oleh huruf ‘ati/, seperti huruf jawab, istitham, tafsiriyah,

zarfiyah, dan sebagainya.

pakah 77’/ itu bersambung atau mengandung subjek pelaku (7z 7/) berupa
damir bariz (tampak), atau damir mustatir (tersembunyi). Jika ya,
apakah damir tersebut mutakallim (orang pertama), mukhatab (orang

kedua), atau ghaib (orang ketiga)?

pakah £7’/ itu bersambung dengan objeknya atau tidak? Jika objeknya
ternyata damir mansub, apakah objek itu mukhatab (hadir, orang
kedua), ataukah ghaib (tidak hadir, orang ketiga); Jika ya, apakah ia
mudhakkar (laki-laki), atau mu’annath (perempuan); mufrad (tunggal),
muthanna (dual), atau jama’ (plural)?

erbedaan dan konotasi yang terkait dengan bentuk kata benda (ism),

misalnya:

pakah pada kategori ism masdar, ism fa’il, ism maf’ul, ism alat, ism

makan, ism zaman, atau bentuk lainnya?

pakah pada kategori ism zahir (yang tampak) atau ism damir (kata

ganti).



117

ika ism zahir atau ism damir, apakah pada kategori mansubat,
majrurat, atau marfu’at, termasuk faktor-faktor (“amil) yang

mempengaruhinya.

(&) PP PPTPTPPPTTR
pakah pada kategori nakirah atau marifah.

[ T ETT PP
ika ism nakirah atau ma’rifah, apakah mufrad (tunggal), muthanna
(dual), atau jama’ (plural)?

(2 sttt e e e e e e e r e e e s
ika ism ma’rifah, apakah pada kategori ism ‘alam (nama diri) ism
damir (kata ganti), ism isharah (kata tunjuk), ism mawsul (kata
sambung), idafah (penyandaran), atau karena dimasuki alif-lam
seperti telah dijelaskan di atas.

4 PSP PP UPPPPPPPPPR
pakah pada kategori ism  tafdil (superlatif), mubalaghah
(ketakterhinggaan), atau shibh mubalaghah (menyerupai ism
mubalaghah).

<) PP PPTPTPPPTRR

pakah pada kategori ism mabni (berbentuk tetap) atau mu’rab (dapat

berubah bentuk);



118

ika mabni, apakah ism mawsul (kata sambung), ism isharah (kata
tunjuk), damir (kata ganti), ism shart (membutuhkan jawaban), ism

zarf (menunjuk tempat atau waktu), dan sebagainya.

ika mu’rab, apakah bermakna ganda (mushtarak) atau hanya
bermakna tunggal, apakah ‘am (umum) atau khas (khusus),

termasuk faktor penyebabnya.

erbedaan konotasi penggunaan huruf-huruf bermakna (Auruf al-ma’ani),

misalnya:

onotasi huruf a¢f (huruf sambung), huruf jar, huruf naskh (inna dan

teman-temannya), huruf /am (nafy, nahy, amr, ta’lil), dan sejenisnya.

Konotasi huruf gasam (sumpah), huruf shart (bersyarat), termasuk huruf

Jjawab-nya masing-masing;

Konotasi huruf hasr (pembatasan), zarfiyah (mengandung ruang dan

waktu), tahdid (himbauan), tahgiq (penckanan), tawkid (peneguhan),

tashbih (penyerupaan), dan sejenisnya;

Konotasi huruf istitham (pertanyaan), termasuk huruf jawab-nya.
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Penguasaan seluk-beluk ketiga komponen kalam di atas, merupakan
sesuatu yang mutlak. Kompleksitas persoalannya bukanlah alasan, karena
itulah satu-satunya cara untuk menghindari kesalahpahaman terhadap al-
Qur’an.
N I

lmu Balaghah (Susastra)

llmu Balaghah adalah ilmu yang membahas kaidah-kaidah yang
berhubungan dengan kalam Arab, khususnya yang terkait dengan
pembentukan kalimat dan gaya bahasa (retorika) dalam berkomunikasi.

Ilmu Balaghah memiliki tiga cabang, yaitu ilmu Ma’ani, Bayan, dan
Badri’. Ketiga cabang ini mempunyai fokus yang berbeda. Ilmu AMa’ani
membahas hal-hal yang terkait dengan makna kalimat, baik kalimat berita
(khabar), perintah dan larangan (/insha’), qasr (pengkhususan), fas/
(pemisahan), was/ (penyambungan), musawah (penyamaan), ijaz
(peringkasan), dan 7/tnab (pemanjangan). Ilmu Bayan membahas hal-hal yang
terkait dengan konotasi kalimat dalam berbagai bentuknya, baik berkonotasi
tashbih (penyerupaan), majaz (metaforis), dan kinayah (alegoris). llmu Badi’
membahas hal-hal yang terkait dengan estetika suatu ungkapan, baik pada

aspek Jafzi (literasi) maupun maknawi (substansi). >

Dalam konteks pemahaman al-Qur’an, disiplin ilmu tersebut memiliki

signifikansi yang sangat tinggi, khususnya yang pertama dan kedua. Al-

12 Lihat Ali al-Jarim dan Mustafa Amin, a/-Balaghah al-Wadihah (London: McMillan Ltd. -
Darul Ma’arif, 1999).
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Qur’an adalah sebuah kitab suci berbahasa Arab yang dikenal secara luas
memiliki cita-rasa sastra yang sangat mengagumkan. Keindahan ungkapan-
ungkapannya tak tertandingi hingga kini, bahkan aspek ini merupakan salah
satu dari tiga aspek 77az (kemukjizatan) al-Qur’an. Dua aspek lainnya adalah
kebenaran isi dan ketepatan informasinya, baik menyangkut berita masa lalu,

maupun yang akan datang. '**

Ilmu Balaghah dapat dikatakan sebagai ilmu yang sangat elitis, selain
karena objek kajiannya tergolong kompleks, juga karena orang-orang yang
mampu menguasainya terbilang sangat terbatas. Namun demikian, mengingat
signifikansinya dalam memahami al-Qur’an relatif besar, penguasaan ilmu ini
merupakan suatu keniscayaan. Tanpa mengusai ilmu ini, bukan saja akan
berakibat pada kesalahpahaman terhadap al-Qur’an, tetapi juga akan menjadi
kendala besar untuk merasakan keindahan cita-rasa dan gaya bahasanya.
Demikianlah, misalnya, ketika kita membaca surat ke-55 (al-Rahman). Dalam
surat ini terdapat pertanyaan yang sangat indah, dan diulang-ulang sampai 31

kali: . Pertanyaan ini, bagi mereka yang tidak memahami ilmu

Balaghah, mungkin akan bertanya; mengapa diulang-ulang sebanyak itu?
Tidakkah cukup jika sekali atau dua kali saja? Apakah itu merupakan suatu
pemborosan? Bahkan, sangat mungkin mereka akan menuduhnya sebagai teks

yang cerewet, bertele-tele, dan sebagainya.

124 Penjelasan lebih lengkap, baca misalnya: M. Quraish Shihab, Mukjizat al-Qur’an
(Bandung: Mizan, 1997), 111-153. Al-Sabuni, al-Tibyan, 89-153.
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Tentu saja, pertanyaan “nakal” seperti itu hanya keluar dari orang-orang
yang awam dalam ilmu Balaghah. Seseorang yang sedikit saja mengenal ilmu
Balaghah, niscaya akan tertawa sinis mendengar pertanyaan bodoh seperti itu.
Padahal, bagi mereka yang paham ilmu Balaghah, niscaya akan terkagum-
kagum ketika membaca ayat-ayat suci yang agung itu. Mereka pasti
merasakan bahwa pengulangan itu adalah sesuatu sangat mengesankan, karena
menyentuh relung hatinya yang paling dalam. Selain itu, mereka juga akan
merasakan betapa seriusnya al-Qur’an membimbing manusia untuk lebih
mengenal eksistensi dan curahan nikmat-nikmat Tuhan kepada mereka, baik
yang telah, sedang, dan akan mereka rasakan. Sebaliknya, bagi mereka yang
awam dalam ilmu Balaghah, apalagi dalam benaknya terbersit keraguan dan
keingkaran, tentu tidak akan merasakan hal yang sama. Bahkan, meskipun
mereka telah merasakan curahan nikmat Tuhan itu, mereka tetap saja ragu,
ingkar, dan mendustakannya. Sikap “ keras kepala” seperti itulah yang hendak
dinegasikan dalam rangkaian ayat-ayat suci itu, antara lain dengan
mengulang-ulang pertanyaan ‘“maka nikmat Tuhanmu yang manakah kamu
dustakan?”. Pertanyaan ini sendiri, sebenarnya, tidak menuntut respons secara
verbal (b7 al-lisan), tetapi cukup dengan tindakan-tindakan nyata (b7 al-hal),
karena detail-detail nikmat Tuhan yang ditanyakan itu justru telah, sedang,
dan akan dirasakan oleh pembaca (mukhatab).

Ungkapan-ungkapan al-Qur’an, betapapun indahnya, memang tidak
dapat dirasakan kecuali oleh mereka yang memahami seluk-beluk ilmu

Balaghah, khususnya ilmu Badi’. Kedua ilmu Balaghah lainnya, ilmu Ma’ani
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dan Bayan, keindahan itu tidak pada konteks estetiknya, tetapi pada makna
dan konotasinya.
Berbicara tentang ilmu Ma’ani dan ilmu Bayan, ada beberapa hal yang
perlu mendapat perhatian khusus, yaitu beberapa konsep yang menjadi fokus
pembahasan kedua ilmu tersebut.
e I
lmu Ma’ani
Fokus pembahasan ilmu menyangkut beberapa konsep, antara lain: 1)
kalam khabar 2) kalam insha’, (2) kalam qasr atau hasr, (3) kalam ijaz dan
itnab. 4) fasl, wasl, dan musawah. Substansi beberapa konsep ini, secara

ringkas dapat dijelaskan sebagai berikut:

alam Khabar, adalah kalimat yang pembicaranya boleh jadi benar atau
dusta, tergantung pada kesesuaiannya dengan kenyataan (realitas). Jika
sesuai dengan kenyataan berarti benar, sebaliknya, jika tidak sesuai berarti

12

dusta. '* Penggunaan kalam khabar dimaksudkan untuk menyampaikan

salah satu dari dua hal, yaitu:

emberitahu orang yang diajak bicara (mukhatab) mengenai hukum
yang terkandung di dalamnya, dan hukum yang dimaksud disebut

sebagai 1a’idah al- khabar,

125 Ali al-Jarim, al-Balaghah, 139. al-Sayuti, al-Itgan, Jilid II, Juz 111, 225-226.
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emberitahu bahwa si pembica mengetahui hukum yang terkandung di

dalamnya, yang disebut sebagai /azim al-khabar,

Selain itu, kalam khabar juga dimaksudkan untuk: (1) istirham,
mendapatkan belas kasih; (2) izhar al-da’fi, menampakkan kelemahan; (3)
izhar al-tahassur, menampakkan kekecewaan; (4) al-fakhr, untuk
kesombongan (kebanggaan); dan (5) al-hathth, mendorong berusaha

maksimal penuh kesungguhan. '*°

Lebih lanjut, masih menurut Ali al-Jarim, sasaran kalam khabar
ditujukan kepada lawan bicara yang berada pada salah satu dari tiga kondisi
psikologis berikut; bebas, ragu, atau ingkar, khususnya terhadap hukum

yang terkandung dalam kalimat yang diucapkan.

ika kondisi psikologisnya bebas (khaliy al-dhihn), maka kalimat
disampaikan tanpa disertai tanda penguat, seperti penggunaan huruf
tawkid, gasam, dan sebagainya. Kalimat demikian disebut kalimat

ibtida’i (permulaan).

ika kondisi psikologisnya ragu dan ingin memperoleh keyakinan, maka
kalimat yang disampaikan sebaiknya didukung dengan tanda penguat.

Kalimat seperti ini disebut kalimat ta/abi (penuntutan);

126 Ibid., 147.
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Jika kondisi psikologisnya ingkar (menolak), maka kalimatnya harus
disertai tanda penguat, satu atau lebih, tergantung pada intensitas
pengingkarannya. Kalimat semacam ini disebut kalimat ingkari

(penolakan). 127

alam Insha’, adalah kalimat yang pembicaranya tidak dapat disebut sebagai
pihak yang benar atau dusta.'”® Demikian pula kandungan kalimatnya,
tidak membenarkan dan tidak pula mendustakan. Kalimat jenis ini ada dua
macam. Pertama, disebut /nsha’ Talibi, jika kalimatnya menghendaki atau
menuntut terjadinya suatu yang belum terjadi pada waktu kalimat itu
diucapkan, baik dalam bentuk amr (perintah), nahy (larangan), istitham
(pertanyaan), tamanni (harapan yang sulit terwujud), maupun dalam bentuk
nida(panggilan), du’a (permohonan dari pihak yang rendah kepada yang
lebih tinggi), termasuk kalimat sindiran, kecaman, peringatan, atau
himbauan (fahdid). Kedua, disebut Insha’ Ghayr Talabi jika kalimatnya
tidak menuntut terjadinya sesuatu. Kalimat jenis ini memiliki banyak
bentuk, antara lain fa’ajjub (menyatakan kekaguman), madh (menyatakan
pujian), dhamm (menyatakan celaan), gasam (sumpah), termasuk dalam

bentuk agd (transaksi).'*’ Hanya perlu diingatkan, kalam Insha’jenis kedua

127 Ibid., 155.
128 Ibid., 139.
129 Ibid., 170.
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ini (Insha’ Ghayr Talibi), menurut Ali al-Jarim, tidak termasuk wilayah

kajian ilmu Ma’ani. *’Karena itu, contoh berikut ini lebih difokuskan pada

kalam Insha’ yang disebutkan pertama, terutauntuk menunjukkan

penggunaannya dalam al-Qur’an:

mr (perintah), adalah tuntutan untuk melaksanakan suatu pekerjaan
oleh pihak yang lebih tinggi kepada pihak yang lebih rendah. Redaksi
yang digunakan ada empat bentuk, yaitu: i/ Amr (kata kerja
perintah), f7°’/ Mudari’ yang disertai /am amr (huruf /am perintah), ism
1fi’l Amr (kata benda berkonotasi perintah), dan ism Masdar yang
menggantikan £7 "/ Amr (kata kerja perintah). "'

Menurut Ali al-Jarim, dalam perspektif ilmu Ma ani, penggunaan
kalam Amrtidak selalu berkonotasi perintah dalam arti sesungguhnya
(haqigi), tetapi juga bisa berkonotasi lain, misalnya: (a) du’a’

132

(permohonan), (b) irshad (bimbingan), (c) iltimas (tawaran), (d)

tamanni (harapan yang sulit tercapai), (e) takhyir (pilihan), (f) tajiz
(pelemahan), (g) taswiyah (penyamaan), (h) tahdid (ancaman), dan (i)

ibahah (pembolehan). '**

Penggunaan amr dalam berbagai bentuk dan konotasinya,

khususnya dalam kitab suci al-Qur’an, dapat dikatakan relatif sangat

0 Tbid., 169.

P! bid., 179.

B2Semua £/ Amrdalam al-Qur’an, yang ditujukan kepada Allah, seluruhnya berkonotasi doa
(permohonan). Misalnya doa minta ampun:al-Qur’an, 2 (al-Bagarah):286; 3 (Ali ‘Imran):147.
133 al-Jarim, al-Balaghah, 179.
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sedikit. Dari total 19355 (sembilanbelas ribu tigaratus limapuluh lima)
buah 77’/ yang terdapat dalam al-Qur’an, hanya 1858 (9,60%) yang
dapat dikategorikan sebagai fi’/ amr. Selebihnya (90,4%), masuk pada
kategori fi’l Madi dan £i’l Mudari’, dengan rincian 9177 (47,41%) £i’l
Madi dan 8320 (42,99) fi’l Mudari’. Jika ditambah dengan £i’/ Mudari’
yang disertai /am Amr, yang jumlahnya hanya 76 buah, maka
keseluruhan amrdalam bentuk 77’/ di dalam al-Qur’an, tidak lebih dari

1934 buah, atau 10% dari total £ 7yang digunakan al-Qur’an. '**

ahy (larangan), adalah tuntutan untuk tidak melakukan suatu tindakan
yang disampaikan oleh seseorang kepada pihak lain, terutama kepada
pihak yang martabatnya lebih rendah. Redaksinya selalu menggunakan

fi’l Mudari’ yang didahului /am nahiyah (1am berkonotasi larangan). '*°

Sekedar diketahui, al-Qur’an menggunakan 7/ Mudari seperti ini
sebanyak 410 kali, atau 4,9% dari total /7’/ Mudari sejumlah 8318
sebagaimana disebutkan di atas.

Penting ditegaskan, bahwa nahy memiliki substansi yang sama
dengan amr yang disebutkan di atas. Keduanya sama-sama menuntut

terjadinya suatu perbuatan. Hanya saja, amr berkonotasi positif, dalam

1% Selanjutnya, lihat Su’aib Muhammad, Lensa al-Qur’an (Malang: UIN Maliki, 2009).
Karya ini diposisikan sebagai produk pengembangan alat bantu pencarian kosa kata al-Qur’an
berdasarkan bentuk, akar, arti, dan tema ayat, dilengkapi dengan kode inisial menurut
terminologi ilmu NaAw. Kode tersebut dimaksudkan untuk memperkenalkan jenis. posisi,
fungsi, dan beberapa hal lain yang terkait dengan #77/, ism, huruf dalam al-Qur’an.

135 Alj al-Jarim, al-Balaghah., 187.
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arti menuntut terjadinya sesuatu, sedangkan nahy adalah sebaliknya,
yaitu meninggalkan sesuatu. Karena itu, nahy terkadang pula tidak
selalu berkonotasi melarang, tetapi juga dapat berkonotasi lain sesuai
konteksnya, yaitu: (a) du’a’ (permohonan), (b) i/timas (tawaran), (c)
irshad (bimbingan), (d) tamanni (harapan yang sulit tercapai), (¢) takhyir
(pilihan), (f) taubikh (penistaan), (g) tay’is (pesimis), (h) tahdid

(ancaman), dan (i) tahqir (penghinaan), seperti konotasi amrdi atas. 136

stitham (pertanyaan), adalah upaya mencari tahu tentang sesuatu yang
sebelumnya tidak diketahui. Pertanyaan dapat diajukan dengan
memanfaatkan huruf atau kata tertentu yang dikenal sebagai adawat al-

e = 137
istitham, ~' misalnya:

amzah (apakah), digunakan untuk mencari tahu tentang dua hal.
Pertama, al-tasawwur, yaitu untuk memperoleh gambaran tentang
mufiad (satuan unsur informasi). Dalam hal ini Aamzah langsung
mengiringi apa yang ditanyakan, dan pada umumnya apa yang
ditanyakan itu disebutkan bandingannya setelah huruf am (ataukah).
Dengan demikian, kalimatnya bersifat opsional, apakah ini atau itu,
kamu atau dia, dan sebagainya. Kedua, al-tasdig, yaitu untuk

memperoleh konteks (nisbah) sesuatu yang ditanyakan. Karena itu,

136 Ibid.
37 Ibid., 194
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dalam hal ini tidak diperlukan faktor pembanding, dan kalimatnya
bersifat konfirmatif, apakah “ya’ atau “tidak” (na’am am Ia).
Contoh berikut ini, menunjukkan hal tersebut. Contoh yang
disebutkan pertama bersifat konfirmatif, sementara yang kedua
bersifat opsional.

(56:58)
(56:59)

Maka terangkanlah kepadaku tentang nutfah yang kamu pancarkan.
Kamukah yang menciptakannya, ataukah Kami yang mencipta-

kannya? (QS. al-Wagqi’ah, 56:58-59)."

al (adakah), digunakan untuk meminta pembenaran (zasdiq)
terhadap sesuatu yang ditanyakan. Kalimatnya bersifat konfirmatif,

sehingga pertanyaan ini hanya membutuhkan jawaban ya ( ) atau
tidak (). Contoh:

(51:24)

Sudah datangkah kepadamu (Muhammad) cerita tentang tamu
Ibrahim (malaikat-malaikat) yang dimuliakan? (QS. al-Zariyat,
51:24)."%°

Untuk diketahui, dalam al-Qur’an terdapat 91 pertanyaan yang
menggunakan Aal istithamiyah, selebihnya dengan adat yang lain,

misalnya man, ma, mata, ayyana, kayfa, ayna, anna, kam, dan ayyu.

8 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 895.
% Ibid., 859.
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Semua adat yang disebutkan terakhir ini disebut ism istitham (huruf
tanya), sedangkan hamzah dan hal disebut harf al-istitham (huruf
tanya). Berikut ini penjelasan singkat tentang penggunaan ism

istiham tersebut.

an (siapakah), untuk menanyakan keterangan tentang makhluk yang

berakal.

a (apa), untuk menanyakan keterangan nama atau hakekat sesuatu

yang bernama, terutama makhluk yang tidak berakal.

ata (kapan), untuk menanyakan keterangan waktu, baik yang lalu

maupun yang akan datang.

yyana (kapan), untuk menanyakan keterangan tentang waktu yang

akan datang, khususnya tentang peristiwa yang mengerikan.

nna (bagaimana, dari mana, kapan), untuk menanyakan keterangan

keadaan, tempat, atau waktu.
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yyu (yang mana di antara), selain untuk menanyakan salah satu dari
dua hal yang berserikat dalam suatu perkara, juga untuk
menanyakan waktu, tempat, keadaan, bilangan, makhluk berakal

atau tidak berakal, sesuai dengan lafal yang disandarinya.'*’

Semua perangkat (adawat al-istitham) di atas, digunakan untuk
menanyakan gambaran tentang sesuatu, dan karena itu, jawabannya pun
berupa keterangan atas sesuatu yang ditanyakan. Namun demikian,
suatu pertanyaan, tampaknya, tidak selalu dimasudkan untuk mencari
tahu tentang sesuatu yang ditanyakan, tetapi juga memiliki beberapa
konotasi lain sesuai dengan konteksnya141 Di antaranya dapat

berkonotasi:

afy (peniadaan), seperti pertanyaan dalam ayat 60 surat al-Rahman

berikut ini:

(55:60)

Tidak ada balasan kebaikan kecuali kebaikan (pula). (QS. al-

Rahman, 55:60).'*

10 1bid., 196. Lihat pula: al-Sayuti, al-ltgan, Jilid I1, Juz III, 234.
1 Ibid., 199.
2 1bid., 889.
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nkari (penolakan), seperti pertanyaan dalam ayat ini:

(56:47)

Dan mereka selalu mengatakan: "Apakah apabila kami mati dan
menjadi tanah dan tulang belulang, apakah sesungguhnya kami
benar-benar akan dibangkitkan kembali?, (QS. al-Wagqi’ah,

56:47).'4

aqriri (penegasan), seperti pertanyaan dalam ayat ini:
(7:172)
"Bukankah Aku ini Tuhanmu?" Mereka menjawab: "Betul (Engkau

Tuhan kami), kami menjadi saksi". (QS. al-A’raf, 7:172).'**

awbih (pelecehan), seperti pertanyaan dalam ayat ini:

(64:6)
Yang demikian itu adalah karena sesungguhnya telah datang
kepada mereka Rasul-Rasul mereka (membawa) keterangan-
keterangan lalu mereka berkata: "Apakah manusia yang akan

memberi petunjuk kepada kami?" (QS. al-Taghabun, 64:6).145

3 Ibid., 895.
144 Ibid., 250.
15 Ibid., 942.
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a’zim (pengagungan), seperti pertanyaan dalam ayat:
(12:31)
Dan mereka melukai (jari) tangannya dan berkata: "Maha

sempurna Allah, ini bukanlah manusia. Sesungguhnya ini tidak

lain hanyalah malaikat yang mulia." (QS. Yusuf, 12:31).'*

ahqir (pelecehan), seperti pertanyaan dalam ayat:

(11:87)

Mereka berkata: "Hai Syu’aib, apakah agamamu yang menyuruh
kamu agar kami meninggalkan apa yang disembah oleh bapak-bapak

kami (QS. Hud, 11:87).'"

stibta’ (penampakan kelemahan), seperti pertanyaan dalam ayat:

(2:28)

Mengapa kamu kafir kepada Allah, padahal kamu tadinya mati, lalu
Allah menghidupkan kamu, kemudian kamu dimatikan dan
dihidupkan-Nya kembali, kemudian kepada-Nya-lah kamu

dikembalikan? (QS. al-Bagarah, 2:28).'**

146 Ibid., 353.
7 Ibid., 340.
8 Ibid., 13.
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a’ajjub (keheranan), seperti pertanyaan dalam ayat:

(80:17)

Binasalah manusia; alangkah amat sangat kekafirannya? (QS.

‘Abasa, 80:17).'*

amanni (harapan sulit), seperti dalam ayat:

....maka adakah bagi kami pemberi syafgat yang akan memberi
syafaat bagi kami, atau dapatkah kami dikembalikan (ke dunia)
sehingga kami dapat beramal yang lain dari yang pernah kami

amalkan?" (QS. al-A’raf, 7:53)."°

aswiyah (penyamaan), seperti pertanyaan dalam ayat:

(3:154)

Mereka berkata: "Apakah ada bagi kita barang sesuatu (hak campur
tangan) dalam urusan ini?" Katakanlah: "Sesungguhnya urusan itu

seluruhnya di tangan Allah". (QS. Ali ‘Imran, 3:154)."'

ashwig (stimulasi), seperti pertanyaan dalam ayat:

9 Tbid., 1025.
150 Ibid., 229-30.
51 Ibid., 102.
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(35:3)

Adakah pencipta selain Allah yang dapat memberikan rezki kepada
kamu dari langit dan bumi? Tidak ada Tuhan (yang berhak
disembah) selain Dia; maka mengapakah kamu berpaling (dari

ketauhidan)? (QS. Fatir, 35:3)."*

amanni, adalah menuntut sesuatu yang disukai, yang sulit diharapkan
tercapai, baik karena sesuatu itu mustahil terjadi, atau mungkin terjadi
namun sulit dapat dicapai. Lafal yang digunakan untuk itu adalah /ayra,
dan terkadang menggunakan lafal Aal, law, dan /a’alla, sesuai tujuan
balaghalnya. Namun bila sesuatu yang disukai itu mudah tercapaiannya,
disebut zarajji, yang diungkapkan dengan lafal /a’alla dan ‘asa. Kadang-
kadang juga menggunakan /ayta, sesuai dengan tujuan balaghalmya'>

Contoh penggunaannya dalam al-Qur’an, misalnya:

afal /ayta, hal, law, dan /a’alla dalam konteks tamanni:

“Pada hari manusia melihat apa yang telah diperbuat oleh kedua

tangannya; dan orang kafir berkata: "Alangkah baiknya sekiranya aku

dahulu adalah tanah".(QS. al-Naba’, 78:40).

2 Tbid., 695.

'3 Ali al-Jarim, al-Balaghah., 207. Tujuan balaghah dalam hal ini adalah: ha/ dan /a’ala
untuk mengharapkan terwujudnya sesuatu yang mungkin terjadi dan mudah tercapai,
sementara /aw untuk mengharapkan terwujudnya sesuatu yang langka, atau untuk
menunjukkan pengungannya.
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"Sesungguhnya kami adalah pengikut-pengikutmu, maka dapatkah kamu

menghindarkan dari kami sebahagian azab api neraka?" (QS. al-Mu’min,

40:47).1*

Dan mereka berkata: "Jikalau Allah Yang Maha Pemurah
menghendaki  tentulah  kami tidak menyembah  mereka

(malaikat)."(QS. al-Zuhruf, 43:20).">

Dan berkatalah Firaun: "Hai Haman, buatkanlah bagiku sebuah
bangunan yang tinggi supaya aku sampai ke pintu-pintu,(yaitu)
pintu-pintu langit, supaya aku dapat melihat Tuhan Musa.” (QS. al-

Mu’min, 40:37)."%¢

afal /a’alla, ‘asa, atau laita dalam konteks tarajji.

Kamu tidak mengetahui barangkali Allah mengadakan sesudah itu

suatu hal yang baru.(QS. al-Mulk, 65:1)."’

% Depag. R1., al-Qur’an dan Terjemahnya, 766.
"** Tbid., 796.
1% Tbid., 764.
"7 1bid., 945.



136

Dan pada sebahagian malam hari bersembahyang tahajudlah kamu
sebagai suatu ibadah tambahan bagimu: mudah-mudahan Tuhan-mu

mengangkat kamu ke tempat yang terpuji. (QS. al-Isra’, 17:79)."

Aduhai kiranya dulu aku tidak mempersekutukan seorangpun dengan

Tuhanku".(QS. al-Kahfi, 18:42)."*’

) PR
I-Qasr — disebut juga hasr — adalah pengkhususan suatu perkara pada
perkara lain dengan cara yang khusus. Setiap gasr memiliki dua tarf
(komponen), yang pertama disebut magsur, sementara yang kedua
disebut magsur ‘alayh. Bentuk pengkhususannya, antara lain
menggunakan:

2 ) N
ola nafy dan istithna’, dan magsur ‘alayhnya adalah setelah huruf
istithna’ (pengecualian). Contoh:

Muhammad itu tidak lain, kecuali seorang rasul (QS, Ali ‘Imran,
3:144). '

¥ Tbid., 436.

"**Tbid., 450.

160 bid., 99.
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uruf hasr ( - ), dan magsur ‘alayimya adalah lafal yang wajib

disebut terakhir. Contoh:

Bahwasanya yang takut kepada Allah, hanyalah para ulama (QS.

Fatir, 35:28).'"'

uruf atf, khususnya /a (), bal ( ), atau /akin( ). Jika menggunakan

la , maka magqsur ‘alayhnya adalah lafal yang bertolak belakang
dengan lafal yang jatuh setelah /z; dan jika menggunakan ba/ atau
lakin, maka magsur ‘alaylmya adalah lafal yang jatuh setelahnya.
Contoh:

Dan patutkah setiap kali mereka mengikat suatu perjanjian, sebagian
di antara mereka mencampakkannya, bahkan kebanyakan mereka

tidak beriman (QS. al-Bagarah, 2:100).162

endahulukan lafal yang seharusnya diakhirkan. Dalam hal ini magsur

‘alayhnya adalah lafal yang didahulukan. Contoh:

Hanya kepada-Mu kami menyembah, dan hanya kepada-Mu kami

meminta pertolongan (QS. al-Fatihah, 1:5).'%

191 Ibid., 700.
162 Ibid., 27.
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Dalam contoh ini, magsur ‘alayh (maf’ul bih) didahulukan dari

magqsur (£i’l dan fa’il)-nya.

enggunakan damir fasl marfu’ (huwa atau hum). Dalam hal ini
magqsur ‘alaylmya adalah lafal setelah damir yang bersangkutan.

Contoh:

Mereka itulah yang tetap mendapat petunjuk dari Tuhan mereka, dan
[hanya] merekalah orang-orang yang beruntung (QS. al-Baqarah,
2:5).164

Perlu diketahui, berdasarkan kaitan antara kedua komponennya, gasr

dapat dibagi dua, yaitu:

asr sifat ‘ala mawsuf, yaitu ketika magsur menjadi sifat sedangkan
magqsur ‘alaymya menjadi mawsuf. Dalam kondisi seperti ini,
antara sifat dan mawsuf terikat satu sama lain; tidak boleh
dipisahkan secara mutlak. Jenis gasr ini, berdasarkan hakekatnya,
juga disebut gasr haqigi, karena antara sifat dan mawsufya

merupakan satu kesatuan yang tak terpisahkan;

asr mawsuf ‘ala al-sifat, yaitu ketika magsumya menjadi mawsuf,

sedangkan magsur ‘alayh menjadi sifat baginya. Jenis gasr seperti

163 Ibid., 6.
1% Ibid., 9.
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ini, meskipun kedua komponenya terikat satu sama lain, namun
karena hakekat magsur dan maqgsur ‘alayinya tidak selalu sama,
maka gasr ini ada yang disebut gasr hagigi dan ada yang disebut

qasr idafi.

asr haqiqi, adalah gasr yang magsumya dikhususkan pada
magsur ‘alayh berdasarkan hakekat dan kenyataannya, dan
keduanya tidak terlepas satu sama lain, sebagaimana
ditunjukkan pada contoh kedua di atas (innama yakhsha Allaha

min ‘ibadihi al-‘ulama’[QS. Fatir, 35): 28]).

asr idafi, adalah gasryang magsumya dikhususkan pada magsur
‘alayh dengan disandarkan kepada sesuatu yang tertentu,
sebagaimana ditunjukkan pada contoh pertama di atas (wa ma

Muhammadun illa rasalun (QS. Ali Imran, 3:144). '

1-Wasl adalah menghubungkan satu kalimat kepada kalimat yang lain

dengan huruf af£, misalnya waw, dan hal itu wajib jika:

alimat kedua hendak disertakan kepada kalimat pertama dalam

hukum dan 7’rabnya.

1 Ibid.,
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[ SO PPPPPP
alimat pertama dan kedua tidak sama, baik khabariyah maupun
insha’iyaimya, dan bila di-fas/kan akan menimbulkan
kesalahpahaman yang menyalahi maksud semula.

£ ettt ettt ettt eette e eeeeeeeeeeeeeetttaaaeeeeeeeeeeeeeeetantaaaeeeeeeeeeetteeetnn e eeeeeaeeeennennnnaann

alimat pertama dan kedua sama-sama kalam Khabar atau sama-
sama kalam Insha’, dan meskipun maknanya bersesuaian satu sama
lain secara sempurna, tidak ada hal-hal yang mengharuskan

keduanya di- fas/~kan. Contoh:

Dalam ayat tersebut (QS. al-Tawbah, 9: 119), terdapat dua kalimat
yang dapat dikategorikan sebagai kalam Insha’, yaitu ittaqullah dan
kunu ma’a al-sadigin. Keduanya berkesesuaian makna satu sama
lain, karena jalan menuju takwa kepada Allah yang diperintahkan
pada kalimat pertama, antara lain adalah bergaul atau belajar
kepada orang-orang yang disebut a/-sadigin (kredibel: jujur, lurus,
dan dapat dipercaya), sebagaimana diperintahkan juga pada kalimat
kedua. Sementara itu, faktor yang mengharuskan keduanya untuk

di- faskkan pun tidak ada.'®

I-Fasl, kebalikan dari a/-was/di atas, untuk menyebut dua kalimat yang

166 Ibid., 230.
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secara struktural tidak dihubungkan satu sama lain dengan huruf atf

dan menjadi wajib jika:

alimat pertama dan kedua merupakan satu kesatuan yang sempurna
(kamal al-ittisal). Misalnya, yang kedua merupakan tawkid
(penguat) bagi yang pertama; termasuk menjadi badal (pengganti),

atau menjadi bayan (penjelasan)nya. Contoh:

Bertakwalah kepada yang telah menganugerahkan kepada kalian
apa yang kalian ketahui. Dia telah menganugerahkan binatang-
binatang ternak, anak-anak, kebun-kebun, dan mata air (QS. al-

Shu’ara’, 26:132-134).'%

alimat pertama dan kedua memiliki spesifikasi yang sangat berbeda
(kamal al-ingita’). Misalnya, yang pertama merupakan kalam
Khabar, sedangkan yang kedua kalam Insha’, atau sebaliknya,

termasuk karena tidak ada kesesuaian makna antara keduanya;

alimat kedua merupakan jawaban atas pertanyaan yang muncul dari

pemahaman terhadap kalimat pertama. Dengan demikian, kedua

167 Ibid., 583.
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kalimat memiliki kemiripan kesinambungan yang sempurna (sibhu

kamal al-ittisal). Contoh:

(dan ia merasa takut kepada mereka. Malaikat itu berkata: “jangan

takut” (QS. Hud, 11:70). '

usawah, adalah ungkapan atau kalimat yang maknanya sesuai dengan
banyaknya kata, dan jumlah katanya sesuai dengan luasnya makna

yang dikehendaki, tidak ada penambahan atau pengurangan. Contoh:

Dan apa-apa yang kalian siapkan untuk diri kalian berupa kebaikan,
tentu kalian akan mendapatkan [pahalalnya di sisi Allah (QS. al-

Bagarah, 2:110).'%

Contoh tersebut memperlihatkan, bahwa kata-kata yang disusun sesuai
dengan makna yang dikehendaki untuk masing-masing kata. Jika,
misalnya, satu kata saja ditambahi atau dikurangi, niscaya akan

menambah atau mengurangi maknanya. '’

Jjaz, adalah mengumpulkan makna yang banyak dalam kata-kata yang

1% Ibid., 338.
19 1bid., 30.
170 Alj al-Jarim, al-Balaghah., 230.
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sedikit, namun jelas dan fasih. Dengan kata lain, jjaz adalah kalimat
yang diungkapkan secara ringkas, jelas, dan maknanya mencakup (luas

dan dalam). Kalimat jenis ini memiliki dua bentuk:

jaz qasr, yaitu suatu ungkapan yang tampaknya ringkas, namun
mengandung banyak makna, tanpa disertai pembuangan kata atau

kalimat tertentu. Misalnya:

Mereka itulah orang-orang yang mendapat keamanan. (QS. al-A’raf,

7:54). 17

Ungkapan ayat tersebut dapat dikategorikan ringkas-padat (7jaz
qasr), karena menggunakan kata a/-amnu yang memiliki cakupan
makna yang sangat luas, meliputi semua hal yang berkonotasi
positif (senang, gembira, bahagia, dan sebagainya) dan terbebas dari

hal-hal yang berkonotasi negatif (susah, teraniya, dan sebagainya).

Jjaz khadht, yaitu suatu ungkapan yang tampaknya ringkas, namun
di dalamnya terdapat indikasi adanya pembuangan sebagian kata

atau kalimat. ' Indikasi tersebut dapat diketahui melalui

konteksnya sendiri, misalnya:

! Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 230.
72 Ali al-Jarim, al-Balaghah., 338-339.
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Adapun orang-orang yang mukanya hitam muram, [kepada mereka
dikatakan]: “mengapa kalian kafir setelah beriman?” (QS. Ali

‘Imran, 3:106).

Ungkapan ayat tersebut merupakan kategori ijaz khadhf , karena
sebelum kalimat akafartum seharusnya ada satu kalimat yang
dibuang, yang diperkirakan: yugalu lahum (dikatakan kepada
mereka). Lengkapnya adalah : [yuqalu lahum)]: akafartum ba’da

imanikum '

tnab, adalah bertambahnya lafal dalam suatu kalimat melebihi makna
kalimatnya. Dengan kata lain, kalimat 7fnab adalah kalimat yang
disusun dalam struktur yang relatif panjang, dan struktur itu sengaja
dibuat karena ada pertimbangan faidah lain di luar persoalan makna,

misalnya dalam ungkapan ayat ini:

(19:4)

Ia berkata: "Ya Tuhanku, sungguh tulangku telah lemah dan kepalaku
telah beruban, dan aku belum kecewa dalam berdga kepada Engkau, ya

Tuhanku. (QS. Maryam, 19:4).'™

' Ibid., 339-350.
" Depag RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 462.
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Bagian pertama ayat tersebut, mulai dari 7nn/ wahana al- ‘azmu minni
sampai al-ra’su shaiba, adalah salah satu bentuk kalimat itnab.
Ungkapan tersebut sebenarnya dapat ringkas dengan mengatakan:
“sungguh, aku telah tua, atau “aku telah berusia lanjut”, atau “badanku
telah rapuh”, dan semisalnya. Namun, karena ada pertimbangan lain,
misalnya, masalah etika atau estetika, maka dalam ayat tersebut justru
lebih baik di-/itnab-kan dari pada dizjazkan.

Selain dengan cara seperti itu, 7zmab dapat pula diungkapkan dengan

beberapa cara lain, misalnya:

Dhikr al-khas ba’da al-‘am, menyebutkan lafal yang khusus setelah
yang umum, dengan maksud untuk mengingatkan kelebihan sesuatu

yang khas itu. Misalnya dalam ayat 4 surat ke-97 (al-Qadr):
. Dalam hal ini a/~-malaikah merupakan lafal ‘am, sedangkan

al-ruh merupakan lafal khas, karena yang dimaksud a/-ruh adalah

Jibril yang pada hakekatnya juga malaikat.

Dhikr al-‘am ba’da al-khas, menyebutkan lafal yang umum setelah
yang khusus, dengan maksud untuk menunjukkan keumuman hukum
kalimat yang bersangkutan, misalnya dalam ayat 28 surat ke-70

(Nuh):
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Dalam hal ini ungkapan 77 wa liwalidayya (bagiku dan kedua orang
tuaku) merupakan lafal khas (khusus), sementara wa /i al-mu’minin
wa al-mu’minat (bagi orang-orang mukmin laki-laki dan perempuan),
karena Nuh dan kedua orang tuanya adalah bagian integral dari

orang-orang mukmin yang disebutkan belakangan.

[-Idah ba’da al-ibham, menyebut lafal yang jelas maknanya setelah
menyebutkan lafal yang kurang jelas maknanya, dengan maksud
untuk mempertegas makna suatu ungkapan dalam benak pembaca,

misalnya dalam ayat:

Dan bertakwalah kepada Allah yang telah menganugerahkan
kepada kalian apa yang telah kalian ketahui. Dia telah
menganugerahkan kepada kelian; binatang-binatang ternak, anak-

anak, kebun-kebun, dan mata air (QS. al-Shu’ara’, 26:132-133).

Dalam hal ini ungkapan “bima ta’malun’ merupakan lafal yang
ibham (bermakna kurang jelas), sedangkan kalimat sesudahnya (b7
an’amin wa banin wa jannat wa ‘uyun, merupakan penjelasan (al-

idah).bagi kalimat sebelumnya.

ikrar, mengulang penyebutan suatu lafal atau kalimat, dengan maksud

untuk mengetuk jiwa, menampakkan kesedihan, atau menghindari
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kesalahpahaman. Dalam al-Qur’an cara seperti ini relatif sangat
banyak, baik dalam bentuk kata atau kalimat, misalnya, dalam ayat
berikut:

(7:97)

(7:98)

(7:99)
Dalam rangkain ayat tersebut, ada beberapa kata yang diulang-ulang.
Pengulangan seperti itu, bukanlah suatu pemborosan kata, tetapi
dimaksudkan untuk menyentuh hati, agar terasa enak dibaca atau
didengar. Demikian pula tentunya, ketika membaca ayat-ayat lain
dengan pola pengulangan. Bacalah, misalnya, surat ke-55 (al-

Rahman), surat ke-77 (al-Mursalat), dan beberapa surat lain pada juz

ke-30.

‘tirad, menyisipkan anak kalimat dalam suatu ungkapan, dengan
maksud memperjelas atau mensinkronkan kata atau kalimat yang

terkait, misalnya dalam ayat 6 surat ke-2 (al-Baqarah) berikut:

Ayat tersebut menegaskan bahwa orang-orang kafir itu, baik diberi
peringatan atau tidak diberi peringatan, mereka akan tetap saja kafir.
Kalimat bergaris bawah pada ayat tersebut, adalah kalimat sisipan

yang dimaksudkan sebagai penjelas kalimat sebelum dan sesudahnya.
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Kalimat sisipan seperti itu disebut jumlah mu’taridah, dan biasanya

dalam struktur kalimat tidak memiliki kedudukan dalam 7’rab.

adhyil, mengiringkan suatu kalimat dengan kalimat lain yang
mencakup maknanya, dengan maksud untuk menegaskan makna
(tawkid al-ma’na). Dalam hal ini kalimat tambahan dapat berfungsi
sebagai contoh (jarin majra al-mithl), bila kalimat itu mandiri; dan
bukan menjadi contoh (ghairu jarin majra al-mithl), bila keduanya tak

terpisahkan satu sama lain, misalnya dalam ayat al-Qur’an berikut:

Kami tidak menjadikan hidup abadi bagi seorang manusiapun
sebelum kamu (Muhammad), maka jikalau kamu mati, apakah
mereka akan kekal? Tiap-tiap yang berjiwa akan merasakan mati.

(QS. al-Anbiya’, 21:34)

Ihtiras, menjaga atau menjamin tidak terjadinya kesalahpahaman,
dengan menambahkan penjelasan seperlunya.
N I
lmu Bayan
Cabang ilmu Balaghah ini membahas tiga hal, yaitu tashbih, majaz, dan

kinayah.
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ashbih (penyerupaan), yaitu penjelasan satu atau beberapa hal yang
mempunyai kesamaan sifat, dengan menggunakan huruf kaf atau
semisalnya, baik tersurat (malfiizah) maupun tersirat (malhuzah). Tashbih
mempunyai empat rukun: (a) mushabbah (yang diserupakan), (b)
mushabbah bih (yang diserupakan dengannya), (c) adat tashbih (alat
penyerupaan), (d) wajh shabah (aspek keserupaan).'” Kedua rukun yang
disebutkan terakhir terkadang disebutkan dan terkadang tidak. Jika adamya
disebutkan, dinamakan tashbih mursal, jika sebaliknya, dinamakan tashbih
muakkad. Sementara, jika wajh shabalnya disebutkan, dinamakan tashbih
mufassal, jika sebaliknya, dinamakan tashbih mujmal, dan jika kedua-
duanya tidak disebutkan, baik adat maupun wajh shabalmya, dinamakan
tashbih baligh. '™

Al-Qur’an sungguh sangat banyak menggunakan fashbih dalam
menyampaikan pesan-pesannya. Hal ini dimaksudkan, selain untuk
mengefektitkan pesan, juga dapat menyentuh hati dan perasaan pembaca
atau pendengarnya.'”” Ketika menyampaikan pesan keagungan Allah,

misalnya, al-Qur’an menggambarkan:

' Ibid., 20.

¢ Tbid., 25. Selanjutnya, tentang macam-macam tashbzh ini, lihat, misalnya: al-Sayuti, a/-
Itgan, Jilid 11, Juz 1, 128-132.

7" Menurut Ali al-Jarim, ada beberapa tujuan mengapa tashbih perlu digunakan, di antaranya
untuk: 1) menjelaskan kemungkinan adanya kerancuan pada mushabbah, yaitu ketika adanya
suatu keanehan yang dinisbahkan kepadanya, dan keanchan tidak hilang kecuali setelah
dijelaskan melalui tashbih; 2) menjelaskan keadaan mushabbah, yaitu ketika sifatnya tidak
dikenal sebelum dijelaskan melalui tashbih; 3) menjelaskan ukuran keadaan mushabbah, yaitu
ketika keadaan mushabbah hanya dikenal secara umum, sehingga perlu fashbih untuk merinci
spesifikasinya; 4) menegaskan keadaan mushabbah, yaitu ketika sesuatu yang dinisbahkan
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Allah (Pemberi) cahaya (kepada) langit dan bumi. Perumpamaan
cahaya Allah, adalah seperti sebuah lubang yang tak tembus, yang di
dalamnya ada pelita besar. Pelita itu di dalam kaca (dan) kaca itu
seakan-akan bintang (yang bercahaya) seperti mutiara, yang
dinyalakan dengan minyak dari pohon yang banyak berkahnya,
(yaitu) pohon zaitun yang tumbuh tidak di sebelah timur (sesuatu)
dan tidak pula di sebelah barat (nya), yang minyaknya (saja) hampir-
hampir menerangi, walaupun tidak disentuh api. Cahaya di atas
cahaya (berlapis-lapis), Allah membimbing kepada cahaya-Nya siapa
yang Dia kehendaki, dan Allah memperbuat perumpamaan-
perumpamaan bagi manusia, dan Allah Maha Mengetahui segala
sesuatu. (QS. al-Nur, 24:35).'™

Pada ayat tersebut terdapat beberapa bentuk tashbih. Pertama, pada
bagian awal, Allah digambarkan sebagai cahaya langit dan bumi (A//ahu
nur al-samawat wa al-ard). Bentuk seperti ini disebut tashbih muakkad,
karena adat tashbih —huruf kaf — tidak disebutkan. Kedua, pada bagian
berikutnya, cahaya langit dan bumi diumpamakan sebagai lubang tak
tembus pandang berpelita besar (ka mishkat fiha misbah). Bentuk ini
disebut tashbih mursal, karena adat tashbih (kata mathal dan huruf kaf")
disebutkan secara jelas. Ketiga, pada kalimat-kalimat berikutnya, yaitu

tashbih tentang 1) pelita besar yang digambarkan a) berada di dalam kaca,

b) seakan-akan bintang (yang bercahaya) seperti mutiara, ¢) dinyalakan

kepada mushabbah membutuhkan penegasan dan penjelasan dengan contoh; 5) memperindah
gambaran mushabbah atau sebaliknya [Ibid.,54-55].
8 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 550.
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dengan minyak dari pohon yang super berkah; 2) pohon zaitun yang unik;
a) tidak tumbuh di belahan timur atau barat, b) minyaknya demikian
bening, bercahaya, hampir-hampir menerangi, walaupun tidak disentuh
oleh api; ¢) cahaya di atas cahaya (berlapis-lapis, dahsyat, luar biasa).

Ungkapan yang disampaikan dalam bentuk tashbih, jika dikaitkan
dengan keadaan wajh shabbaimya, juga dikenal adanya tashbih tamthil dan
ghair tamthil Disebut tashbih tamthil jika wajh shabalmya berupa illustrasi
yang dirangkai dari beberapa hal, dan disebut tashbih ghair tamthil jika
tidak demikian '”°

Dalam konteks kedua bentuk tashbih tersebut, al-Qur’an
menggunakan kedua-duanya. Selain pada ayat 35 surat al-Nur di atas,
dapat ditemukan pada beberapa ayat yang lain. Misalnya ketika al-Qur’an

menggunakan fashbih untuk menjelaskan: keagungan al-Qur’an,'®

81 182

kenikmatan surga,1 kepedihan neraka, kesementaraan kehidupan
dunia,' kekekalan kehidupan akhirat,"™ kebermaknaan tauhid dan
kekonyolan syirik'®’, kesia-siaan perbuatan orang kafir,"®® kerapuhan

0 . 1
kemusyrikan,'” kelicikan orang-orang munafik,'®® kepongahan orang-orang

' Ibid., 35.

180 a]-Qur’an, 59 (al-Hashr): 20).

181 al-Qur’an, 13 (al-Ra’d): 35; 47 (Muhammad): 15.

182 al-Qur’an, 18 (al-Kahfi):29.

'3 al-Qur’an, 10 (Yunus); 18 (al-Kahfi): 45; 57 (al-Hadid): 20.

'8 al-Qur’an, 29 (al-Ankabut): 64; 87 (al-A’la): 17.

185 al-Qur’an, 14 (Ibrahim): 24-27.

18 al-Qur’an, 24 (al-Nur): 39-40; 3 (Ali Imran):117; 14 (Ibrahim): 18.
187 al-Qur’an, 22 (al-Hajj): 31: 29 (al-Ankabut): 41.

'8 al-Qur’an, 2 (al-Baqarah): 16-20; 63 (al-Munafiqun): 4.
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kafir,'” keutamaan berderma dan orang-orang dermawan,'”’ keutamaan
Nabi Muhammad SAW dan para pengikutnya,191 kedahsyatan tantangan
kesuksesatan,'”> kenistaan para pembangkang terhadap kitab suci,'”
ketangguhan al-hag dan kerapuhan a/-batil'** ketertipuan perilaku riya’

195 : 196
(pamer), ~ dan kerakusan para penganut sekularisme.

Contoh serupa bertebaran pada banyak ayat al-Qur’an, yang
diungkapkan dalam berbagai bentuk dan jenis adat tashbih, baik berupa

hart, ism, maupun 17/, 197

2) Majaz (Metafora)

Tidaklah berlebihan jika al-Qurtubi (w. 671 H) mengatakan bahwa
petunjuk al-Qur’an merupakan salah satu aspek kemukjizatannya.'”®
Kemukjizatan itu dapat diketahui dari berbagai aspek, selain pada aspek
kebahasaan (keindahan, ketepatan, ketelitian, efisiensi, dan efektifitas),
juga pada akurasi isyarat ilmiah dan berita ghaib yang disampaikannya.'*’

Petunjuk al-Qur’an merupakan cerminan kebijaksanaan Allah dalam

menyapa makhluk-Nya. Heterogenitas manusia, baik kapasitas, kapabitas,

'8 al-Qur’an, 2 (al-Baqarah): 171; 6 (al-An’am): 122,125; 31 (Luqman): 7.
19 al-Qur’an, 2 (al-Baqarah): 261-262, 265.

! al-Qur’an, 48 (al-Fath): 29; 61 (al-Saff): 4.

%2 a]-Qur’an, 2 (al-Bagarah): 214.

193 al-Qur’an, 62 (al-Jumu’ah): 5.

194 al-Qur’an, 11 (Hud): 24.

195 al-Qur’an, 2 (al-bagarah): 264.

19 al-Qur’an, 7 (al-A’raf):175-176.

7 al-Sayuti, al-Itgan, Jilid I1, Juz III, 128-132.

1% M. Quraish Shihab, Mukjizat al-Qur’an, Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat Ilmiah,
dan Pemberitaan Ghaib (Bandung: Mizan, 1998), 222.

" 1bid., 114.
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maupun inteligensinya, benar-benar diapresiasi dengan baik. Hal ini
tercermin, misalnya, ketika Allah menyampaikan pesan-pesanNya dalam
al-Qur’an, yang sejalan dengan fitrah kemanusiaan. Kepada mereka yang
awam, pesan disampaikan dengan ungkapan yang jelas dan mudah.
Misalnya ketika menyampaikan tentang keesaan-Nya, Allah mengatakan:
“Dan Tuhanmu adalah Tuhan Yang Maha Esa; tidak ada Tuhan (yang
berhak disembah) melainkan Dia, Yang Maha Pemurah lagi Maha
Penyayang.” 200 Ungkapan senada dapat ditemukan dengan mudah dalam
beberapa ayat yang lain, bahkan terkadang disertai pengulangan dan
illustrasi seperlunya.”’' Sementara itu, meskipun yang disampaikan adalah
pesan yang substansinya sama, karena sasarannya kalangan intelektual,
maka ungkapan-ungkapan yang digunakan pun berwatak filosofis-
intelektual (problematik, menantang, objektif, rasional, argumentatif, dan
radikal). Demikianlah, misalnya, ketika Allah menjelaskan keesaan dan

keagungan-Nya kepada para intelektual. Allah berfirman:

(3:190)

200 41-Qur’an, 2 (al-Baqarah): 163.

2! perhatikan, misalnya, al-Qur’an 2 (al-Bagarah): 255; 3 (Ali Imran): 2; 57 (al-Hadid): 1-6;
59 (al-Hashr): 22-24; 112 (al-Ikhlasg): 1-4. Demikian pula halnya ketika menyampaikan pesan
tentang hukum, misalnya, al-Qur’an, 4 (al-Nisa’): 11-12,176 tentang waris, atau 2 (al-
Bagqarah): 172; 5 (al-Maidah): 3-5, 90-91; 6 (al-An’am): 145 tentang makanan dan minuman
yang diharamkan, atau 4 (al-Nisa’): 23; 5 (al-Maidah): 5 tentang wanita-wanita yang haram
dinikahi,
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Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih
bergantinya malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang

yang berakal, (QS. Ali Imran, 3:190).2*

Sekiranya ada di langit dan di bumi tuhan-tuhan selain Allah,
tentulah keduanya itu telah rusak binasa. Maka Maha Suci Allah
yang mempunyai_Arsy daripada apa yang mereka sifatkan. (QS. al-

Anbiya’, 21:22).2

Kedua ayat di atas, demikian pula ayat lain yang senada, ditujukan
kepada kalangan intelektual. Mereka yang awam tentu saja sulit
menangkap pesan ayat seperti itu. Kesulitan yang sama juga akan mereka
alami ketika ayat berkonotasi majaz (metaforis), yaitu ungkapan-ungkapan
yang menggunakan lafal atau kalimat bukan dalam makna seharusnya,
tetapi makna lain yang disesuaikan dengan garinah (konteksnya). Konteks
ini menghalanginya untuk dipahami dalam makna sebenarnya (Aaqgigi), baik
karena adanya keserupaan maupun faktor lainnya, /afziyah (literal) atau
haliyah (illustratif).?**

Salah satu bentuk majaz lafzi disebut isti’arah, yaitu tashbih yang

dibuang salah satu farafya, dalam hal ini mushabbah atau mushabbah bih.

22 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 109.
2%1bid., 498. Contoh lain, misalnya: al-Qur’an, 6 (al-An’am): 102-103.
204 Selanjut, lihat al-Jarim, a/-Balaghah, 71.
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Karena itu, hubungan antara makna Aagigi *“dengan makna majazi adalah
mushabahah (ada keserupaan) selamanya. [sti’arah ada dua macam,
Tasrihiyah dan  Makniyyah. Disebut isti’arah  Tasrihiyah jika
mushabbalmya diperjelas oleh mushabbah bihnya, dan disebut isti’arah
Makniyyah ketika mushabbah bilmya dibuang, lalu diganti dengan
menetapkan salah satu sifat khasnya. *%°

Contoh isti’arah Tasrihiyyalr:

Sesudah amarah Musa menjadi reda, lalu diambilnya (kembali) luh-
luh (Taurat) itu; dan dalam tulisannya terdapat petunjuk dan rahmat
untuk orang-orang yang takut kepada Tuhannya. (QS. al-A’raf,

7:154).2

Contoh tersebut menunjukkan zashbih yang mushabbalmya dibuang.
Karena mushabbah yang dibuang itu kemudian diperjelas oleh mushabbah
bilmya, maka ia disebut isti’arah Tasrihiyyah. Dalam hal ini mushabbah
bilmya adalah al-sukut yaitu selesainya kemarahan, kemudian dari kata

dasar itu dibentuk katakerja sakata dengan makna intaha (berhenti).®®

205 . . - . . .
Secara etimologis Aagigi berarti esensi, realitas, kebenaran, atau makna sebenarnya, dan

secara terminologis, adalah suatu lafal yang tetap pada makna aslinya, dan tidak ada fagdim
(makna yang didahulukan) dan ta'’khir (makna yang diakhirkan) didalamnya. Sedangkan majaz
adalah kebalikan dari hakikat, yaitu makna metaforis. Artinya, suatu lafal yang digunakan
untuk suatu arti, yang semula lafaz itu bukan diciptakan untuknya. (al-Sayuti, a/-ltgan, 109;
al-Jarim, al-Balaghah, 71).

206 al-Jarim, al-Balaghah, 77.

27 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 246.

208 a1-Jarim, al-Balaghah, 83.
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Contoh isti’arah Makniyyah:

Ia berkata: "Ya Tuhanku, sesungguhnya tulangku telah lemah dan

kepalaku telah ditumbuhi uban. (QS. Maryam, 19:4).2%

Pada ayat tersebut kepala (sebagai mushabbah) diserupakan dengan
bahan bakar (sebagai mushabbah bih). Dalam hal ini mushabbah bih
dibuang, kemudian diganti dengan menyebut salah satu sifat khasnya, yaitu
menyala (ista’ala). Itulah sebabnya isti’arah ini disebut isti’arah
Makniyyah*"°

Mengetahui i7sti’arah dalam konteks pemahaman al-Qur’an adalah
sesuatu yang amat penting. Sebagai salah satu bentuk majaz lughawi, baik
isti’arah Tasrihiyyah atau Makniyyah, dapat membantu seseorang untuk
memahami ayat dengan lebih baik. Hal ini tampak dengan jelas dari kedua
contoh di atas.

Dalam perspektif lain, al-Sayuti membagi majaz dalam dua kategori.
Pertama, al-majaz fi al-tarkib (majaz dalam struktur kalimat), disebut
majaz al-isnad atau al-‘agli, yaitu ketika ada kata kerja (£7) atau yang
menyerupainya, disandarkan kepada sesuatu yang bukan miliknya, seperti

firman Allah:

29 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 462.
20 a1-Jarim, al-Balaghah, 78.
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“Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu adalah mereka yang

apabila disebut nama Allah gemetarlah hati mereka, dan apabila

dibacakan kepada mereka ayat-ayatNya bertambahlah iman mereka

(karenanya) dan kepada Tuhanlah mereka bertawakkal (QS. al-Anfal,

8:2).2!

Makna yang segera dipahami dari teks di atas adalah bahwa iman
seseorang bertambah bukan karena Allah SWT, tetapi karena dibacakannya
ayat-Nya. Dalam hal ini 'pertambahan iman' (ziyadah al-iman) disandarkan

kepada pembacaan ayat-Nya, padahal sesungguhnya pertambahan iman itu

merupakan perbuatan Allah.

Sesungguhnya Firaun telah berbuat sewenang-wenang di muka bumi

dan menjadikan penduduknya berpecah belah, dengan menindas

segolongan dari mereka, menyembelih anak laki-laki mereka dan

membiarkan hidup anak-anak perempuan mereka. Sesungguhnya

Firaun termasuk orang-orang yang berbuat kerusakan. (QS. al-Qasas,

28:4).212

Lafal yudhabbihu abnaahum (menyembelih anak laki-laki mereka)
pada ayat di atas dinisbahkan kepada Fir'aun, padahal perbuatan tersebut
dilakukan oleh para pengikutnya. *'?

Kedua, al-majaz fi al-mufiad, yaitu majaz yang terkandung dalam

suatu kata. Bentuk majaz semacam ini biasa disebut al-majaz al-lughawi,

yakni menggunakan lafal bukan pada makna yang sebenarnya, karena ada

2! Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 462.

> Ibid., 609.

213 Contoh serupa juga terdapat dalam beberapa ayat lain, misalnya: 40 (al-Mu’min): 26; 14
(Ibrahim): 28, dan sebagainya.
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faktor-faktor tertentu yang menghalangi penggunaannya.”'* Jenis kedua ini
dapat dibagi menjadi beberapa macam, di antaranya:
(1) Menyebutkan keseluruhan satuan, tetapi yang dimaksud adalah

bagiannya (itlaq ism al-kulli ‘ala al-juz'7). Misalnya:

(3

mereka menyumbat telinganya dengan anak jarinya, karena
(mendengar suara) petir, sebab takut akan mati. (QS. al-Baqarah,

2:19).2P

Yang dimaksud lafal asabi'ahum — dalam bentuk plural — adalah
sebagian anak jari, bukan seluruhnya. Pemahaman seperti itu, bukan saja
logis, tetapi juga didukung oleh fakta empirik, karena tidak mungkin
semua anak jari dapat dimasukkan seluruhnya dalam satu lubang telinga.
Jika memang digunakan semuanya, tentu bukan dengan memasukkannya
ke lubangnya, tetapi ditempelkan di luarnya, sebagai ekspresi ketakutan
mereka yang luar biasa akan kematian, seolah-olah mereka memasukkan
seluruh anak jarinya ke dalam telinganya.

(2) Menyebutkan suatu bagian, tetapi yang dimaksud adalah
keseluruhannya (it/laq ism al-juz’i ‘ala al-kulli). Misalnya menyebut
wajhu rabbika (wajah Tuhanmu), padahal yang dimaksud adalah

keseluruhan Zat-Nya.

2% al-Sayufi, al-Trgan, Jilid 11, Juz I11, 110-123.
1 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 11. Contoh serupa, misalnya: al-Qur’an, 63 (al-
Munafiqun): 4.
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Dan tetap kekal Wajah Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan
kemuliaan. (QS. al-Rahman, 55:27).2'°
Contoh serupa juga terdapat pada ayat 144 surat al-Baqarah [2] terkait
dengan perintah menghadapkan wajah ke Masjidil al-Haram. Maksud
'wajah' dalam hal ini adalah keseluruhan anggota badan, karena wajah
adalah representasi dari seluruh anggota badan.’'’ Demikian pula
pengertian lafal aydikum pada ayat 182 surat Ali Imran [3], atau aydina
pada ayat 71 surat Yasin [36], dan sebagainya.

(3) Menyebutkan sesuatu yang khusus, tetapi yang dimaksud adalah yang

umum (7t/aq ism al-khas 'ala al-'am), misalnya:

Maka datanglah kamu berdua kepada Firaun dan katakanlah olehmu:
"Sesungguhnya kami adalah Rasul Tuhan semesta alam, (QS. al-

Shu’ara’, 26:16).2"

Lafal inna rasulu rabb al-'alamin, yang dimaksud adalah sebagian dari
para rasul Tuhan semesta alam (min rusuli rabb al-‘alamin).
(4) Menyebutkan sesuatu yang umum, tetapi yang dimaksud adalah yang

khusus (it/aq ism al-'am ‘ala al-khas), misalnya:

' Ibid., 886.
217 al-Qur’an, 3 (Ali Imran): 106; 75 (al-Qiyamah):22-24; 88 (al-Ghashiyah): 2.8.
28 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 573.
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“dan malaikat-malaikat bertasbih serta memuji Tuhannya dan
memohonkan ampun bagi orang-orang yang ada di bumi.” (QS. al-Shura,

42:5)2"

Lafal /i man fi al-ard dalam bagian akhir teks di atas tidaklah
dimaksudkan untuk semua makhluk berakal di muka bumi, tetapi khusus
orang-orang yang beriman. Kekhususan ini didasarkan pada indikasi
ayat lain, yaitu ayat 7 surat al-Mu’'min [40] yang secara tegas
mengatakan bahwa para malaikat itu memintakan ampun untuk orang-
orang beriman (wa yastaghfiruna Ii alladhina amanu).

(5) Menyebutkan sesuatu akibat, tetapi yang dimaksud adalah penyebabnya
(itlag al-musabbab ‘ala al-sabab). Misalnya menyebut rizgan (rezeki),
padahal yang dimaksud adalah al-matar’ (air hujan) sebagai

penyebabnya, sebagaimana dalam contoh berikut:

Dia-lah yang memperlihatkan kepadamu tanda-tanda (kekuasaan)-Nya
dan menurunkan untukmu rezeki dari langit. Dan tiadalah mendapat
pelajaran kecuali orang-orang yang kembali (kepada Allah). (QS. al-

Mu’min, 40:13).2%°

Contoh serupa terdapat pada ayat 26 surat al-A’raf [7], karena

disebutkan bahwa Allah menurunkan pakaian (/ibasan), padahal yang

29 1bid., 783.
20 1pid., 761.
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dimaksud adalah menurunkan air hujan (a/-matar) sebagai penyebabnya.
Demikian pula penyebutan pernikahan (nikahan) ayat 230 surat al-
Baqarah [2], padahal yang dimaksud adalah mahar atau nafkah sebagai
salah satu motivasi adanya pernikahan tersebut.

(6) Menyebut penyebabnya, tetapi yang dimaksud adalah akibatnya (it/ag
al-sabab ‘ala al-musabbab). Misalnya menyebut a/-sam’a (pendengaran),

sedangkan yang dimaksud adalah akibat atau responsnya (mendengar).

“Mereka selalu tidak dapat mendengar (kebenaran) dan mereka selalu

tidak dapat melihat (nya).” (QS. Hud, 11:20).%'

Kasus serupa juga terdapat pada ayat 36 surat al-Baqarah [2], dan ayat
27 surat al-A’raf [7], karena dalam kedua ayat tersebut ada indikasi
bahwa Adam dan Hawa keluar akibat memakan pohon terlarang dan
godaan setan, padahal yang sebenarnya, Allah-lah yang mengeluarkan
keduanya.

(7) Menyebut sesuatu berdasarkan apa yang sudah lazim atasnya (tasmiyah
al-shay' bi ism ma kana 'alayhi). Misalnya tetap menyebut al-yatama
(anak-anak yatim) kepada mereka yang sebelumnya memang yatim,

meskipun mereka sudah dewasa. Misalnya:

21 pid., 330.
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Dan berikanlah kepada anak-anak yatim (yang sudah balig) harta mereka

(QS. al-Nisa’, 4:2).2%

Penyebutan al-yatama pada ayat tersebut tidak dimaksudkan untuk
menegaskan bahwa mereka tetap yatim, tetapi hanya untuk menegaskan
bahwa mereka sebelumnya adalah anak-anak yatim. Pengertian seperti
ini berlaku pula dalam kasus penyebutan azwajahunna (suami-suami
mereka) pada ayat 232 surat al-Baqarah [2], padahal yang sebenarnya
adalah mantan-mantan suami mereka.

(8) Menyebut sesuatu sesuai dengan penakwilannya (fasmiyah al-shay’ bi
ism ma yu'awwilu ilayhi). Misalnya menyebut khamrpada ayat berikut,

padahal yang dimaksud adalah anggur.

“Dan bersama dengan dia masuk pula kedalam penjara dua orang
pemuda. Berkatalah salah seorang di antara keduanya: "Sesungguhnya

aku bermimpi, bahwa aku memeras anggur." (QS. Yusuf, 12:36).**

Lafal a’siru khamran diartikan “aku memeras anggur’, bukan “memeras
arak”, sebab itulah yang biasa dilakukan, yaitu memeras anggur untuk
menghasilkan arak. Jadi, dalam hal ini, anggur ditakwilkan dengan arak
(khamr). Keadaan serupa juga berlaku pada lafal fajiran kaftaran

(pemaksiat yang amat kafir) pada ayat 26 surat Nuh [71], karena tidak

22 1pid., 114.
2 1bid., 353-54.
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mungkin anak yang dilahirkan itu serta-merta menjadi pemaksiat yang
amat kafir. Maksud sebenarnya adalah melahirkan anak yang akan
tumbuh berkembang menjadi pemaksiat yang amat kafir.

(9) Menyebutkan keadaan suatu kasus, tetapi yang dimaksud adalah tempat
terjadinya (itlag ism al-hal ‘ala al-mahl). Misalnya menyebut £
rahmatillah pada ayat berikut, padahal yang dimaksud adalah a/-jannah

sebagai tempat di mana rahmat itu berada. Allah berfirman:

“Adapun orang-orang yang putih berseri mukanya, maka mereka berada
dalam rahmat Allah (surga); mereka kekal di dalamnya. (QS. Ali ‘Imran,

3:107).2*

Indikasi bahwa yang dimaksud rahmat Allah adalah di surga,
ditunjukkan oleh keterangan berikutnya bahwa mereka kekal di
dalamnya.
Contoh serupa juga terdapat ayat 33 surat Saba’ [34] ketika Allah
menyebut makrullayl (kejahatan malam), padahal yang dimaksud adalah
makr fi al-layl (kejahatan pada malam hari). Demikian pula ketika Allah
menyebut i manamika pada ayat 42 surat al-Anfal [8], padahal yang
dimaksud adalah #7 aynaika (pada kedua matamu).

(10) Menyebut tempat terjadinya suatu kasus, padahal yang dimaksud adalah

keadaan kasus itu sendiri (itlag ism al-mahl ‘ala al-hal). Misalnya ketika

24 1bid., 93.
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Allah menyebut nadiyahu (tempat pertemuannya), padahal yang

dimaksud adalah keadaan penghuni tempat itu. Allah berfirman:

“Maka biarlah dia memanggil golongannya (untuk menolongnya), (QS.

al-‘Alag, 96:17).*%

Demikian pula halnya penyebutan b/ yadihi al-mulk (di tangan-Nya
kerajaan), pada ayat 1 surat al-Mulk [67], padahal yang dimaksud a/-
qudrah (kekuasaan); atau penyebutan /ahum qulubun (mereka punya
hati) pada ayat 179 al-A’raf [7], padahal yang dimaksud adalah /ahum
uqulun (mereka punya akal); atau penyebutan al-garyah (kota/negeri)
pada ayat 82 surat Yusuf [12], padahal yang dimaksud adalah penduduk
kota/negeri itu.

(11)Menamai sesuatu dengan 7sm alatnya (tasmiyatu al-shay’ bi ismi alatih).
Misalnya penyebutan /isana sidgin pada ayat berikut, sedangkan yang
dimaksud adalah thanaan hasanan (pujian atau buah tutur yang baik)

sebagai produknya.

“dan jadikanlah aku buah tutur yang baik bagi orang-orang (yang

datang) kemudian,” (QS. al-Shu’ara’, 26:84).*

225 Ibid., 1080.
226 1pid., 579.
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Demikian pula halnya penyebutan b7 lisani gawmihi pada ayat 4 surat
Ibrahim [4], padahal yang dimaksud adalah b7 [ughatihi (dengan
bahasanya).

(12)Menamai sesuatu dengan lawan katanya (fasmiyatu al-shay’ bi ism

diddihi), misalnya firman Allah:

“maka gembirakanlah mereka bahwa mereka akan menerima siksa yang

pedih (QS. Ali Imran, 3: 21).*’

(13)Menyebutkan suatu pekerjaan yang telah terjadi, tetapi yang dimaksud

adalah proses ke arah pekerjaan dimaksud, misalnya firman Allah:

“Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu hendak mengerjakan
shalat, maka basuhlah mukamu dan tanganmu sampai dengan siku, dan
sapulah kepalamu dan (basuh) kakimu sampai dengan kedua mata

kaki...”(QS. al-Maidah, 5:6).**®

Maksud lafal idha qumtum pada ayat tersebut adalah idha aradtum al-
givam (jika kalian hendak berdiri). Demikian pula idha gara’ta pada ayat
98 surat al-Nahl [16], yang dimaksud adalah idha aradta al-giraah (jika

kamu hendak membaca).

27 1bid., 78.
28 1bid., 158.
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(14)Menempatkan suatu sighat pada tempat yang lainnya (igamah sighat
maqgama ukhra). Jenis ini banyak ragamnya, di antaranya :

(a) Menggunakan sighat ism fa'il, padahal yang dimaksud adalah ism

maful (itlag al-fa'il 'ala al-maful). Misalnya lafal dafigin (yang

memancar), sedangkan yang dimaksud adalah a/-madfuq (yang

terpancar), sebagaima firman Allah:

Maka hendaklah manusia memperhatikan dari apakah dia
diciptakan? Dia diciptakan dari air yang terpancar, (QS. al-Tariq,

86:5-6).2%

(b) Menggunakan sighat ism maful, padahal yang dimaksud adalah ism
1a’il (itlaq al-maf’ull 'ala al-fa’il). Misalnya lafal ma’tiyyan (yang
didatangkan), padahal yang dimaksud adalah atiyan (yang datang),

sebagaimana firman Allah:
(19:61)

“yaitu surga_Adn yang telah dijanjikan oleh Tuhan Yang Maha
Pemurah kepada hamba-hamba-Nya, sekalipun (surga itu) tidak
nampak. Sesungguhnya janji Allah itu pasti akan ditepati.” (QS.

Maryam, 19:61).*

229 Ibid., 1048.
20 1bid., 469.
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Demikian pula lafaz masturan (yang tertutup) pada ayat 45 surat al-

Isra’ [17], padahal yang dimaksud adalah satiran (yang menutup).
(c) Menggunakan bentuk mufiad (tunggal), padahal yang dimaksud

adalah muthanna (itlag al-mufrad ‘ala al-muthanna). Misalnya

penggunaan 7ism damir mufrad pada lafal yurduhu (mereka meridai-

Nya), padahal yang dimaksud adalah yurduhuma (mereka meridai

keduanya), sebagaimana firman Allah:

(9:62)

“Mereka bersumpah kepada kamu dengan (nama) Allah untuk

mencari keridhaanmu, padahal Allah dan Rasul-Nya itulah yang

lebih patut mereka cari keridhaannya jika mereka adalah orang-

orang yang mu'min.” (QS. al-Tawbah, 9:62).%"

(d) Menggunakan bentuk mufiad (tunggal), padahal yang dimaksud
adalah bentuk jama’ (itlag al-mufiad ‘ala al-jam’i). Misalnya lafal
al-insan (manusia) pada ayat berikut, padahal yang dimaksud adalah
al-unasiyu (seluruh manusia). Hal ini diketahui berdasarkan
petunjuk huruf ististithna’ (pengecualian) pada ayat berikutnya. >

Allah berfirman:

21 Ibid., 289.
321 ebih lanjut, a/-ltgan, Jilid IT, Juz III, 117-121.
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“Sesungguhnya manusia itu benar-benar berada dalam kerugian,

kecuali orang-orang yang beriman, .... (QS. al-‘Asr, 103:3). 233

Dalam perspektif wsul al-figh (ilmu tentang kaidah-kaidah
pemahaman), lafal dalam arti Aagigi, harus diamalkan menurut arti yang
semula diciptakan untuknya, baik yang bersifat ‘am maupun &khas;

berbentuk £/ Amratau £i’l Nahy,”** misalnya dalam firman Allah:

Hai orang-orang yang beriman, rukulah kamu, sujudlah kamu,
sembahlah Tuhanmu dan perbuatlah kebajikan, supaya kamu

mendapat kemenangan. (QS. al-Hajj, 22:77).

Lafal irka'v wa usjudu (ruku' dan sujudlah kalian) pada ayat di atas
berarti rukuk dan sujud dalam arti yang sebenarnya, bukan yang lainnya.
Kedua lafal tersebut bersifat khas (sama-sama 7 amr), namun orang yang
diperintahkan untuk melakukannya adalah umum. Prinsip yang sama juga

berlaku dalam kasus 7’/ nahy, misalnya dalam firman Allah:

“.... dan janganlah kamu membunuh jiwa yang diharamkan Allah

(membunuhnya) melainkan dengan sesuatu (sebab) yang benar".

23 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 1099.

24 Mukhtar Yahya dan Fathurrahman, Dasar-dasar Pembinaan Hukum Figh Islam (Bandung:
Al-Ma’arif, 1986), 260.

23 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 523.
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Demikian itu yang diperintahkan oleh Tuhanmu kepadamu supaya

kamu memahami (nya). (QS. al-An’am, 6:151).*

Lafal /a taqgtulu (janganlah kalian membunuh) pada ayat tersebut
harus dipahami dalam arti sebenarnya, bukan dalam arti majaz, misalnya,
dalam arti membunuh karakter (character assasination).

Sama halnya dengan prinsip pemahaman lafal hagiqi, lafal majazi
juga demikian. Jika lafal haqgigi dipahami dalam arti sebenarnya, maka lafal
majazi dipahami dalam arti yang dipinjamkan untuknya, bukan dalam arti

sebenarnya, misalnya, penggunaan lafal majazi pada ayat berikut:

“....dan jika kamu junub maka mandilah, dan jika kamu sakit atau
dalam perjalanan atau kembali dari tempat buang air (kakus) atau
menyentuh perempuan, lalu kamu tidak memperoleh air, maka
bertayamumlah dengan tanah yang baik (bersih); sapulah mukamu
dan tanganmu dengan tanah itu....” (QS. al-Maidah, 5:6).%’

Pada ayat tersebut ada dua lafal mayjazi, yaitu aw ja'a ahadun minkum
min al-ghaiti (atau salah seorang dari kalian kembali dari tempat buang air)
dan aw lamastum al-nisa’ (atau kalian menyentuh wanita). Kedua lafal ini
tidak dipahami menurut arti sebenarnya, tetapi menurut arti yang
dipinjamkan untuknya. Jika tidak demikian, maka setiap orang yang
kembali dari tempat buang air (kakus) harus bersuci (wudu /tayammum),

meskipun ia tidak ber-Aadath kecil atau besar. Demikian pula bagi setiap

26 1bid., 214.
7 1bid., 158.
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orang yang menyentuh wanita, karena ‘menyentuh wanita’ dalam ayat
tersebut adalah bentuk mayjaz dari bersenggama dengan isteri.

Apabila, satu lafal dapat diartikan dengan makna Aaqigi dan makna
majazi, maka hendaklah yang dipakai adalah makna sebenarnya (Aaqiqi).
Makna haqgiqi adalah makna yang asli, sementara makna majazi adalah
makna pinjaman. Namun, jika suatu lafal tidak dapat dimaknai dengan
makna haqgigi, maka hendaknya dialihkan pada makna majazmya.
Sementara itu, jika tidak dapat dimaknai, baik secara hagigi atau majazi,
maka sebaiknya didiamkan saja, sampai ditemukan adanya petunjuk lain
yang mengarahkan kepada salah satunya.

3) Kinayah (Alegori)

Kenyataan menunjukkan, dalam suatu pembicaraan terkadang harus
berhadapan dengan pihak-pihak yang memiliki perangai atau sifat tertentu.
Dalam keadaan seperti itu, seorang pembicara yang bijak, seringkali
menyampaikan pesan dalam bentuk kinayah (alegori) agar pesannya dapat
diterima dengan baik, tanpa menyinggung perasaan lawan bicara
(pendengar atau pembaca). Demikianlah, ketika orang Arab hendak

memberitahu seseorang tentang bentuk fisik seorang perempuan yang

berleher panjang, ia mengatakan: (Si Fulanah adalah

wanita yang jauh tempat turun anting-antingnya). Jadi ia tidak
menyebutnya sebagai si leher panjang, karena boleh jadi penyebutan seperti
itu akan menyinggung perasaan pendengar — apalagi — yang bersangkutan.

Penyampaian pesan dengan cara seperti itulah yang oleh para ahli Balaghah
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disebut kinayah. Ali al-Jarim mendefinisikannya sebagai ungkapan yang
dimaksudkan untuk menunjukkan pengertian lazimnya, tetapi dapat pula
dimaksudkan untuk makna asalnya (/afzun utliga wa urida bihi lazimu
maknahu ma’a jawazi iradati dhalika al-ma’na). Menurutnya, ditinjau dari
aspek kandungannya, kinayah adakalanya menjelaskan sifat, mawsuf (yang
disifati), dan adakalanya berupa nisbat (penyandaran).>*

Dalam banyak kasus, al-Qur’an menampilkan diri sebagai pembicara
yang sangat arif, dengan menggunakan berbagai bentuk k7inayah dalam
menyampaikan pesan-pesannya. Misalnya ketika mengingatkan manusia
bahwa Allah-lah yang menciptakan mereka dari satu jiwa (min nafSin
wahidah).”® Ungkapan ini merupakan bentuk kinayah dari Adam sebagai
bapak manusia (abu al-bashar).

Menurut al-Sayuti, ada beberapa hal yang melatarbelakangi mengapa
al-Qur’an sering menggunakan kinayah, di antaranya: 240
(1) Menarik perhatian atau mengingatkan keagungan sesuatu (al-tanbih

‘ala azami al-qudrah). Misalnya ketika Allah mengkinayahkan Adam
dengan jiwa yang satu di atas.
(2) Mengalihkan suatu ungkapan menjadi lebih indah (tark al-latzi ila ma

huwa ajmal). Misalnya ungkapan seseorang ketika mengadukan

perkaranya kepada Nabi Daud pada ayat berikut:

238 al-Jarim, al-Balaghah, 125.
29 al-Qur’an 4 (al-Nisa’): 1; 6 (al-A’raf): 189.
20 al-Sayufi, al-Itgan, Jilid 11, Juz I, 143-145.
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“Sesungguhnya saudaraku ini mempunyai sembilan puluh sembilan
ekor kambing betina dan aku mempunyai seekor saja.".(QS. Sad,
38:23).24!
Ungkapan pada ayat tersebut merupakan bentuk kinayah dari
kepemilikan isteri, bukan kepemilikan kambing betina, karena para
pihak yang berperkara sedang mengadukan kasus perebutan isteri di
antara mereka. Untuk diketahui, bahwa &kinayah kepemilikan isteri
dengan kepemilikan kambing betina — menurut tradisi pada waktu itu —
adalah sesuatu yang lebih etis dari pada secara terang-terangan
mengatakan bahwa mereka sedang mengadukan perkara perebutan
isteri.

(3) Memperhalus sesuatu yang berkonotasi buruk jika diungkapkan secara
jelas (an yakuna al-tasrih min ma yustagbahu dhikruhu). Misalnya
ketika Allah mengkinayahkan bersenggama dengan beberapa ungkapan

yang indah, seperti: al-mulamasah (saling menyentuh),””  al-

mubasharah (saling berhubungan), al-rafath (bercumbu-rayu), ** al-

dukhul (memasukkan), “** dan al-sirr (bersembunyi-sembunyi), **  al-

! Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 735.
2 al-Qur’an, 5 (al-Maidah): 6.

2 a]-Qur’an, 2 (al-Bagarah): 187.

24 al-Qur’an, 4 (al-Nisa’): 23.

5 al-Qur’an, 2 (al-Baqarah): 235.
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ghishyan (mendekap), % al-libath (berpakaian), ¥ dan al-harth

(bercocok tanam). 248

(4) Mengefektiftkan dan mempertinggi kualitas penuturan (gasd al-
balaghah wa al-mubalaghah). Misalnya ketika Allah meng- kinayah-kan

kemurahan dan kedermawanan-Nya dengan dua tangan yang sangat

terbuka; siap memberikan apapun yang dimiliki-Nya.

“....(Tidak demikian), tetapi kedua-dua tangan Allah terbuka; Dia

menafkahkan sebagaimana Dia kehendaki.” (QS. al-Maidah, 5: 64).>%

(5) Meringkas pembicaraan (gasd al-ikhtisar). Misalnya pada firman Allah
ketika menantang orang kafir yang ragu atau ingkar terhadap al-Qur’an

pada ayat berikut:

Maka jika kamu tidak dapat membuat (nya) dan pasti kamu tidak akan
dapat membuat (nya), peliharalah dirimu dari neraka yang bahan
bakarnya manusia dan batu, yang disediakan bagi orang-orang kafir.

(QS. al-Baqarah, 2:24).%"

Pesan utama ayat tersebut adalah menantang setiap orang untuk

mendatangkan semisal al-Qur’an, meskipun satu surat. Namun, karena

2 a]-Qur’an, 7 (al-A’raf): 189.

247 al-Qur’an, 2 (al-Bagarah): 187.

8 al-Qur’an, 2 (al-Baqarah): 223.

9 Depag. RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, 171.
*Ibid., 12.



174

Allah telah mengetahui bahwa pihak-pihak yang ditantang tidak perlu
didebat panjang lebar, maka sejak dini Dia mengingatkan bahwa
tantangan itu pasti tidak dapat diwujudkan oleh mereka.
Ketidakmampuan mereka itu dikinayahkan dengan perbuatan yang sia-
sia. Itulah sebabnya, secara lugas, Allah mengingatkan: 7z in lam taf’alu
wa lan taf’alu (jika kalian tidak mampu, dan pasti tidak mampu), maka
hanya ada dua pilihannya, yaitu memelihara diri dari api neraka atau
bersiap-siaplah menjadi bahan bakarnya.

Tentu masih sangat banyak ilmu bantu yang dapat dikemukakan
untuk mendukung pemahaman yang lebih baik terhadap al-Qur’an, atau
setidak-tidaknya dapat menghindarkan kesalahpahaman terhadapnya.
Beberapa ilmu bantu yang baru dikemukakan di atas tergolong yang paling
signifikan. Tanpa bantuan ilmu-ilmu tersebut, bukan saja dapat
mengaburkan pemahaman, tetapi juga dapat membawa kepada kesesatan

dan penyesatan.

F. Indeks al-Qur’an: Alat Bantu Tafsir Tematik

Berbeda dengan ilmu bantu seperti dikemukakan di atas, yang dimaksud
alat bantu di sini adalah seperangkat alat berupa indeks al-Qur’an. Disebut
alat bantu — bukan ilmu bantu — karena indeks al-Qur’an bukanlah salah satu
disiplin ilmu, tetapi seperangkat alat bantu (fools) untuk memudahkan
pencarian ayat, atau — sampai batas tertentu — membantu pemahamannya,

tergantung model indeks al-Qur’an yang digunakan.
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1. Fungsi Indeks al-Qur’an

Indeks al-Qur’an, berbeda dengan indeks pada umumnya. Jika indeks
pada umumnya mengacu pada halaman, maka indeks al-Qur’an mengacu pada
nomor surat dan nomor ayat, bukan nomor halaman. Perbedaan acuan ini
disebabkan oleh ketidakseragaman teknik pencetakan al-Qur’an, baik bentuk,
ukuran, maupun jumlah halamannya. Karena itu, jika mengacu pada halaman,
bukan saja akan menyulitkan, tetapi juga menuntut setiap mushaf al-Qur’an

dilengkapi dengan indeks masing-masing.

Ada beberapa alasan mengapa indeks al-Qur’an diperlukan sebagai alat
bantu, antara lain: Pertama, jumlah ayat al-Qur’an relatif banyak (6236), dan
tersebar dalam 114 surat. Sejumlah ayat itu memiliki kurang lebih 77.439
(tujuh puluh tujuh ribu empat ratus tiga puluh sembilan) kosakata.”' Kedua,
al-Qur’an tidak disusun secara pragmatis, tetapi khas dan unik. Ia memiliki
sistematika tersendiri; tidak disusun secara topikal, tematik, atau menurut bab
atau pasal tertentu. Satu tema, bahkan kebanyakan tema, tersebar pada
beberapa ayat dan surat. Selain itu, terdapat sekian ayat yang berulang-ulang,
baik bersifat duplikatif (beredaksi sama) maupun repetitif (bersubstansi sama,

252

tetapi beredaksi beda).”” Ketiga, dalam membentuk suatu makna, bagian-

2! Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an, Tafsir Maudhu’i atas Perbagai Persoalan Umat

(Bandung: Mizan, 1996), 4.
2 Rachmat Taufiq Hidayat, Mengenal Indeks al-Qur’an dalam “Indeks al-Qur’an: Panduan
Mencari Ayat al-Qur’an Berdasarkan Kata Dasarnya” (Bandung: Mizan, 1994), vi.
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bagian ayat al-Qur’an bersinergi satu sama lain (a/-Qur’anu yufassiru ba’duhu

ba ’,daﬂ).253

Ketiga alasan tersebut meniscayakan kehadiran indeks al-Qur’an yang
kondusif, terutama untuk mencari lokasi ayat, kosakata’huruf yang digunakan,
termasuk untuk mengetahui konteksnya masing-masing. Fungsi lainnya
adalah memberi peluang kepada para pengkaji untuk menelusuri beberapa
informasi lain dalam mengembangkan pemahaman mengenai asal-usul kata,
perbedaan/persamaan makna  kata tertentu, bahkan dapat pula
mengembangkan peta konsep mengenai suatu tema, baik secara gradual (tema
— subtema — indikator - diskriptor), maupun secara dialektik (tesa — antitesa —

sintesa).

Harus diakui bahwa kemudahan mencari ayat al-Qur’an, merupakan
modal utama dalam pemahaman al-Qur’an. Dengan modal itu, para pengkaji
al-Qur’an dapat memperoleh informasi dan wawasan yang lebih luas, yang
mereka perlukan dalam melakukan analisis, deskripsi, dan pengambilan

konklusi.
2. Model Indeks al-Qur’an

Sampai sejauh ini, terdapat dua model indeks al-Qur’an, yaitu model
lafzi (berbasis lafal) dan model maknawi (berbasis makna). Masing-masing
model ini memiliki tiga varian, sebagaimana telah dikemukakan pada bab

sebelumnya (lihat tabel 1.1).

233 al-Zarkashi, al-Burhan 7 “Ulim al-Qur’an, Juz 111 (Kairo: ‘Tsa al-Babi al-Halabi, 1972),
175.
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Setiap model memiliki kelebihan dan kekurangan, tergantung kondisi
para penggunanya, khususnya indeks al-Qur’an model /a£zi, karena model ini
menuntut penggunanya memiliki kemahiran dalam morfologi bahasa Arab.
Indeks model ini, yang popoler adalah Fath al-Rahman Ii Talib Ayat al-Qur’an
karya ’Ilmi Zadeh Faydullah dan a/-Mu’jam al-Mufahras li Alfaz al-Qur’an al-
Karim karya Fuad Abd al-Baqi (1364 H/1945 M). Keduanya disusun
berdasarkan morfologi bahasa Arab. Karena itu, bagi pengguna yang tidak
mahir dalam ilmu tersebut, akan menghadapi beberapa kendala dalam
memanfaatkannya. Kendala itu kian besar jika kata yang dicari merupakan
musytaq (derivat/pecahan) dari kata lain. Untuk menemukan kata fagwa,
misalnya, pengguna yang awam dalam bahasa Arab jika mencari suatu ayat
lewat kata itu. Jika dia mencarinya lewat entri fa, kata itu pasti tidak
ditemukan. Kata fagwa, menurut akar katanya, terletak pada entri waw,

karena akar katanya adalah waw-gafya’( ).

Selain kedua indeks tersebut, masih pada model /afzi, Ali Audah
menyusun sebuah indeks al-Qur’an yang diberinya judul: Konkordansi Qur’an;
Panduan Kata dalam Mencari Ayat Qur’an. Menurut Ali Audah, penyusunan
indeks tersebut didorong oleh kenyataan betapa banyaknya kalangan yang
kesulitan menggunakan indeks model /afzi yang ada sebelumnya. Karena
itulah, penyusunan Konkordansi Qur’an tidak lagi mengikuti sistem alfabetik
konvensional yang terikat pada kaidah bahasa Arab, tetapi berdasarkan bunyi

kata (sistem fonem-hanonim). Sistem alfabetik ini mengacu pada tulisan Latin
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sesuai dengan transliterasi Arab — Latin yang berlaku secara luas di dunia
akademik. Dengan demikian, para penggunanya, bukan saja kalangan yang
mahir dalam morfologi bahasa Arab, tetapi juga kalangan lain yang lebih

254
luas.”

Harus diakui, kalangan manapun dapat memanfaatkan Konkordansi
Qur’an karya Ali Audah. Kata fagwa, misalnya, dapat ditemukan dengan
mudah pada entri fa, sesuai dengan bunyinya dalam ejaan Latin. Namun
demikian, karena sistem yang dipilih melibatkan transliterasi Arab - Latin
yang agak rumit, maka para penggunanya dituntut mahir dalam persoalan
transliterasi tersebut. Apalagi, dalam transliterasi Arab — Latin bersentuhan
dengan sistem bunyi kosakata bahasa Arab yang relatif rumit. Kosakata Arab
yang berhimpitan bunyi tergolong banyak, misalnya, kata yang diawali huruf

( ). Tentunya, semua kata yang diawali ketiga huruf itu akan ditulis

dengan lambang dan diletakkan pada tempat yang berbeda. Demikian pula

beberapa huruf lain yang berhimpitan bunyi, seperti ( — )atau( — ).

Sementara itu, sebagai alat bantu penghimpunan ayat yang serumpun,
juga ada kesulitan lain yang akan muncul. Misalnya, ketika hendak
menghimpun kata ‘abdun dan ‘ibad. Kedua kata ini terdapat pada halaman
yang berbeda; ‘abdun pada entri a, sedangkan‘ibad pada entri 7. Kedua entri
itu — dalam Konkordansi al-Qur’an karya Ali Audah — terpisah satu sama lain

dengan jarak sekitar 263 halaman. Bahkan pada kasus lain, ada beberapa kata

2% Ali Audah, Konkordansi Qur’an; Panduan Kata dalam Mencari A \yat Qur’an (Bogor: Litera
Antarnusa dan Mizan, 1997), v-vi.
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serumpun yang dipisah oleh lebih dari 400 halaman, seperti, kata insa, insi,
insu atau kata insana, insani, insanu di satu sisi, dengan kata unasin, unasun
di sisi lain. Kata pada kelompok pertama ada pada halaman 285-286 sedang

pada kelompok kedua ada pada halaman 691.

Sebagaimana indeks berdasarkan akar kata dan bunyi kata, indeks
berdasarkan arti kata juga memiliki keterbatasan tertentu. Di antaranya,
indeks kategori ini tidak banyak membantu untuk menemukan padanan kata
yang dicari dalam bahasa aslinya (bahasa Arab). Misalnya, jika seseorang
hendak mencari kata hasan melalui artinya dalam bahasa Indonesia, maka
untuk menemukannya ada beberapa tahap yang harus dilaluinya. Pertama, dia
harus mengetahui padanan kata fasan dalam bahasa Indonesia. Kedua, setelah
mengetahui padanannya, misalnya kata Aasan disepadankan dengan kata baik,
maka dia harus menelusuri ayat demi ayat yang berarti baik. Ketiga, jika
ternyata dia segera menemukannya, sungguh beruntung, karena dalam a/-
Qur’an dan Terjemahnya, kata baik bukan hanya terjemahan kata hasan, tetapi
juga rhsan, husna, tayyib, salih, ma’ruf, khayr, termasuk birr. Inilah salah satu

kelemahan sekaligus kelebihan indeks berbasis terjemah al-Qur’an ini.

Demikianlah kelebihan dan kekurangan indeks al-Qur’an yang telah ada
di Indonesia sekarang ini. Kekurangan yang satu dapat ditutup oleh yang lain.
Bagi kalangan yang mahir dalam morfologi bahasa Arab, jika hanya mencari
ayat tertentu, dapat menggunakan a/-Mu’jam al-Mufahras Ii Alfaz al-Qur’an
al-Karim. Bagi kalangan awam, yang belum mahir dalam morfologi bahasa

Arab, dapat memanfaatkan Konkordansi Qur’an karya Ali Audah. Sementara
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itu, jika hanya mencari arti atau kandungan ayat, dapat menggunakan indeks

menurut arti, kandungan, atau tema ayat.
3. Perkembangan Model Indeks al-Qur’an

Menurut Rachmat Taufiq Hidayat, penyusunan indeks al-Qur’an, baik
yang dilakukan oleh sarjana-sarjana Islam maupun oleh para orientalis,
berkembang dalam dua model, yaitu model alfabetik dan tematik > Kedua
model ini memiliki spesifikasi yang berbeda. Pada model pertama, seluruh
kosakata dalam al-Qur’an disusun secara alfabetik (baik menggunakan urutan
abjad Arab maupun Latin), kemudian diberikan nomor ayat, surat atau juznya,
dan dalam beberapa indeks juga diberikan penggalan ayat, baik berupa frase
atau kalimat. Sementara itu, pada model kedua, ayat-ayat al-Qur’an
diklasifikasikan berdasarkan tema pokok al-Qur’an, seperti masalah keimanan
(akidah), ibadah dalam arti khusus (seperti salat, zakat, haji, dan sebagainya);
atau ibadah dalam arti luas (mu’amalah), misalnya, ayat-ayat tentang
ekonomi, sosial, politik, dan sebagainya). Indeks model kedua ini, selain ada
yang menyebutkn nomor dan nama surat serta nomor ayat, ada juga yang
memuat utuh redaksi ayat-ayat al-Qur’an dan terjemahannya yang
mengandung tema tertentu itu, sekaligus memberikan keterangan yang lebih

luas, baik dengan mengutip hadis Nabi atau pendapat para sahabat.

% Rachmat Taufiq Hidayat, Mengenal Indeks al-Qur’an, x. Pembagian model indeks seperti
ini kurang tepat, karena semua indeks ternyata disusun secara alfabetis, baik lafal maupun
temanya. Karena itu, dalam tulisan ini, tanpa mengurangi kategori indeks al-Qur’an versi
Rachmat Taufiq Hidayat, kategorinya dirubah menjadi a/fabetis lafzi dan alfabetis maknawi.
Model alfabetis yang dimaksud Rachmat dikategorikan pada model alfabetis lafzi, sedangkan
model fematis dikategori pada model alfabetis maknawi.
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Kedua model indeks di atas, masih menurut Rachmat Taufiq Hidayat,
memiliki kelebihan masing-masing. Kelebihan indeks model pertama, adalah
kemampuannya merekam semua kata yang terdapat dalam al-Qur’an secara
lebih lengkap, berikut penggalan ayat, nomor ayat, nomor surat, atau juznya.
Sedangkan kelebihan model kedua, ialah mampu menghadirkan gugusan
pandangan mengenai tema-tema pokok yang terdapat dalam al-Qur’an secara
lebih integral dan komprehensif. Hanya kelemahannya, karya semacam ini
cendrung subjektif, sesuai sudut pandang, visi dan asumsi-asumsi

penyusunnya mengenai suatu tema. >

Kegiatan penyusunan indeks al-Qur’an di Indonesia telah dilakukan
sejak awal tahun 80-an. Hanya berbeda dengan indeks al-Qur’an sebelumnya,
indeks al-Qur’an di Indonesia tidak berbasis pada bahasa Arab (bahasa al-
Qur’an), tetap bahasa Indonesia. Karena itu, model penyusunannya termasuk
model alfabetik maknawi, kecuali Konkordansi al-Qur’an karya Ali Audah

seperti telah dikemukakan sebelumnya.

Indeks al-Qur’an pertama yang berbasis bahasa Indonesia adalah karya
suami istri Sukmadjaja Asyari dan Rosy Yusuf, berjudul /ndeks al-Qur’an
(Bandung: Pustaka,1984). Sepuluh tahun kemudian, menyusul indeks al-
Qur’an karya Azharuddin Sahil berjudul /ndeks al-Qur’an: Panduan Mencari
Ayat al-Qur’an Berdasarkan Kata Dasarnya (Bandung: Mizan, 1994). Kedua
indeks ini disusun berdasarkan a/-Qur’an dan Terjemalmya, karya bersama

sebuah tim bentukan Departemen Agama RI. Hanya satu hal yang

261bid, x-xi
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membedakan kedua indeks tersebut. Pada indeks yang disebutkan pertama,
setiap entri (lema) hanya merujuk nomor surat dan ayat, sedangkan pada yang
kedua, selain nomor surat dan ayat, juga disertai penggalan terjemahan yang

mengandung kata yang dirujuk.

Tabel berikut menunjukkan dengan jelas perbedaan keduanya. Lema
yang dikutip adalah kata ADIL.
Tabel 2.7

Contoh Perbedaan Indeks Al-Qur’an Berbasis Terjemah Karya Sukmadjaja-
Rosy Yusuf Dan Azharuddin Sahil

Indeks Karya Indeks Karya Keterangan
Sukmadjaja Asyari-Rosy Yusuf Azharuddin Sahil
Adil: 3:8; | ADIL 1. Nomor
4:3,58,105,127,129,135; .... Kami telah menjadikan sebelum
5:8,42,95,106;  6:157;  7:89; | kamu (umat Islam) umat yang titik dua (©)
10:4,54; 11:85; 16:90; 20:112; | adi/ dan pilihan (2:143) adalah
21:112; 33:5; 38:22,26; nomor
39:69,75;  40:78;  42:15,17; | Dan jika kamu takut tidak surat,
45:9; 60:8; 65:2. akan dapat Dberlaku adi/ sedang
Allah hakim yang maha - 95:8. | terhadap (hak-hak) perempuan nomor
Ke-an 4:135; 6:115; | yatim (bilamana kamu setelahnya
7:8,29,159,181; 16:76; 57:25. mengawininya), maka adalah
Memutuskan perselisihan | kawinilah wanita-wanita nomor ayat.
dengan — 4:65. (lain) yang kamu | 2. Titik-titik
Mukminin harus berlaku — | senangi...(4:3) (...)
4:135; 5:8; 6:152; 6:152; menunjukka
16:90; 49:9. ....dan  (menyuruh kamu) n ada
Pada hari kiamat Tuhan berlaku | apabila menetapkan hukum di bagian
—21:47. antara manusia supaya kamu kalimat
Pernyataan Allah tentang ke-an- | menetapkan dengan  adil yang
Nya 3:18. ...(4:58) dipotong.
Tidak — 53:22. 3. Kata yang
- terhadap lawan 4:105, 15; 5:8; | .... Dan kamu sekali-kali dimiringkan
6:152. tidak akan dapat berlaku adi/ menunjukka
Wajib berlaku — 17:35. di antara isteri- isteri (mu... n entri
(4:129) (lema) yang
dirujuk.
ke(-)an 4. Tanda
.... jadilah kamu orang-orang hubung (-)
yang benar-benar penegak adalah
keadilan .(4:135) tanda yang
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mewakili
lema yang
dirujuk.

Kedua indeks terjemah di atas, agaknya, belum memuaskan semua
pihak. Sebagaimana tampak dalam tabel di atas, kedua indeks tidak
menyertakan teks al-Qur’an (berbahasa Arab). sehingga bagi pihak tertentu
masih menyisakan masalah. Indeks kata adil , misalnya, yang diangkat sebagai
lema seperti pada contoh di atas, merupakan terjemahan dari tiga kata Arab

yang berbeda, yaitu kata al-wasat () seperti pada surat al-Baqarah ayat
143; kata al-‘adl ( ) seperti pada surat al-Nisa’ ayat 58, dan kata al-gist (
) seperti pada ayat 3 surat yang sama. Ketiga kata ini, dalam bahasa

Indonesia, sama-sama disepadankan dengan kata adil, padahal ketiga kata
tersebut sebenarnya memiliki nuansa makna yang berbeda. Menurut M.

Quraish Shihab, kata a/-‘ad/ ( ) dan al-gist ( ), meskipun sama-sama

mengandung makna adil, implikasi keduanya berbeda. Kata yang disebutkan
pertama, al/-‘adl, menurutnya, menuntut adanya keseimbangan pada semua
pihak, baik hak maupun kewajibannya, tak peduli mereka suka atau tidak
suka. Sementara kata a/-gist — masih menurut M. Qurais Shihab — bukanlah
sekedar adil, tetapi sekaligus menjadikan kedua belah pihak atau semua pihak,

mendapatkan sesuatu yang menyenangkannya.”’

57T M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an (Jakarta:
Lentera Hati, 2007), 39.
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Menyadari kenyataan seperti itu, lahirlah indeks terjemah al-Qur’an
bentuk ketiga, karya A. Hamid Hasan Qalay di bawah judul : /ndeks Terjemah
al-Qur’an al-Karim (Bandung: Pustaka, 1998). Indeks ini mengacu kepada
Mu’jam Al-Mufahras karya Fuad ‘Abd al-Baqi dan terjemahan bahasa
Indonesia mengacu pada al-Qur’an dan Terjemahnya karya kolektif tim
bentukan Dep. Agama RI. Entrinya diawali kata adil, diakhiri kata zurriyat,
terdiri dari 5 jilid, dengan total entri sebanyak 2003, dilengkapi nomor surat

dan ayat, serta penggalan ayat yang memuat kata pokok tersebut.

Perbedaan indeks al-Qur’an karya Azharuddin Sahil dan indeks al-
Qur’an karya A. Hamid Qalay dapat dilihat pada tabel berikut. Contoh lema

adalah kata ADIL.

Tabel 2.8

Contoh Perbedaan Indeks al-Qur’an Berbasis Terjemah
Karya Azharuddin Sahil dan Karya A. Hamid Hasan Qalay

Indeks Kedua Indeks Ketiga Keterangan
ADIL ADIL 1. Nomor
S, 2 sebelum
Kami telah | A, 143 ceens titik dua (2)
menjadikan kamu Dan demikian (pula) Kami adalah
(umat Islam) umat yang telah menjadikan kamu (umat nomor
adil dan pilihan (2:143) Islam) umat yang ADIL dan surat,
pilihan agar kamu menjadi sedang
saksi atas (perbuatan) nomor
manusia. ... setelahnya
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...dan (menyuruh
kamu) apabila
menetapkan hukum di
antara manusia supaya
kamu menetapkan
dengan adil. ...(4:58)

....dan  (menyuruh kamu)
apabila menetapkan hukum di
antara manusia supaya kamu
menetapkan dengan ADIL.....

adalah
nomor
ayat.

2. Titik-titik
(...
menunjukk
an ada

bagian
kalimat
yang
dipotong.

3. Kata yang
dimiringka
n
menunjukk
an entri
(lema)
yang
dirujuk.

4. S adalah
singkatan
dari Surat,
sedangkan
A adalah
singkatan
dari Ayat.

A, 129

. Dan kamu sekali-
kali tidak akan dapat
berlaku adil di antara
isteri- isteri (mu)...
(4:129)

Dan kamu sekali-kali tidak
akan dapat berlaku adi/ di
antara isteri- isteri (mu),
walaupun kamu sangat ingin
berbuat demikian......

Ketiga indeks al-Qur’an di atas adalah karya putera Indonesia.
Kategori lainnya, adalah bentuk alfabetik tematik karya M. Nuruddin Umar
dari Le Koran Analysee melalui terjemahan Fuad ‘Abd al-Baqi dalam bahasa
Arab, berjudul K/asifikasi Ayat al-Qur’an (Surabaya: al-Ikhlas, 1982). Hanya
sayang, karya terjemahan dalam bahasa Indonesia ini tidak selengkap buku
aslinya. Di dalamnya tidak tercantum teks ayat, tetapi sekadar menyebut
nama dan nomor surat, serta nomor ayat yang mengandung tema-tema

tertentu.258

¥ Indeks model fematis karya terjemahan juga terdapat dalam buku serial (7 jilid) berjudul
Pustaka Pengetahuan al-Qur’an. Pada jilid ke-7 khusus tentang Indeks & Bibliografi, di
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Karya sejenis lainnya, adalah Klasifikasi Kandungan al-Qur’an karya
Choiruddin Hadhiri, terbit pertama tahun 1994. Karya ini bukan merupakan
terjemahan, karena semula diterbitkan satu jilid, namun atas saran dan kritik
para penggunanya, edisi pertama mengalami revisi kemudian diterbitkan

menjadi dua jilid (Jakarta: Gema Insani, 2005).

Sementara itu, masih dalam model maknawi, muncul sebuah indeks al-
Qur’an berjudul Khazanah Istilah al-Qur’an (Mizan, Bandung, 1989). Menurut
penyusunnya, Rachmat Taufik Hidayat, karya ini dapat membantu mencari
makna dan tema-tema al-Qur’an dari istilah-istilah al-Qur’an sendiri,
dilengkapi dengan hadis Nabi, athar (tradisi, pen) sahabat serta gaw/ para

. 259
imam mazhab dan ulama-ulama terkemuka.

Semua model indeks al-Qur’an karya putera Indonesia di atas,
merupakan alat bantu bagi pengkaji al-Qur’an di Indonesia. Fakta
menunjukkan, kajian al-Qur’an di Nusantara, terutama di kalangan intelektual
muda di kampus-kampus, mulai marak berbarengan dengan munculnya indeks

al-Qur’an karya Sukmadjaya Asyarie — Rosy Yusuf tahun 1984.

Untuk lebih menggalakkan kajian al-Qur’an secara langsung, melalui
bahasa aslinya, indeks al-Qur’an di Indonesia terus berkembang. Kelemahan

indeks sebelumnya diperbaiki, disesuaikan dengan tingkat kebutuhan dan

dalamnya terdapat Indeks al-Qur’an yang cukup lengkap menyangkut berbagai tema
pokok al-Qur’an. Judul aslinya Manhaj al-Qur’an al-Karim fi Islah al-Mujtama’, Qasas al-
‘Iim fi al-Qur’an karya Muhammad as-Sayyid Yusuf dan Ahmad Durrah (Mesir: Dar as-
Salam, Maktabah al-Usrah, tt.). Edisi Indonesia diterjemahkan oleh Abu Akbar Ahmad
(Jakarta: Rehal Publika, 2007).

2% Rachmat Taufiq Hidayat, Mengenal Indeks al-Qur’an, xiv.
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segmen penggunanya. Indeks al-Qur’an di Indonesia masih didominasi oleh
indeks berbasis terjemah, sementara al-Qur’an sendiri berbahasa Arab. Karena
itu, Ali Audah memunculkan indeks al-Qur’an yang sama sekali baru, berjudul
Konkordansi al-Qur’an (Cetakan pertama: Litera Antar Nusa, Bogor, 1991).
Indeks ini disusun sesuai transliterasi Arab — Latin berdasarkan bunyi kata

(sistem fonem-homonim).

Menurut Ali Audah, seorang sastrawan yang mengusai bahasa Arab dan
bahasa Indonesia sama baiknya, penyusunan Konkordansi al-Qur’an: Panduan
Kata dalam Mencari Ayat al-Qur’an didorong oleh kenyataan bahwa indeks
yang telah ada sebelumnya, menuntut penggunanya mengenal bahasa Arab

secara lebih baik. la mengatakan:

Dalam pada itu, kenyataan menunjukkan pula bahwa banyak orang
yang sudah akrab dengan Qur’an dengan penalaran dan pemahaman isi
ayat yang begitu baik, tetapi tidak sepenuhnya menguasai bahasa
Arab, sering menemui kesulitan; sementara buku-buku konkordansi
yang ada umumnya dalam bahasa Arab, yang dalam penggunaannya
ternyata tidak begitu mudah. Oleh karena itu, adanya sarana yang akan
memungkinkan orang mencari ayat dalam Qur’an dengan cara yang
lebih mudah tanpa harus mengenal seluk beluk bahasa Arab, mutlak
diperlukan. Kita menguasai bahasa itu atau tidak bukanlah masalah
yang pokok untuk mencari suatu ayat dalam Qur’an.”®

Menurut Rachmat Taufiq Hidayat, Konkordansi al-Qur’an karya Ali
Audah merupakan gabungan karya Ahmad Shah, Gustavus Flugel dan
Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi. Penyusunan lema dalam konkordansi ini

dibuat begitu sederhana, sehingga sangat mudah mencarinya, hatta oleh

orang-orang yang tidak mengetahui bahasa Arab, karena penyusunan kata

20 Ali Audah, Konkordansi al-Qur’an, Vi.
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lema lebih ditekankan pada sistem fonem dan homonim, sehingga tidak terikat
oleh kaidah morfologi bahasa Arab, baik yang sama akar katanya atau yang
berbeda, di samping itu kata-kata lema ditransliterasi ke dalam ejaan Latin.*®’
Menurut Ali Audah sendiri, transliterasi yang digunakan adalah yang biasa
berlaku dalam dunia internasional, tanpa menghindari satu bunyi satu fonem.
Selain yang sudah dibakukan dalam EYD (Ejaan Yang Disempurnakan), yakni

kh ( )dan sy () maka dipakai juga th, dh dan gh. 262

Tebel berikut ini menunjukkan contoh bagaimana teknik penyusunan

konkordansi dimaksud.

Tabel 2.9

Contoh Konkordansi al-Qur’an Karya Ali Audah (Khusus Lema Pertama
Abjad A dan Lema Pertama Abjad Z)

a'adda 14 A
4.93 | e

4102 | e,

9.80 |

9.100 | e,

33.8 | i

2! Rachamt Taufiq Hidayat, Mengenal Indeks al-Qur’an, xiv-xv.
202 Ali Audah, Konkordansi al-Qur’an, xiv
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3329 | i

3335 | e

3344 | i

33.57 | i

33.64 |

48.6 | i

58.15 |

65.10 | e

7631 | e

za'ama Z

64.7

za'amta

17.92

Keterangan:

1. Angka yang tertulis setelah lema, dalam kasus ini angka 14, menunjukkan jumlah kata yang
sama pada lema tesebut. Jika tidak lemanya tidak diikuti angka, berarti kata pada lema itu
hanya satu.

2. Angka sebelum titik pada kolom pertama menunjukkan nomor surat, sedangkan angka
setelah titik menunjukkan nomor ayat.

3. Titik-titik pada kolom kedua hanya menunjukkan arah ke nomor surat dan ayat, bukan
menunjukkan ada penggalan ayat sesudahnya. Penggalan ayat yang ada pada kolom itu
boleh jadi bagian awal, tengah, atau akhir suatu ayat, bahkan ada kutipan ayat secara utuh
(satu ayat penuh), seperti pada baris ke-11 yang menunjuk angka 33.64 (ayat 64 surat 33)

4. Kata yang ditebalkan tulisannya adalah kata lema, baik dalam ejaan Arab maupun Latin.

Tak diragukan lagi, karya Ali Audah memiliki kontribusi besar dalam
memperkaya khazanah indeks al-Qur’an di Indonesia. Hanya saja, kelemahan
indeks ini terletak pada persoalan transliterasi Arab-Latin yang digunakan.
Bagi pengguna yang awam dalam makhraj huruf Arab, apalagi awam pula
dalam hal transliterasi Arab-Latin, akan mengalami kesulitan. Makhraj huruf

, misalnya, berbeda satu sama lain, demikian pula transliterasinya
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dari Arab ke ejaan bahasa Indoensia. Persoalan serupa juga muncul berkaitan

dengan huruf Ajjaiyyah lain yang bunyinya hampir sama, seperti huruf  dan

, huruf dan  atau huruf , , dan . Tranliterasi masing-masing huruf

tersebut berbeda, yang semua itu tentunya menuntut kecermatan yang

tinggi.ml



