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WACANA PENGANULIRAN ( NASKH) AL-QUR AN:
SURVEI KRITIS ATAS KONSEP DAN SEJARAH PEMIKIRAN

A. PengertianNaskh Pergeseran Semantik Sebuah Konsep

1. Dari Makna Generik ke Makna Terminologis

Sebelum munculnya karya pertama tentaagkh yaitu karya Al 'Ubayd
(w. 224 H) di abad ke-3 H, al-Khhbin Ahmad al-Faghidi (w. 175 H), penulis
kamus pertamaal-‘Ayn, menerjemahkan kataaskhdengan "Anda menulis pada
sebuah buku tentang pertentangan atau hal yangenkmrgan dengannya"
(iktitabuka f kitab 'an muizradah/ muaridih).! Kutipan ini sebenarnya lebih
menekankan naskh sebagai aktivitas "menetapkan" atau "memindahkan",
dibandingkan "menghilangkan”, karena menulis adalamindahkan isi pikiran ke
tulisan. Akan tetapi, pada abad ke-4 H, Ibari (w. 395 H), mencatat adanya
perbedaan pendapat ulama tentang makna asal amladjiyas). Pertamanaskh
sebagai “mengalihkartgfwil) sesuatu ke sesuatu yang lain”. Kechasskhsebagai
“‘membatalkan raf’) sesuatu dan menempatkan sesuatu yang lain sebagai
penggantinya® Perbedaan antara kedua makna asal ini sangamgeutituk
melacak perkembangan makna yang berkembang dalamuskeamus dan

literatur-literatur tafsir.

'Abt ‘Abd al-Ralman al-Khail bin Ahmad al-Faghidi, Kitab al-‘Ayn, vol. 4, ed. Mahd al-
Makhzimi dan Ibahim al-Simira’'t (Qom: Mu assasat @D al-Hijrah, 1410 H), 201. Oleh Mtafa
Zayd kata mu'aridih" diedit menjadi fu’aradah® (al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 1, 61),
tapi keduanya memiliki pengertian sama dalam halnga pertentangan antara yang ditetapkan
dengan yang lain sebelumnya.

2Abii al-Husayn Almad ibn Fris ibn Zakatya, Mu’jam Magayis al-Lughahyol. 5 (Cairo: Sharikat
wa Maba’at Mugafa al-Babi al-Halakt, 1972), 424-425.
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Makna pertama, yang didasarkan keterangam ‘Alnr (w. 154 H), pada
dasarnya mengandung pengerti@skhsebagai memindahkandgl) sesuatu dari
suatu tempat ke tempat lain, sedangkan wujud ygnigdédhkan tidak berubahlg
o s S ) olSe e 5 80) 2 yang semakna dengan pengalinaiil) seperti yang
dimaksud oleh Ibn #is di atas.

Makna kedua yang didukung oleh Ibn Mantw. 711 H) dalaniisan al-
‘Arab dengan mengutip keterangan lbn alahir(w. 231 H), al-Layth (w. 175 H),
dan al-Fard® (w. 207 H) adalah pembatalaibt@l), penggantiantébdil), atau
penghilangan/penghapusani(ah) yang pada dasarnya menghilangkan keberadaan
sesuatu dengan yang laing ss 5 sl (e o 8l doas | ailSe JAT AW 5 o 0 Jail),

Dengan demikian, makna asal "menetapkan” atau "atikgn”,
sebagaimana dijelaskan al-Kihahtau kedua maknanya, yaitu "mengalihkan” dan
"membatalkan”, sebagaimana dijelaskan lkamisE adalah makna yang semula
berkembang pada fase-fase awal. Namun, seiringagenginculnya karyaaskh
sejak abad ke-3 H di tangan fA\BlUbayd hingga perkembangan sesudahnya pada
abad ke-4-6 H, semisal melalui karya seperti alH8atfw. 338 H), Hibatuih (w.
410 H), 'Abd al-@hir al-Baghddi (w. 429 H), Makk al-Qays (w. 437 H), al-
Farist (w. 490 H), lbn al-'Arab(w. 543 H), maknaaskhsebagai "menghilangkan”
lebih dominan dalam kamus-kamus yang beredar kemudieperti tampak, di
samping dalam karya Ibn Malz(w. 711 H), dalam karya al&i (w. 666 H)? al-
Fayyami (w. 770 H)? al-Faykiz Abadi (w. 817 H)° dan al-Zubayt(w. 1205 H)’

3Abii al-Fad Jandl al-Din Muhammad bin Mukram ibn Maiaz, Lisan al-‘Arab, vol. 3 (Beirut: Cir
al-Fikr, 1990), 61. Lihat juga lbnaFs, Mu’jam Maaqayrs al-Lughah vol. 5, 424-425. Varian makna
lain dari katanaskh(memindahkan) juga dikemukakan oleh al-Sijist sebagaimana dikutip oleh
al-Amidi, al-lhkam f Usil al-Ahkam, vol.3 (Cairo: Mu'assasat alatalt wa Shurak’ih li al-Nashr
wa al-Tawz' dan Dar al-lttihad al-‘Arakx li al-Tiba’ah, t.th.), 96.

“Muhammad bin AbBakr al-Rizi, Mukhtr al-Shah (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, 1994), 337.
°Al-Fayyimi, al-Misbah al-Murir (Beirut: Maktabat Luban, 1987), 230.

®Al-Fayriiz Abadi, al-Qamis al-Mufit (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), 238.

"Murtach al-Zubayd, Tgj al-‘Aris, vol. 2, 282.



33

Kamus-kamus dalam perkembangannya tak pelak lagndaruhi oleh penafsiran
yang berkembang pada masafiya.

Perbedaan pendapat tentang makna dasar, sebagathsabatkan lbn
Faris, kemudian berpengaruh dalam perdebatan ulantantg mana makna asal
(hagigah) dan makna metapom@jiz)’ pada kedua makna asmhskh yaitu
pembatalaniftal atauizalah) atau pengalihartghwil ataunaql). Kedua makna di
atas, berkembang dalam tradisi penggunaan bahasa dasik. Menurut Ibn
Manzir, bangsa Arab memang menggunakan kataskh untuk makna
“menghilangkan” seperti dalam ungkapan “(Cahaya)talmi menghilangkan
bayang-bayang” nasakhat al-shams alliz wantasakhat-h)i® dan “Angin
mengubah sisa-sisa rumahiagakhat al-h athar al-diyar).'* Akan tetapi, Ibn

Manzir juga mengutip gubahan syair Al-‘Ajj yang menggunakan kat@askh

8Dalam Tgj al-'Aris, kata ‘hasakhd diteriemahkan denganntana’d@ (mencegah). Lihat al-
Zubayd, Taj al-’Aras, vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 282. Hal ini berbeda dengan pgraahan
dalamMu’jam al-‘Ayn danLisan al-‘Arab. Di sisi lain, al-Fayitz Abadi mencantumkan padanan
kata ‘hasakhd dengan tnasakhd seperti dalamMu’jam al-‘Ayn. Al-Fayriz Abadi hanya
mencantumkan padanan dengamaha’d, tapi tidak menguraikan maknamasakh&—
sebagaimana dilakukan oleh al-Kitatsebagai perubahan aspek tertentu, tidak kesedurytada
fisik manusia. Hal ini menunjukkan bahwa kamus-kanyang ditulis belakangan menekankan
“nasakhd@ sebagai pembatalan total, seperti tercermin pkata “mencegah”, padahal kata
“masakhd& sebagai padananndsakh& menunjukkan hanya perubahan sebagian, seperd kat
“masgkh” (orang yang tidak cantik)Mu’jam al-‘Ayn, vol. 5, 206). Lihat dalam kamus-kamus
modern: Edward William Lanédn Arabic-English LexicofBeirut: Librairie du Liban, 1968), vol.
8, 2788-2789; Hans WehiA Dictionary of Modern Written Arabjcedit J. Milton Cowan
(Wisbaden: Otto Harrassowitz, 1979), 1128. Kedaakhaditerjemahkan dengén delete, abolish,
abrogate, invalidate, repeal, withdraw, cancel, leege, substitute, supersede, anrmanobliterate.
Kata “abrogatiori adalah kata bahasa Inggris yang paling umum digan.

*Tentang asal-usul muncul dikotofmoigah-majiz dalam sejarah pemikiran Islam, lihat Wolfhart
Heinrichs, “On the Genesis dflagga-Majzz Dichotomy”, Studia Islamica LIX, 111-140.
Meskipun pembedaan antara kedua tersebut dapatlikiié batas-batasnya. Namun, dalam
perkembangannya, debat dalam mengidentifikasi maalana awal yang sesungguhnya dan makna
metapor yang dikembangkan kemudian terjadi seitilegmgan kepentingan ideologis, seperti
pembatasan atau minimalisasi—untuk tidak menyebenalak—ta'wil oleh Ibn Taymiyah
berkembang dari “nalar ideologis” bahwa makaaiqz, yang kemudian bisa dilihat oleh kelompok
yang tidak sependapat dengannya sebagai ntadfigah (literal), adalah makna yang paling bisa
diterima. Oleh karena itu, dikotomi (bukan sekadderensiasi yang sesungguhnya diperlukan
secara epistemologis) antdedsr danta’wil menjadi bermuatan ideologis. Lihat Na&tamid Aba
Zayd, Mafhim al-Nas: Dirasah f ‘Ulam al-Quran (Beirut: al-Markaz al-Thaaf1 al-'Arali, 1990),
239; Naqgd al-Khijtzb al-Dini (Cairo: Sna li al-Nashr, 1994), 137-147.

Olbid.

Hbid.
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dalam pengertiantahwil (mengalihkan}? Kata “menghilangkan” italah),
“‘mengubah” faghyr), dan “mengalihkan” tahwil) adalah varian-varian makna
awal yang berkembang dalam tradisi Arab.

Perkembangan makna tersebut menyebabkan terjapatgasasi pendapat
para penulisxaskhdan pakaugil al-figh tentang kategotiagigah danmajiz pada
naskh sebagai “menghilangkan’izglah) atau “memindah/mengalihkan’hdq]l).
Perbedaan antara keduanya bersifat fundamentan&amang pertama merupakan
penggantian atau perubahan secara totalitas, sqmFrtbahan teks, misalnya,
dengan menggantinya dengan teks lain atau mengaba&uruh kandungan teks
tersebut. Sedangkan, yang kedua merupakan perulyraral yang berkaitan
hanya dengan aspek tertentu, seperti interpretksi Oleh karena itu, yang kedua
lebih bersifat spesifik daripada yang pertdrhaVieskipun perbedaan antara
keduanya sebenarnya bersifat fundamental, paralipeanenganggap perdebatan
ini hanya persoalan ungkapan yang tidak terkaigdemmaknal&fz, la ma’naw).
Padahal, menurut penulis, persoalan ini sebenaknysial, karena berimplikasi
terhadap pendefinisianaskh Mereka mengakunaskhsebagai “menghilangkan”
meskipun dengan makna metapor dan dengan menggurégamen-argumen
lain.** Hal ini berbeda dengan Muadi Zayd, seorang pendukung modern teori
naskh yang memandang persoalan semantik ini sangakrosgenyatakan makna

“menghilangkan” sebagai makna awaskhdan mengkritik pandangan lain dan

Ypid.

13al-Shawlani, Irshad al-Fuhil ila Tahgiq al-Hag min ‘llm al-Usil (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 184.
Bandingkan dengan Syaf alDal-Amidi, al-lhkam f Usil al-Ahkam, vol. 3, 96.

al-Amidi dan al-Juwayhberpendapat bahwa makhaoigah katanaskhadalah “menghilangkan”.
Sedangkan, Fakhr alid al-Razi, al-Shawkni, dan al-Qaffl menganggap bahwa makna
“memindah” adalah makna asal. Menurut keterangsafalal-Hindi, sebagaimana dikutip oleh al-
Shawlini, pendapat pertama tersebut dianut oleh mayori@sas Akan tetapi, sebagian ulama
lain, seperti al-Bgillani dan al-Gha@i, menganggap kata tersebut memang mengandung makna
yang ambigus riushtarak Namun, mereka semua mengakui keberadaaskh sebagai
“menghilangkan”. Lihat aAmidi, al-lhkam f Usil al-Ahkam, 95-96; Fakr al-in al-Riz, al-
Mahsil 7 ‘llm Usal al-Figh, suntingan t@hgiq) Taha Jabir Fayyad al-‘Alwani (Beirut: Mu'assasat
al-Risalah, 1997), 280; al-Juwaynal-Burhan ff Usil al-Figh (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah,
1997), 246; al-Ghati, al-Mustasa min ‘llm al-Ugil, vol. 1, ed. Muammad Sulayan al-Ashqar
(Beirut: Mu'assasat al-Ritah, 1997), 207; al-Shawhi, Irshad al-Fuhil, 173-174.
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pandangan “tengah”, yang diwakili oleh aefllani (w. 403 H), al-Gha#1 (w.
505 H), dan aAmidi (w. 631 H) bahwaaskhmemiliki maknamushtaraksebagai
hanya upaya kompromi dari kebuntuan berpikir. Medkmikian, argumen-
argumen Mutfa Zayd sangat meragukan.

Perdebatan semantik tentang makna analagygs) yang menjadi dasar,
sebagaimana dikemukakan oleh Ibarig; terlepas dari kenyataan bahwa para
penulis naskh akhirnya, tetap menyakinnaskh sebagai pembatalan total,
berpengaruh pada polarisasi pandangan tentangakisl@naskh yaitu pandangan
yang mengakui terjadinymaskh sebagai pembatalan totakaah, ibtal) dan
pandangan yang menerimaskhhanya sebagai pengalihatativil, naql) dalam
pengertian sebagai pembatalan pemberlakuan tekssn&kaalasan konteks
kondisional ruang dan waktu, dan kemungkinan pelak@sannya kembali, karena
konteks yang berbeda. Oleh karena itu, pergeseraraknaamaskhtersebut, dan
perbedaannya dengan istilah-istilah lain yang fterkaengandaikan telaah
kesejarahan perkembangan pemaknaan istilah tersebut

Tokoh-tokoh awal Islam yang terdiri dari generashabat, semisal lbn
‘Abbas, dan generasiabi’zn, semisal al-Zuhy atau para penulis awal,
menggunakan rfaskii sebagai istilah yang mencakup pengertian yangyatan

umum, yaitu mengubah sesuatu yang tidak jelas miefgtas, sehinggaaskh

SArgumen-argumen yang dikemukakannya pada dasarmyaakup: (1) ditemukannya padanan
kata ‘naskh dalam bahasa Arab dengan ungkapan yang maknpssamu dalam Perjanjian Lama
yang bisa ditransliterasi sebagait” (bukan %-\"), dua kata yang sebenarnya berbeda; (2)
analisis sintaksis indulal-ishtigag al-umm pada dua hurup pertama dari kata tersebut (klgl&an
n-s-kh) dalam bahasa Arab; (3) penggunaan katabersdan padanannya dalam Q.2/87:106
(naskh, Q.13/96:39 rhalw), dan Q.16/70:101 tgdbdl), tapi Zayd justeru tidak membahas
Q.7/39:154 pada katantiskhah dan Q.45/65:29 pada katandstansikhly di mana kedua kata
terakhir ini bermakna “tulisan” dan “menulis” sebagerkembangan dari makna “memindah”.
Lihat Mudafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1 (Cairo: Car al-Yusr, 2007) 69-74.
Berkenaan dengan argumen pertama, Arthur Jefferya junenemukan padanan makna
“menghancurkan” dradictio) yang, menurutnya, semakna dengan “menghilangKesrhove,
“membuang” {ear away, evelledesepertivansakhudalam Q.2/87:106 dan Q.22/103: 52-53 sama
maknanya, menurut Hirschfeld, dengan kata yangndilgan dalam Deut.XXVIIl: 63 dan Ezr.VI:
11. Lihat John Burton, “Introductory Essay”, dalaht ‘Ubayd al-Q@sim bin Salim, Kitab al-
Nasikh wa al-Mangkh, ed. John Burton (England: E. J. W. Gibb MemoTalst, 1987), 9.
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sebagapembatalan danaskhsebagai apa yang kemudian disebut oleh kalangan
usiliyan belakangan sebagai penjelasan hukum yang masbalghtau yang
belum jelas lfayan al-mujmal atau bayan al-mubhafy dan spesifikasi atau
pemberian ketentuan terhadap suatu penjelasanmgasip umumtakhss al-‘am;
taqyid al-mutaq), adalah istilah-istilah yang dimaknai sama. AES# (w. 790 H)
dalam al-Muwafagit menjelaskan bahwa generasi awamutagaddimn)
menggunakan istilamaskh dalam pengertian yang lebih umum dibandingkan
dengan pengertian yang digunakan dalam penutudamdenusiliyin. Generasi
awal menggunakannya untuk pemberian ketentuandaphaesuatu yang masih
umum (aqyid al-mutaq), penjelasan secara spesifik terhadap sesuatu njasip
umum (akhss al-‘am), baik dengandalil yang terhubung atau terpisah, dan
penjelasan terhadap sesuatu yang masih tidak geasglobal, sebagaimana juga
penganuliran hukum dengan hukum lain. Hal itu karestilah-istilah ini sama-
sama memiliki pengertian yang sama, yaitu bahwantaér terdahulu bukanlah
yang dimaksud dalam pemberiakl:f, melainkan yang kemudidh.

Dengan cara berpikir seperti itu, Q.4/92:8 tentamguran memberikan
sedekah kepada para kerabat, anak yatim, dan orésign ketika pembagian
waris, misalnya, dianggap dibatalkangnskh), menurut lbn al-Musayyib (w. 179
H), al-Dahhak (w. 105 H), al-Sudd(w. 128 H), dan ‘lkrimah (w. 105 H), dengan
ayat waris (Q.4/92:11) dan menurut ad4n (w. 110 H) dengan ayat zakat.
Sedangkan, menurut Ibn ‘Ab (w. 68 H), Mughid (w. 104 H), Al Bakr (w. 13
H), ‘A’ishah (w. 58 H), dan A Masa al-‘Ash’ari (w. 44 H), ayat tersebut

®Aba Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat f7 Usil al-Shar'ah, vol. 2, ed. ‘Abdulih Dariz (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘limiyah, t.th.), 81. Tentang komentar yang sama, ilnga lbn al-Birizi (w. 738 H)
dalam karyanyaNasikh al-Quran al-‘Azz wa Mangkhuh dalam Htim Salih al-Damin (ed.),
Silsilat Kutub al-Nisikh wa al-Mangkh (Beirut: Mu’assasat al-Ritah, 1998), 59; Sih Waliyullah
al-Dihlawi, al-Fawz al-Kalr fi Usil al-Tafsr (The Principles of Quran Commentryrans. G.N.
Jalbani (New Delhi: Kitab Bhavan, 1997), 72-73.
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mutkam®’ Menurut al-Shabi, ayat tersebut berbicara dalam konteks sedekah
sunnat yang dianjurkan diberikan kepada kerabat-weaots, sehingga tidak
kontradiktif dengan ayat waris dan zakat, karerngigp@yat tersebut sebadmyin

al-mujmal*®

Menurut Al ‘Ubayd (w. 224 H), munculnya klaimaskh secara
keliru pada ayat tersebut bersumber dari genesalidalam berpikir bahwa
berbagai anjuran pemberian yang disebut dalam apaesyat al-Qur'an, secara
otomatis dibatalkan dengan munculnya ayat z&k&egitu juga, dalam kasus
penganuliran ayat wasiat (Q.2/87:180) dengan ayaiswQ.4/92:11), pengertian
naskh dikemukakan oleh beberapa sahabat t#mizn memiliki cakupan luas,
yaitu sebagai penganuliran dan penjelasbayin). Al-Shafi’'1 dalam al-Riszlah
berupaya menjerninkan pencampuradukan tersebutki madiyan sendiri juga
masih terjebak di dalamnya. Fakta ini menunjukl@ajatlinya pergeseran semantik
(al-taghayyur al-dikl7) dari era sahabat da#bi’ zn hinggausilzyin.
Pengertiamaskhsecara luas tidak hanya tampak digunakan parédbatha
dan tabi'an secara umum, melainkan juga secara khusus dignnalan para
penulis awal pra-Sifi'i. Ibn Shilab al-Zuhit (w. 124 H), otoritas awal, dalam
sebuah karya yang dinisbatkan kepadanya berupaydwenakan antanaaskhdan
takhss, tapi penisbatan ini diragukan, sehingga pembedaaehut juga diragukan
sebagai upaya yang mewakili generasi awal. la mergjgan akar kata yang sama,

yaitu: “ayat tersebut dibatalkan oleh”, “dibatalkadengan”, dan “Allah

membatalkan ayat tersebut dengan begini” umagkhsebagai pembatalan, dan *

YAbi ‘Ubayd, Kitab al-Nisikh wa al-Manskh, 9-10; Qaddah,Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, 38-
39; Aba Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat, vol. 2, 83.

8Abu Ishaq al-Shatibi, al-Muwafaqgat, vol. 2, 83-84. Contoh-contoh lain kekeliruan klaimaskh
sebagaimana dikemukakan alagbi, adalah pasangan ayatnsikh-rasikh berikut: (Q.2/87:228-
Q.33/90:49), (Q.2/87:284-Q.2/87:286), (Q.3/89:10849108:16), (Q.6/55:69-Q.4/92:140),
(Q.5/112:5-Q.6/112:121), (Q.8/88:1-Q.8/88:41), (188861-Q.8/88:65), (Q.9/113:34-Q.9/113:103),
(Q.9/113:41-Q.9/113:122), (Q.9/113:97-98-Q.9/113:9D.17/50:18-Q.42/62:20), (Q.26/47:226-
Q.26/47:227), (Q.24/102:4-Q.3/89:89), (Q.24/102224/102:29), (Q.24/102:31-Q.24/102:60),
(Q.42/62:5-Q.40/60:7), (Q.21/73:98-Q.21/73:101), .3@59:53-Q.4/92:116), dan (Q.81/07:29-
Q.81/07:29).

Lihat Aba ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 11.
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'dibatalkan’ bagian dari ayat tersebut” untskhsebagatakhss?® yang semakna
dengan dengan ungkapan “dijelaskan secara khususyalayang berkembang
kemudian, seperti pada Ibn al-Jaa. 597 H)?! Dari enam pasang aymiansikh-
nasikh  (Q.2/87:184-Q.2/87:18%.  Q.2/87:221-Q.5/12:8°  Q.17/50:24-
Q.9/113:113* Q.24/102:4-Q.24/102:8  Q.24/102:31-Q.24/102:66; dan
Q.24/102:27-Q.24/102:28, al-Zzuhi menggunakan naskh sebagai takhgs.
Berbeda dengan al-Zuhibeberapa penulis awal umumnya, sepertadgdt (w.
117 H), memang menggunakan istiledskhsecara umum dan tidak menggunakan
term-term khusus yang bisa membedakan amas&hdantakhgs. Contoh kasus
al-Zuhi ini menunjukkan bahwa penulis awal memang berupasgmmbedakan dua
hal tersebut, tapi masih menggunakan kataskli. Oleh karena itu, keadaan
seperti ini bisa dijelaskan, setidaknya, dengan akex persoalan: (1) persoalan
terminologis semata, seperti dijelaskan aitbh di atas, atau (2) persoalan
substansial, seperti tesis Ahmed Hasan, dalam peg&ahwa para penulis awal
menemukan jalan buntu dalam mencari hubungan tagiskoheren untuk keluar
dari kontradiksi dan, akhirnya, menemukan jalaaskh yang oleh generasi

belakangan yang menemukan jalan rasionalisasir tdfsebut sebagatakhss,

?Lihat pengantar Muafi Mahmid al-Azhar, “Manhaj al-Zuht fi Kitabih ‘al-Nasikh wa al-
Mangikh™, dalam Ibn Shilab al-Zuhi, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an al-Karim, ed.
Mustafa Mahmad al-Azhart (Riyagd Dar Ibn al-Qayyim al-Jawigah dan Cairo: Br lbn ‘Affan,
2008), 24-26. Penisbatan karya ini melalui riwaidit ‘Abd al-Ralman al-Husayn bin Muammad
al-Sulani kepada al-Zuhrdiragukan. Mufa Zayd meragukan otentisitas riwayat. Lihat karyanya
al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 1, 313-315. Lhat juga Andrew Rippin, “al-ZuhNaskh al-
Qur’an, and the Problem of Earlyafsr Text”, dalamBulletin of the School of Oriental and African
Studies University of London, volume 47, no. 1 (1984);£22

Ypn al-Jawz, al-Musaffa bi Akuff Ahl al-Rugkh min ‘llm al-Nisikh wa al-Manskh, dalamSilsilat
Kutub al-Nisikh wa al-Mangkh, ed. Hitim Salih al-Damin (Beirut: Mu’assasat al-Rikh, 1998),
20.

*|bn Shikab al-Zuhi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 56.

Zbid., 62.

*!|bid., 80.

“Ibid., 81-82.

*bid., 82.

#Ibid., 83.
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taqyid, ataubayan.?® Kedua akar persoalan ini secara berjalin-berkafinaienjadi
sebab banyaknya klaimaskholeh generasi awal. Berkenaan dengan faktor kedua,
hal ini menunjukkan pergeseran penafsiran secgrafigan antargenerasi, baik
antara generasnufassirawal dengan belakangan, maupun antara paassir
dengarugil iyan.

Munculnyaal-Riszlah al-Stafi't (w. 204 H), perintis kodifikasusil al-figh,
menjadi landmark bagi pergeseran secara epistemologis dalam term-yang
digunakan dalam tafsir damsil al-figh.?® Posisinya memang bukanlah penemu
ugil al-figh, seperti halnya Aristoteles menemukan logika, sepéegaskan al-
Razi.*° Akan tetapi, ia telah melakukan sistematisasitepislogi hukum Islam
yang telah diletakkan olelnsiliyan Hanafyah. la telah membedakan secara jelas
antaranaskh sebagai pembatalan deng#akhss al-‘am dan taqyid al-mutaq

sebagai bentuk penjelasabagan).>* Al-Shafi' T mendefinisikannaskh sebagai

8 jhat Ahmed HasariThe Early Development of Islamic Jurisprudengedia: Adam Publishers &
Distributors, 1994), 78.

PLihat al-zarkash al-Bafr al-Muhit f7 Usil al-Figh, vol. 1, ed. Muhmmad Mulmmad Bmir
(Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, 2000 M/ 1421 H), 7. Upaya al#i#ii dalam merumuskan cara
kerjausil al-figh, menurut Makdisi, adalah respon teologis—dengan etaumntyisil al-figh sebagai
‘ilm al-shar’ versus'‘ilm al-kalam—atas dominasi kalangan rasionalagh@b/ ahl al-ra’y). Di
kalangan Shah Imamiyah, Mufammad al-Bqir bin ‘AlT bin Zayn al-Abidin diklaim oleh mereka
sebagai peletak dasasil al-figh. Lihat Mubammad Aln Zahrah,Usil al-Figh (Cairo: Car al-Fikr
al-‘Arabi, t.th.),13-15; MuAmmad Al Zahrah,al-Shifi' i: Hayatuh wa ‘Asuh, Ara’uh wa Fighuh
(Cairo: [ar al-Fikr al-‘Aralr, 1948),186; ‘Abd al-Wahib Khallaf, ‘lIlm Uszl al-Figh (Kuwait: al-
Dar al-Kuwaifiyah, 1968), 17. George Makdisi, “The Juridical Tlogy of Shafi’1: Origins and
Significance ofUsil al-Figh”, dalam Studia Islamica volume LIX (1984), 5-47. Artikel ini
diterbitkan ulang dengan halaman yang sama dalaongéeviakdisi,Religion, Law, and Learning
in Classical Islam(Great Britain: Variorum, 1991). Bandingkan dendsael B. Hallag, “Was al-
Shafii the Master Architect of Islamic Jurisprudehadalaminternational Journal of Middle East
Studies vol. 25, no. 4 (November, 1993), 587-605; idérHlistory of Islamic Legal Theories: An
Introduction to Sunni Ug al-Figh (Cambridge: Cambridge University Press, 1997)330-
%0sebagaimana dikutip oleh Atad Amin, Duha al-Islam, vol. 2 (Cairo: Maktabat al-Nafah al-
Misriyah, 1974), 228. Sebelum Wael B. Hallag mengemukdiesil riset tentang image al-#iht
sebagai penemusil al-figh sebagai hanya kreasi belakanganmad Amn sebelumnya telah
menyebutkan bahwa al-8ii1 mendasarkan metode fighnya atas peranavtuhad ibn al-ldsan.
Namun, karya tokoh ini, menurut Atad Amn, tidak bisa dilacak.

3LAbd al-Wahthib Ibrahim Abi Sulayniin, Manhajyat al-lmim Mutammad bin Idis al-Stafi' 7 f7
al-Figh wa Uglih: Ta'sil wa TaHil (Beirut: Dar Ibn Hazm dan Makkah: al-Maktabah al-Maé&h,
1999), 96-103.
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“meninggalkan” {ark)®*? dan “menghilangkan”iZalah),® seperti pada Q.8/88:65
dengan Q.8/88:66, untuk membedakan secara jelamdbayin, seperti pada ayat
li"an®* (Q.24/102:6-9) sebagaikhgs ayat qadhf® (Q.24/102:4-5). Upaya ini
kemudian dilanjutkan oleh lbn Jarml-Tabar (w. 310 H) di awal abad ke-4 H
dalam karyanyal atif al-Bayzn ‘an Usil al-Ahkam dengan membedakan antara
naskhdi satu sisi dengan pengecualiastithnz’), umum (am), spesifik khass),
global (mujma), dan yang telah ditafsirkam(fassay pada sisi lain. Oleh karena
itu, awal abad ke-4 H menjadi tanda yang seca&s jglembedakan antamaskh
dalam perspektifisiliyin dengan perspektif kalangamufassirsebelumnyd®

Bagaimana sesungguhnya karakter-karakter yang rdan&onsepnaskh
yang berkembang di kalangagiliyin pasca-Skfi’ 1? Ada dua trend yang menjadi
alur definisi-definisinaskhyang berkembang kemudian.

1. Sejak abad ke-4 H pascaath, naskhdidefinisikan sebagai “penjelasan
tentang berakhirnya keberlakuan hukum yang ditkkgokdengan hukum yang
datang kemudian”. Setelah al&hi dan Ibn Jar al-Tabar yang membedakan
naskhdengan istilah-istilah tersebut, ‘Abd aki@r al-Baghddi (w. 429 H/ 1037
M), al-Jasas (w. 370 H/ 980 M), Ibn_ldzm al-Zhirt (w. 456 H), al-Hzimi (w.
584 H), al-Qaifi (w. 684 H/ 1285 M), al-Bayavi (w. 685 H), al-Ja’bar(w. 732
H), ‘Abd al-Rajman al-lIdahani (w. 749 H), dan al-Mai@vi (w. 885 H) memiliki
trend definisi seperti i’ Menurut keterangan Ibn alafib (w. 646 H) dalam

32al-Shifi'1, al-Risalah, suntingan tahgig) Ahmad Mutammad Shkir  (Beirut: Dar al-Fikr,
t.th.),122.

%3%al-Stfi' 1, al-Risalah,115.

¥Li’ an adalah “pembuktian” seorang suami berupa sumpbhngak empat kali, karena ia tidak
memiliki saksi, berkenaan dengan tuduhan berzinay ydilontarkannya kepada istrinya. Lihat
Sayyid Sbiq, Figh al-Sunnahvol. 2 (Cairo: Gir al-Fathli al-I'l am al-‘Arakbi, 1999), 204.

%Qadhf adalalah tuduhan seseorang terhadap orang ladh teérzina tanpa didasarkan atas
pembuktian berupa empat orang saksi. Dengan tudydwag terbukti keliru tersebut, ia dihukum
delapan puluh kali pukulan. Lihat Sayyidd®y, Figh al-Sunnahvol. 2, 279.

$Mustafa Zayd,al-Naskh fal-Qur'an al-Karim, vol. 1, 85.

¥Lihat al-Hazint, al-Nasikh wa al-Manskh f al-Qur'an al-Karrm, 7; al-Jasas, Ahkam al-Qurian,
vol.1 (Beirut: Car al-Kutub al-‘limiyah, 1994), 71; Ab Mandir ‘Abd al-Qahir bin Mubammad al-
Baghdidi, al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. HIm1 Kamil As’ad ‘Abd al-Hadi (Aman/Yordania: Br al-
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Muntahi al-Wusil wa al-Amal*®

definisi tersebut dianut oleh kalangamah?’
umumnya, dan menurut al-Bagio@l dianut oleh para tokoh yang sealiran
dengannyagshabury), termasuk Ab Ishag al-Isfaé’ini (w. 418 H), di samping
tokoh-tokoh tersebuf. Definisi-definisi yang dikemukakan oleh para tokifi
hampir semuanya memiliki kesamaan dalam penekaalawdnaskhadalah suatu
jenis dari “penjelasan”b@ayin)*® tentang berakhirnya keberlakuan suatu hukum
dengan hukum baru. Meskipun pargiliyin memang membedakan antara@skh
dengan bayan dengan berbagai bentuknyaaskh sendiri sejatinya adalah
“penundaan penjelasantalkhir al-bayan) yang tetap tidak bisa dianggap keluar
dari esensinya sebagai “penjelasab&yin) dalam pengertian [udS.ltu artinya
bahwa suatu hukum ditetapkan dengan penjelasan dadit (ayat atau_dwith),
kemudian dibatalkan sebagai tidak berlaku lagi dangenjelasan yang datang
kemudian. AIl-Shfi'1 sendiri sebagai peletak dasar epistemoldmyan:

mengatakan dalaral-Riszlah bahwabayin memiliki beberapa bentukw(ijizh),

bukan hanya satu bentuk; ada yang sudah jelas dfaryang belum jeld®. la

‘Adawi, t.th.), 40; Ibn tdzm al-Zhir1, al-lhkam f Usil al-Ahkam, vol. 1 (Beirut: Oir al-Kutub al-
‘lim1yah, t.th.), 485; ‘Abd al-Rahan al-lfahani, Sharhal-Minhgj li al-Baydawr fr ‘llm al-Usul
(Riyad Maktabat al-Rushd, 1999), 460ashn Mulmmad Magqbli al-Ahdal, Rusikh al-Atbar wa
Mangikh al-Akhlar li Abr Ishiq Burhin al-Din Ibrghim ibn ‘Umar al-Ja’bar: Dirasah wa Tabiq
(Beirut: Mu'assasat al-Kutub al-Thdtyah dan Sam: Maktabat al-0 al-Jadd, 1988/1408), 131;
al-Qaafi, Tangh al-Fugil f7 Ikhtisar al-Mahsil fi al-Usil (Beirut: Dar al-Fikr, 1424H/ 2004M),
237; Mugafa Zayd,al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 1, 81-89.

3janl al-Din Abi ‘Amr ‘Uthman bin ‘Umar bin Alii Bakr al-Mugri® (Ibn al-Hijib), Muntahz al-
Waugil wa al-Amal f ‘llmay al-Usil wa al-Jadal(Beirut: Dar al-Kutub al-‘liiiyah, t.th.), 154.

3%Abd al-Qahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 40. Lihat juga karyanyaJ)sil al-Din
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘liriyah, 1981), 226.

“Oihat Ibn Hazm al-Zhiri, al-lhkam £ Usil al-Ahkam, vol. 1, 485-486. lbn_Bzm al-Zhir
mengikuti pendapat AbMuhammad ‘Af bin Ahmad yang memandan@gskhsebagai “penundaan
penjelasan” tg’khir al-bayan). Namun, bukan berarti bahweaskh sama dengatayan, seperti
takhgs. Bayan diklasifikasikan menjadi dua: (1) yang berkaitangan perintah yang belum jelas
maknanya, sehingga pelaksanaannya memerlukan dédsitkata yang belum jelas, seperti perintah
“dirikanlah shalat” (Q.2/87:111); (2) yang berkaitdengan perintah yang waktunya belum jelas,
sehingga diperlukan turunnya firman tuhan yang elaskanNaskhtermasuk jeni®ayan kedua.
“IKata bayan memiliki lima level semantik, yaitu bermakna menftangkan &l-wad) (pada kata
bayn, Q.6/55:94), memisahkan alffad), tampak atau jelas, kefasihan dan kemampuan
mengungkapkan sesuatu dengan ringkas dan padabhediarakna kemampaun yang dimiliki oleh
manusia untuk berbicara dengan fasih dan memug&x&®/97:4). Ilbn Manir, Lisan al-‘Arab,
vol. 1 (Beirut: Oar Sadir, 1997), 273-274.

“%al-SHfi’' 1, al-Riszlah, 146.
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merumuskan apa yang oleh abifi lebih tepatnya disebut sebagai “patokan-
patokan menafsirkan wacanajafpanin tafgr al-khitab) dalam konteks penjelasan
hukum ini, dibandingkan “syarat-syarat menghasilkeacana” $hunit intgj al-
khitab) yang berkaitan dengan bahasa yang memang jugdn@erhatianny&®
Sebagai contoh, ‘Abd al-Ratan al-ldahani (w. 749 H) mendefinisikamaskh
sebagai berikut:

51 e oo ek o o oS eleBl oy

Penjelasan tentang berakhirnya keberlakuan sudtunhghari dengan
cara (lalil) shar7 yang datang kemudian.

Interpretasi kesejarahan terhadap trend definisiasam ini, sebagaimana
dikemukakan oleh Muafa Zayd:” adalah bahwa sebagian pasiliyin, seperti
tampak pada al-Jsgs, dengan definisinya merespon kritik teologis Yahyahg
mewacanakan naskh sebagai bad:® (literal: tampak setelah sebelumnya
tersembunyi), yaitu isu teologis bahwa perubahargyarjadi semata disebabkan
oleh keterlambatan dan keterbatasan pengetahban akan hal-hal yang terbaik
bagi hamba-hamba-Nya. Wacana teologis ini dilomtarloleh Yahudi dalam
menepis anggapan terjadinya “pembatalani'sttesharah agama” sebelum Islam
(naskh al-shat’i’ al-samawiyah) dengan klaim: “shari’atku tidak akan dibatalkan

selamanya” gharati lan tunsakha abadansebagai pernyataan Nabiusd as?®

*3al-Shafi' T meletakkan dasar-dasar wacana al-Quran setieyan, tidak hanya karena al-Qur'an
memiliki keindahan bahasa, melainkan juga karenaupakanbayan hukum-hukum Islam. Dari
sini maknabayan diperluas sebagai hama yang memuat pengertiarepérgyang di dalamnya
terkandung perinsip-prinsip dasarsfl) dan persoalan-persoalan terapanrfya:z(). Dalam hal
prinsip-prinsip dasahayan harus didasarkan atas empat sumber atau metogienpertan hukum,
yaitu: al-Qur’an, sunnahgiyas, dan konsensus ulamgn{a’). Sedangkan, yang dimaksud dengan
furi’ adalah persoalan-persoalan yang bisa disikapi ddaar sumber-sumber tersebut sehingga
juga terkait dengan patokan-patokan tafgiss Muhammad Abid al-Jibiri, Bun-yat al-‘Aqgl al-
‘Arabr: Dirasah Talilzyah Nagdyah li Nuzim al-Ma'rifah f al-Thagifah al-‘Arakryah (Beirut: al-
Markaz al-ThagfT al-‘Arabi, 1993), 22-24.

*“Abd al-Ratman al-Ifahani, Sharhal-Minhgj li al-Baydawz f7 ‘llm al-Usil, h. 460.

“*Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 116.

*S(Pseudo) ‘Abd al-Jatab, Sharh al-Usil al-Khamsah ed. ‘Abd al-Kafm ‘Uthman (Cairo:
Maktabat Wahbah, 1996), 576. Karya ini sesunggultdiftdis oleh Qawm al-Din Manakdm,
murid ‘Abd al-Jabbr sendiri. Lihat Wardani, Epistemologi Kalam Abad Pertengahan
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Tidak hanya kalangan Ashigah, melainkan semua sekte teologi Islam menolak
wacana tersebut. Bagi Mu'tazilah, doktrin “kemahatetan” (utf)*’ dan “hal yang
baik dan yang terbaik’a{-salzh wa al-asah)*® menjadi basis penolakan meréRka.
Al-Jassas, seorangfagth Hanafyah yang terpengaruh oleh Mu'tazil#hketika
mendefinisikannaskh sebagai “penjelasan tentang masa berlakunya hudam
bacaan teks”, dalam konteks teologis itu. Namumorigena al-J&8s, sebagaimana
para penulis lain, lebih tepat dijelaskan dalamtéke&mindsetparaugiliyin yang
berpusat pada teks sebalyajan.

2. Trend yang berkembang dalam definisi-definisikdlanganugiliyiin
yang menekankamaskh sebagai ‘khita’ yang menunjukkan terjadinya
pembatalan hukum dengakhitab’ berikutnya”, seperti pada definisi aagillant
(w. 403 H):

& Wl oY daay Ao eaéld\ Uaall culal (‘.S;l\ glai ) Sle Jlall cdasl)

PLaie 41 5

Perintah yang menunjukkan dibatalkannya hukum ysetgelumnya telah
ditetapkan dengan wacana terdahulu dengan caraupéarb yang bisa

(Yogyakarta: LKiS, 2003), 27-28. Tentahgdi, lihat juga Goldziher—(A.S. Tritton),Badi ™",
Encyclopaedia of IslaNew Edition ed. C.E. Bosworth et.al. (Leiden: E. J. Brill,869, vol. 1,
850-851.

“'Doktrin konsep “kemahalembutan’lutf), menurut Mu'tazilah, adalah anugerah Tuhan yang
mendorong seorang hamba melakukan kewajiban ydrebankan kepadanya, atau suatu keadaan
di mana ia lebih dekat kepada keimanan. Lihat ‘Abdablar, Bayin Mutaslabih al-Quran, ed.
‘Adnan Muhammad Zarar (Cairo: Car al-Turath, 1969), 719; idermal-Mughrt fr Abwab al-Tawhd

wa al-‘Ad|, vol. 6 (Cairo: al-Muassasah al-Migah al-Ammah li al-Ta'tf wa al-Tarjamah wa al-
Tiba’ah wa al-Nashr dan Wirat al-Thagfah wa al-Irsld al-Qawni, 1960-1969), 225.

“8yang dimaksud dengan konsep “hal yang baik dan yermik” @l-salah wa al-asah), menurut
Mu'tazilah, adalah keyakinan bahwa Tuhan hanya negikdén yang baik dan terbaik kepada
hamba-Nya.

“DalamSharhal-Usil al-Khamsah(577), Minakdm mengatakan, “Sesungguhnya, shari’at-shari'at
adalah wujud kemahalembutan dan kemaslahataa @l-shat'i’ alt af wa maglih)”.

*ihat pandangan al-Jgs tentang sihir dalamAhkam al-Qur'an, vol. 1, 49-70.

5IAba Bakr Murammad bin Misa al-Hazimi al-Hamadgni, al-I'tib ar f7 al-Nasikh wa al-Manskh £
al-Hadith, vol. 1, ed. Amad Tangwi Jawhat Musaddad (Makkah: al-Maktabah al-May&kh dan
Beirut: Dar Ibn Hazm, 2001), 123; Fakhr ali®al-Razi, al-Mahszl f7 ‘llm Uszl al-Figh, vol. 3, 282.
Menurut al-Quuibi, definisi tersebut adalah definisi yang umum diter di kalanganAhl al-
Sunnah sedangkan al#jillani hanya menambahldwlahu lakina (al-sabig) thabitan’ atau
ungkapan semakna dengannya. Lihat al-@mrtTafsr al-Qurtubr, vol. 1 (Dar al-Rayyn li al-
Turath, t.th.), 451.
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menunjukkan secara meyakinkan tidak mungkin ditetapya lagi hukum
tersebut disertai adanya tenggang waktu kemudiamdaana sebelumnya.

Selain al-Hzimi (w. 584 H), definisi ini juga diadopsi seutuhnyehoal-
Ghaali dalamal-Mustagz>? dan dengan sedikit revisi oleh Amidi dalamal-
lhkam.>® Al-Sayraf, Aba Ishaq al-Shrazi, dan Ibn al-Anbri juga berpendapat
demikian®® Menurut Ibn al-Hijib, definisi ini dimaksudkan sebagai serangankbali
terhadap Mu'tazilah yang menekankan ungkapei) (sebagai argumemaskhdan
menandai perkembangan cukup matang definisi ganakhg (muta’akhkhign)
sesudah al-Sifi’ 1.>> Berbeda dengan al-GHai al-Juwaym (gurunya) mengadopsi
definisi Mu'tazilah®® Dengan khitab”, pembatalan dimaksudkan bisa terjadi tidak
hanya dengan ungkapan, melainkan juga makna ysakentking dalam ungkapan,
baik makna yang sangat jeldaifva) seperti terkandung dalam ungkapan jelas
maknanya maupun makna implisit yang diperoleh mef@mahaman mendalam
(mafhim), serta semua dafil. Karakter polemis, sebagaimana tampak pada trend
pertama, juga mewarnai trend keduafhi.

Trend definisi pertama dikemukakan oleh para psengyiing didominasi
umumnya oleh kalangamgiliyin murni, kecuali al-Bay@lvi (teolog) dan

menghasilkan definisi yang substansinya sederhaita,naskhsebagai penjelasan

*2Abii Hamid al-Ghaali, al-Mustasa min ‘llm al-Usil, vol. 1, ed. Muammad Sulayan Ashgar
(Beirut: Mu'assasat al-Ritah, 1997), 307.

*35ayf al-0On al-Amidi, al-lhkam £ Usil al-Ahkam, vol. 3, 100.

>al-Shawlkni, Irshad al-Fuhil, 184.

*Ibn al-Hajib, Muntahz al-Wugil wa al-Amal,154.

*Abi al-Ma‘ali al-Juwayi, al-Burhan i Usil al-Figh, vol 1, ed. @lah bin Mutemmad bin
‘Uwaydah (Beirut: Gir al-Kutub al-‘llmiyah, 1997), 247.

*’Abi Hamid al-Ghaali, al-Mustasa min ‘llm al-Usil, vol. 1, 307. Dari respon balik al-Glaiz
terhadap kritik Mu’tazilah, jelas bahwa meski kakhitab’ bisa diterjemahkan dengan “wacana”
(diskursus,discours¢ dan umumnya disebut perintah dalam kamus bahash modern untuk
pengertian tidak sekadar teks, tapi juga konteksyyaembentuk muatan makna teks tersebut,
makna kontekstual-spesifiknya adaldhli (bukti), karena serangan Mu’'tazilah tertuju kepada
anggapan bahwa kalangal al-Sunnahhanya menggunakan teks (al-Qur'an) sebagai argumen
padahal pada era al-Glatizdan sejak al-Stii’ 7, empat talil” (sesungguhnya adalah sumber dan
metode/instrumen: al-Qur’an, sunngma’, danqgiyas) mulai didiskusikan sebagai argumeaskh
Inilah yang menandai pergesenaaskhsebagai kajian perspektiflzm al-Qur'an ke ugil al-figh.
Akan tetapi, di sisi lain, di kalangan mayoritAsl al-Sunnahsendiri, dua dalil terakhir tidak
dianggap sebagai datibskh

*Mustafa Zayd,al-Naskh fal-Qur'an al-Karim, vol. 1, 116.
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masa tidak berlakunya suatu hukum. Bahkan, ada ta&thwa definisi awal yang
muncul lebih sederhana, yaitu memaharaskh hanya sebagai penjelasan tidak
berlakunya lagi suatu ibadah secara spesifii(sx sleiil Gl dan ) saball sl
o5l s ) seperti tampak dalam keterangan Iz al-Andalug®® dan definisi
pertama tersebut masih diadopsi oleh ‘Abd ahi® al-Baghddi.°® Sedangkan,
trend kedua diusung oleh kalangasiliyin polemikus fadali), karena didominasi
oleh para teolog dengan definisi yang menekankatrumen @ali) naskh
Polemik ini menyebabkan sebagiagiliyin berupaya mengembalikaraskhke
substansi awalnya secara kebahasaan, yaitu “pdanfvaigaf’), seperti tampak
pada Ibn Khuzaymah alafist (w. 490 H/ 1097 M$* Ibn al-Jawz (w. 597 H/ 1200
M),®? Ibn al-Hijib (w. 646 H/ 1248 MYf? Ibn al-Barizi (w. 738 H/ 1338 M§* al-
Shatbt (w. 790 H/ 1388 MJ? dan al-Shawini (w. 1255 H/ 1839 MY°

Dari trend-trend definisi yang berkembang tersekita bisa mengekstrak
inti pengertiannaskh yang berkembang di kalanganuta’akhkhiiin (sejak al-
Shafi’ 1) yang membedakannya dengan pengertian di kalamgésgaddimn (pra-
Shafi'1): (1) Dari segi substansnaskhpada dasarnya adalah pembatalan hukum
yang sebelumnya ditetapkan dengan hukum baru yamggantikannya; (2) Dari
segi instrumenpaskhharus dibuktikan dengan adanyehitab” (wacana) dalam
pengertian sebagai argumen pembuktian, baik betelm yang jelas ungkapan
maknanya secara eksplisit, atau implisit melalungb&ran, maupun argumen-

argumen lain; (3) Instrumemaskhberupa dua wacana yang dianggap bertentangan

*9Al-Hazint, al-Nasikh wa al-Mangkh  al-Qur'an al-Karim, 7

%Abd al-Qahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 40.

®llbn Khuzaymah al-&isi, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an al-Karim, suplementialam Alsi
Ja’far al-Nalmas, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an al-Karim (Cairo: al-Maktabah al-
Azhaiyah, t.th.), 245.

®2bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, t.th.), 12.

®3bn al-Hajib, Muntahz al-Wusil, 154.

®bn al-Barizi, Nasikh al-Quran al-‘Azz wa Manskhuh (Beirut: Mu'assasat al-Ritah, 1997),
dalamSilsilat Kutub al-Nisikh wa al-Mangkh, ed. Hitim Salih al-Damin, 19.

85al-Shitibi, al-Muwafaqat f7 Usil al-Sharah, vol. 2, 81.

56al-Shawlkant, Irshad al-Fuhil, 184-5.
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juga harus diuji dengan kronologi waktu, yaitu bahwacana yang membatalkan
harus muncul kemudian dalam urutan waktu setelabama yang menetapkan
sebelumnya disertai adanya tenggang wakdwiKhi) antara keduanya. Periode
muta’akhkhiin sejak al-Shfi'1, merupakan era pergeseraaskh dari sebagai
kajian al-Qur'an ke kajiamigil al-figh dalam perspektif lebih luas, seperti tampak
dari penggunaankhitzb” dalam diskusi tentang al-Qur’an, sunnajmga’, dan
giyas, bahkan akal, sebagai instrumen atau argumaskh melebar danhaskhayat

dengan ayat di erautaqaddimn.

2. Dari Naskh Sebagai Penganuliran ke Penundaan

Pergeseran konseapaskhtidak hanya terjadi secara semantik dari makna
generiknya (menghilangkan ketidakjelasan) di kadsmgutagaddimin ke makna
terminologis di kalangamuta’akhkhiiin sebagai pembatalan atau penganuliran,
melainkan juga dari penganuliran ayat ke pengamlihukum, dan dari
penganuliran ke penundaan. Kalangealiyin sejak al-Shfi' T meletakkamaskh
sebagai metode penyimpulan hukum, sehinggskhtidak hanya bergeser dari
makna generiknya ke penganuliran antar ayat, nmielaijuga bergeser dari sini
penganuliran ayat ke penganuliran hukum. Pergedanma adalah pergeseran dari
penganuliranr{askh &) ke penundaam@s; o).

Teori “penundaan” muncul dari pembacaagirdah) Q.2/87:106.
Pembacaan pertama dan yang menjadinstreamadalah denganunsihi (L)
yang dikemukakan oleh Ibn Masi, Sa’d bin Ab Waqdis, Ibn ‘Abbas (menurut
salah satu dari dua riwayat), Baibn al-Musayyib, al-Ddfiak, penduduk Madinah
dan Kufah, mayoritas tokogira’ah tujuh (Nafi’, Ibn ‘ Amir, ‘Asim, Hamzah, dan
al-Kisa'1), dangira’ah sepuluh (Ya'gb, Abi Ja'far, dan Khalaf§’ Pembacaan ini

Ibn al-Jazat al-Nashr f al-Qira’ at al-‘Ashr, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 219-220; Ab Tahir
Isma’il bin Khalaf al-Mugri® al-Anari, Kitab al-‘Unwan 7 al-Qira’ at al-Sab), ed. Zuhayr Zhid dan
Khalil al-‘Atiyah (Beirut: Alam al-Kutub, 1986), 71; Mummad $lim Muhaysin, al-Mughr fr
Tawjh al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawitirah, vol. 1 (Beirut: Gir al-Xl dan Cairo: Maktabat al-
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dianggap tidak memuaskan penafsiran, sehingga uhpembacaan alternatif oleh
minoritas dengamansa’la (WL yang dikemukakan oleh ‘Umar bin al-Klt,
Ubay bin Ka’b, ‘A&’ bin Yasr, Mujahid bin Jabr, lbn Kafin, Aba ‘Amr bin al-
‘Al 3’ “shaykh al-ruh” (guru para rawi), dan penduduk Basfimlternatif lain
adalah nunsi‘ulz (&-3) atau nunsi‘hi (&) yang juga menjadi dasar teori
“penundaan®’

Ada tiga trend pengadopsian teori “penundaan” mijaé kontroversnaskh
al-Qur'an. Trend pertama: teori ini diintegrasikdengan maknaaskh sebagai
pembatalan, sehingga memunculkan teoriaskh-nas™ secara bersamaan.
Umumnya kaum muslim generasi awal pendukgirg ah kedua, seperti Ibn
Mas'id, dengan formulasi penafsiran berbeda, memakndugkeéstilah tersebut
sebagai menegaskan hal yang sama, yaitu pembétalan.

Trend kedua: teori “penundaan” dimaknai sebagari tgang memiliki

perbedaan prinsipil dan arah yang berbeda dengambgialan, namun tidak

menjadikan teorinaskh sebagai pembatalan tertolak, karena meski keduanya

Kulliyat al-Azhatyah, 1993), 173-174; idena)-Muhadhdhab if al-Qira’ at al’Ashr wa Tawjhiha
min Tariq Tayyibat al-Nashi(Cairo: al-Maktabah al-Azhagh li al-Tugth, 1997), 69; Ab ‘Ubayd,
Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 4-5; al-Suwiti, al-Durr al-Manthir fi al-Tafsr bi al-Ma’thar, ed.
Abdullah bin ‘Abd al-Mutsin al-Turk, vol. 1 (Cairo: Markaz li al-Buith wa al-Digasat al-
‘Arabiyah wa al-Isimiyah, 2003), 542-546.

®8bn al-Jazar al-Nashr, vol. 2, 219-220; Ab Tahir Isma’'1l bin Khalaf al-Mugri® al-Anari, Kitab
al-‘Unwan fr al-Qira’at al-Sab;, 71; Mulfammad 3lim Muhaysin, al-Mughr, vol. 1, 173-174;
idem,al-Muhadhdhab69; Al ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 4-5; al-Suwti, al-Durr al-
Manthar,vol. 1, 542-546. Menurut keterangan Ibn KatlfTafsr al-Qur'an al-‘Azm, vol. 2, 9),
kelompok tokoh gir@’ah kedua ini dikatakan membacanya dengamansa’ald”. Namun,
“nansa’la’ lebih bisa diterima dari segi makna dan gramatikibat juga Ignaz GoldziheDie
Richtungen der islamischen Koranauslegutagj. ‘Abd al-Halim al-Najar ke bahasa Arab dengan
judul Madhzhib al-Tafsr al-Islami (Beirut: Dar Igra™: 1403 H/ 1983), 38.

*Pembacaanq(ra'ah) ini disebutkan keberadaannya dalamBahr al-Muhit, tanpa penjelasan
pembacanya ri’). Lihat Aba Hayyan al-Andalus, al-Bahr al-Muhit fi al-Tafsr, ed. Sddi
Muhammad Jafh vol. 1 (Beirut: Cir al-Fikr, 1992), 550-551; Ahad Mukhgr ‘Umar dan ‘Abd al-
‘Al Salim Mukram, Mu’jam al-Qira'at al-Qur'anzyah vol. 1 (Beirut: Alam al-Kutub, 1997), 244.
Namun, belakangan, alternatif pembacaan ini diaduph M. Quraish Shihab dengan pembacaan
nunsi'ulz dan Mafmad Muhammad Eha dengamunsi'hi (lihat uraian berikut).

Lihat misalnya penafsiran Ibn ‘Alb, Ibn Mastid, ‘Ubayd bin ‘Umayr, ‘Atyah al-‘Awfi, al-
Sudd, dan al-Rabdalam Ibn Katir, Tafsr al-Qur’'an al-‘Azm (Tafsr Ibn Kathr), vol. 2, ed.
Mugtafa al-Sayyid Mutammad et.al. (Cairo: Mu assasat @Qbah dan Maktabat Aadl al-Shaykh li
al-Turath, t.th.), 10.
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dianggap berbeda, tapi saling menopang. Posisi gpandini, antara lain,
ditegaskan oleh al-Zarkasfw. 794 H/ 1392 M) dalanal-Burhan, al-Biga’t (w.
885 H/ 1480 M) dalanNazm al-Durar,* dan Ibn Ashar (w. 1393 H/ 1973 M),
seorangnufassirmodern beraliran BMik1 asal Tunis yang sangat dipengaruhi oleh
al-Biga’i, dalam al-Tatrir wa al-Tanwr.”? Al-Zarkash menjelaskan tentang
adanya perintah yang didasarkan suatu alasapaf), kemudian dianulir karena
alasan tersebut hilang, seperti perintah berpekatiga kaum muslim memiliki
kekuatan dan perintah bersabar ketika mereka tidaémiliki kekuatan
(Q.45/65:14)2 Al-Biga't melihat konsep “penundaan” sebagai prinsip yanga&a
penting dalam konteks dinamika hukum yang berikgrdengan ruang-waktu dan
pertimbangan. Pengertian substansial yang membexdgkalengamaskhadalah
sebagai berikut:

OY el DAy a5 Gl G lae 4l iy ) g e pali el

& e aaall e haad gag cjasall Jglae el Bl Ciiaa gl

Al g agle ) ea deae J1 (e 4D V) plalall JSY olina gy 35 ol ¢ aiall
b ey of ails Lo OS5 AT gaal) 4l Le s Alleall 4l La oy (8 ) plaald
ade Jaal Al e puiall (o sgd mall Gl JI g3l g 8 dgay a8 Lo Jiral i g
o3 () (3o tlagin 8l oliad feill Jaai ) o ST gilial Lay 5 5 0 plalill S

7530aall 8 A glaiall 4n g 8 Adlaiall LY (e anle il Loy J seadll

Al-nas’ adalah penundaan dari suatu waktu ke waktu yang [Bi
dalamnya terkandung pengertian sirkulasi (perpojaaatara (hukum) yang
terdahulu dan yang kemudian, berbeda dergjaraskh karenaal-naskh
membatalkan (hukum) yang terdahulu, sedangdamas’ beredar menuju
ke (hukum) yang ditundal-nas’ adalah tipekhitab yang bernilai tinggi,
arah kecenderungannya tersembunyi, yang maknanygihdidak bisa

""Tentang metode, lihat al-Sayyid Mammad ‘Af ‘lyazi, al-Mufassizn: Hayatuhum wa
Manhajuhum(Teheran: Mu'assasat al-Thdigh wa al-Irsld al-Isemi, 1372 H), 712-717.

"?Tentang biografi, lihat B§d Khalid al-Tabta’, Muhammad al-Thir ibn ‘4shar, ‘All amat al-Figh
wa Ugilih wa al-Tafgr wa ‘Ulamih (Damaskus: Br al-Qalam, 2005). Tentang metode, lihat al-
Sayyid Mutfammad ‘Al ‘lyazi, al-Mufassitin, 240-246.

Badr al-O0n al-Zarkash al-Burhin ff ‘Ulam al-Quran, ed. Musafa ‘Abd al-Qadir ‘Ata’, vol. 2
(Beirut: Dar al-Fikr, 1988), 49.

"al-Biga'1, Nazm al-Durar § Tamasub alAyat wa al-Suway vol. 2 (Cairo: Gir al-Kitab al-Isam,
t.th.), 94.

"Ibid., 95.
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dibedakan oleh kebanyakan ulama, kecuali para pamak keluarga Nabi
Muhammad saw, karena tersembunyinya perbedaanaayag sifatnya
memvonis hukum secara final dan yang sifatnya Besisi (berputar).
Setiap yang sifatnya tidak bisa diterapkan padauswaktu karena suatu
alasan apa pun, kemudian diterapkan kembali pa#&uwang lain karena
alasan tersebut sudah tidak ada lagi, termasulogdars yang ditundaal-
mansa), di mana pengetahuan tentang hal ini diabaikah &kbanyakan
para pemikir. Barangkali mereka menganggap kebamy&ksus seperti ini
sebagai tipeal-naskhkarena tersembunyinya perbedaan antara keduanya.
Benar, harus dikatakan bahwa ayat ini termasuk-ayett al-Quran yang
singkat dan padat. Ini adalah ketentuan tentangimuEan dl-nas’, al-
insg’) dan dari segi ilmu, ketentuan ini selevel dengandaan prinsip-
prinsip umum &l-fugil) yang saling menopang, karena di dalamnya
terkandung hal-hal lain yang saling berkaitan secsirkular sebagai
keseluruhan.

Dengan demikian, perbedaan antasskhdannas’ adalah sebagai berikut:
(1) Dari substansinyanaskh adalah pembatalan atau penganuliran ketentuan
sebelumnya, dan ketentuan yang dibatalkan atauuldiatersebut tidak akan
berlaku lagi, sedangkanas’ adalah penundaan suatu ketentuan karena alasan
madahah yang relevan dengan konteks ruang-waktu sekardaly membutuhkan
ditetapkannya ketentuan tersebut, tapi ketentueseliat bisa ditinjau lagi dari
perspektifmaslahahuntuk diterapkan; (2) Dari sifatnyaaskhbergerak linear ke
“belakang” membatalkan ketentuan yang ditetapkamelsennya (u'agabal),
sedangkamas’ bergerak sirkularnjudzwalah), karena ketentuan yang tertunda
sekarang pada waktu yang akan datang, bisa dib&daklagi atas dasar suatu
pertimbangan; (3) Karena sifatnya yang linear damupakan vonis finalpaskh
menjadi tampak statis, sedangkaas’ lebih dinamis karena poros perubahan
ketentuan sesungguhnya adalah alasannya’'ng), seperti halnya ‘illah
menentukan hukum. Belakangan, MuhammadiBal-Sadr menguatkan point ini

bahwa sebenarnyaaskhpada susbstansinya adalah berakhirnya batdahah
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dan waktu yang ditentukan untuk keberlakuannya=§ sl sl 5 (Aaladl=) s olgwl
¥ Jsf ), suatu definishaskhyang lebih dekat denganras’.

Ibn ‘Ashir mengemukakan kompromi penafsiran serupa secdiih le
ekstensif dengan mengemukakan tiga makna “penuhdaakda sebelas point
“kompromi” penafsiran terapanaskh nas, dan nisyan. “Pembatalan” rfaskh
diterapkan dalam pengertian berikut: (1) Pembatstearah dengan sh@ah yang
lebih baik, seperthaskhajaran Taurat dan Injil dengan al-Qur’an; (2) Patalan
sharah dengan sh@ah yang setara, sepertiaskh sharah Had as. dengan
sharah Silih as; (3) Pembatalahukum pada suatu siiah dengan hukum yang
lebih baik, sepertinaskh dimakruhkannyakhamr (Q.2/87:219) dengan hukum
haram (Q.5/112:90) damaskhharamnya makan dan minum serta menggauli istri
pada malam Ramad setelah berbuka puasa, jika orang yang puas@utert
sebelum makan malam (Q.2/87:187); (4) Pembataldeum pada suatu shiah
dengan hukum yang setara, sepedskhkewajiban berwasiat harta peninggalan
untuk kedua orang tua dan para kerabat dengan hydambagian yang jelas

seperti dalam hukurfara'id. "®

"®Definisi ini dimaksudkan oleh ®jir al-Sad sebagai definisnaskh secara metapomajaz),
karena dari perspektif teologisaskhsecara hakiki tidak mungkin terjadi karena kemaiadn
Tuhan tentang kemungkinan masa akan datang. Nasas dasar asumsi lain yang juga teologis
bahwamagahah dikehendaki oleh Tuhan hingga pada suatu masntartmaka masuk akahskh
bisa terjadi, sehingganaskh pada hakikatnya bukan sekadar pembatalan hukupi, pada
substansinya adalalmaslahah yang terkandung dalam suatu hukum telah berakbpers
dikehendaki Tuhan sebelumnya. Muhmad Bqir al-Sadr,Durzs f ‘llm al-Usil (Qom: Mu’assasat
al-Nashr al-lsdmi al-Tabi’ah li Jan®’at al-Mudarrign bi Qom al-Musharrafah, 1981), 359-360.
""Pertama, “penundan” semakna dengan “pembatalan’gamerpengandaian hipotetis yang
sebenarnya tidak terdapat dalam al-Qur'an, yaitusuRatidak memperingatkan umatnya
melaksanakan hukum yang dishariatkan dan juga tidekyuruh orang yang meninggalkannya
untuk menunaikannya di waktu lain, sehingga hal kemudian dilupakan dan menjadi suatu
pembatalan. Penjelasan Ibkshir ini tampak tidak logis jika dilihat dari fakta kabian yang tidak
mungkin mengabaikan hal-hal yang diperintahkan. uged‘penundaan” yang diikuti dengan
penetapan dalam pengertian bahwa hukum atau agatran untuk masa tertentu tidak dibatalkan.
Ketiga, penundaan pewahyuan ayat untuk beberapaa—@edahal Tuhan sebenarnya
menghendakinya—yang terjadi patkskhshar'ah. Atas dasar ini, konsep “pembatalanégkh) di
satu sisi dan konsep “pelupaanfigz’) dan “penundaan”n@s) di sisi lain bukan dua hal yang
bertentangan. Mw@mmad al-Thir ibn ‘Ashir, al-Talrir wa al-Tanwr, vol. 1 (Tunis: al-Car al-
Taunistyah li al-Nashr, 1984), 659.

"®pn *Ashir, al-Tafrir wa al-Tanwir, vol. 1, 660.
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“Penundaan” rfas) diterapkan dalam pengertian berikut: (1) Penundaa
shar'ah yang lebih baik, yaitu kedatangan Islam sebalyar'ah terbaik, meskipun
setiap shalah sebelumnya juga baik untuk konteks umatnya, ingga
kelebihbaikan di sini relatif; (2) Penundaan %haar untuk masa tertentu yang
diiringi dengan shailah yang setara, seperti penundaan i&tarisa as ketika
masih berlakunya sh&ah Misa as.; (3) Penundaan hukum yang sejak dari semula
ingin diterapkan, tapi hukum yang diterapkan sekgusudah lebih baik, sekali lagi
secara relatif, dilihat dari konteks umatnya, sepenundaan hukum harakhamr
untuk tujuan melakukan transformasi secara perlaeamadap praktik minum
khamr yang sudah menjadi kesukaan dan tradisi; (4) Ream shatah dalam
pengertian bahwa shah tersebut tidak dibatalkan hingga batas waktternéu,
dengan menghadirkan stiah lain yang lebih baik atau setara dalam konteks
kebermanfaatanr{agahah) dan ganjaran, tapi pada umat yang lain; (5) Pezaam
ayat al-Qur'an dalam pengertian bahwa ayat tersttait dibatalkan hingga batas
waktu tertentu, disertai dengan menurunkan ayat yang lebih baik dari aspek
tertentu, atau yang setara, seperti penundaan hbkwmmkhamrpada waktu salat,
dan dalam waktu itu pula turun ayat tentang hukwaram jual-beli pada waktu
salat Jum’at’®

“Pelupaan” fisyin) diterapkan dalam pengertian berikut: (1) Dilupakga
(punahnya) suatu shah, seperti sha&ah Adam dan Nh dengan munculnya
sharah Muasa; (2) Dilupakannya hukum pada suatu shar karena munculnya
hukum yang lebih baik atau setara, seperti ketensepuluh atau lima Kkali
menyusu pada seorang wanita yang menyebabkan IKetiehan menikah
dengannya, dibatalkan dengan secara mutlak dermayatubungan sama-sama

pernah menyusu (Q.4/92:2%).

"Ibid., 660-661.
8%hid., 661.
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“Kompromi” penafsiran juga dikemukakan oleh M. QshaShihab (lahir
1944). Ketika mengkritik analogi “setengah-benai*Maraghi (w. 1945 M)
tentang shari’at Nabi dengan resep obat ddktelglam artikelnya Nasikh dan
Mansikh dalam al-Qur'an” (1987) dalam karyany&embumikan” al-Qur’an,ia
menjadikan konsepaskh‘Abduh sebagai titik-tolak pandangannya tentaagkh
sebagai “pergantian atau pemindahan dari suatuhwieelavadah yang lain” dalam
pengertian bahwa semua ayat al-Quran tetap berlddang terjadi hanya
pergantian hukum yang diterapkan pada individu atagsyarakat tertentu karena
konteks yang berbeda. Hukum yang tidak berlakundaaatu konteks, tetap bisa
berlaku dalam konteks lain yang relevan.

Pandangannya tentangaskh dalam masterpieceya, Tafsir al-Mishlih
(mulai ditulis 1999), bisa dilihat dari dua siserRama,naskhsebagai pembatalan
antarayat tidak berarti pembatalan final yang mbapkan ayat yang dibatalkan
tidak mungkin berlaku lagi dalam konteks berbedape®ti halnya ‘Abduh,
pembuktian terjadinyamaskhayat-ayat hukum dimungkinkan dengan pembacaan
kontekstual bukan oleh Q.2/87:106, seperti argugary berkembang umumnya,
melainkan oleh Q.16/70:101. Ayat yang disebut peataberdasarkan konteks

antarayat hanya mendukung pengertiafyat? sebagai “bukti kenabiarf®

8Analogi ini dinilai keliru karena menyamakan Naleingjan dokter mengesankan bahwa Nabi bisa
mengubah hukum, padahal ucapan dan tindakan bledieus selaras dengan wahyu. Namun, M.
Quraish Shihab menerima analogi hukum dengan ailatrdhal perubahan resep yang dilihat dari
kesesuaiannya dengan pasien, sehingga obat yakgctidok untuk seorang pasien mungkin cocok
untuk pasien lain. Bertolak dari kritik dan adopsindapat ini, ia menerima penjelasan ‘Abduh
tentangtabdi. Lihat M. Quraish Shihal;Membumikan” al-Qur'an: Fungsi dan Peran Wahyu
dalam Kehidupan MasyarakéBandung: Mizan, 1995), 145; Atad Musafa al-Maraghi, Tafsr al-
Maraghiz, vol. 1 (Mesir: Maktabat wa Mbg&'at al-Musgafa al-Babiy al-Halali wa Awladih,
1946/1365), 179-180.

8M. Quraish Shihab‘Membumikan” al-Qur'an, 147-148. Artikel tersebut dipresentasikan dalam
Forum Pengkajian Islam Institut Agama Islam NedBkiN, sekarang: Universitas Islam Negeri,
UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta, 28 Nopember 1987.

8M. Quraish ShihabTafsir al-Mishkih: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur'anl. 1 (Jakarta:
Lentera Hati, 2007), 289-290. Volume 1 karya inuli di Cairo sejak tanggal 18 Juni 1999 M (4
Rabi’'ul Awwal 1420 H) ketika ia menjabat sebagatadbesar Indonesia untuk Mesir dan terbit
pertama kali pada Nopember 2000 M (Ska'bl421 H). Dalam konteks penafsiran ini,
pandangannya tidak berbeda dengan pandangan selyel{Membumikan” al-Qur'an,147).
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Sedangkan, ayat kedua—juga dengan pembacaan kimwatelstarayat—tidak
memberi kemungkinan menafsirkan kafydh' sebagai “bukti kenabian”, seperti
kecenderungan penafsiran mod&mmelainkan sebagai ayat hukum al-Qur'an.
Akan tetapi, meskipun ayat ini menjadi bukti penakst/penganuliramg@skl) ayat
hukum, tidak berarti bahwa pembatalan tersebut hemgkan bahwa ayat yang
dibatalkan tidak berlaku lagi (pembatalan final)nglen alasan: (1) Adanya
pembatalan harus dibuktikan dengan adanya konsianikkna—ditopang dengan
pembuktian “kesejarahan” tentang mana hukum yangahbellu dan kemudian,
seperti dengan instrumemakk-madarr—yang tidak bisa dikompromikan; (2)
Ayat tersebut turun dalam periode Makkah yang nmmehkgasikan bahwa belum
banyak, untuk mengatakan tidak ada, ayat-ayat hukang dibatalkan, seperti
halnya dalam periode Madinah, sebuah argumen yar@p dikemukakan, antara
lain, oleh Muhammad al-Ghaiz,®** (3) Kontradiksi antarayat sudah semakin
berkurang?®

Dengan pengertianaskhseperti itu, ia tidak menolak kasus penganuliran
dan penggantian ucapana‘ing” dengan unairng” (Q.2/87:104) sebagai kasus
naskh & Identifikasi kasus ini sebagai kasnaskhpernah dikemukakan oleh al-

Nahhas® al-Bicg'1,%° dan al-Alus.*® Sedangkan, Ibn al-Jawz dan Makk® tidak

8Thab Hasan ‘Abduh, misalnya, menafsirkan kata ini dendamkjizat rasional, ilmiah,
kebahasaan, dan bersifat abadi seperti al-Qur'angymenggantikan mukjizat-mukjizat inderawi
(hissyah) Nabi-nabi terdahulu. Jadi, meski sama dengan fpeaa paramufassir lain yang
memaknai kata ini dengan “ayat al-Qur'an, penafsil@b menekankan fungsinya sebagai bukti
kenabian. Lihatistinzlat Wujid al-Naskh(Cairo: Maktabat al-Bfidhah, 2005), 295. Lihat juga
Janil Salih ‘At aya, Hagiqat al-Naskh wa dlaqat al-Nas f7 al-Qur'an (Mesir: Dar al-Wafa" i al-
Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawz 2006),112.

8Shaykh Mulammad al-Ghaiti, Nazrat f7 al-Qur'an (Mesir: Dar al-Kutub al-Hadithah, 1961),
240.

8M. Quraish ShihabTafsir al-Mishhih, vol. 7, 352.

*bid., vol. 1, 288.

8al-Nathas, al-Nasikh wa al-Mansgkh (edisi al-Maktabah al-Azhgmh li al-Tugth), 30-31.
8%l-Bica’'1, Nazm al-Durar, vol. 2, 90.

P%al-Alusi, Rih al-Ma’ant, vol. 1 (Beirut; Dar Ihya’ al-Turath al-‘Aral, t.th.), 325.

“Ybn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 44-45.
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memperlakukan kasus ini sebagai kasaskh melainkanal-barz ah al-agiyah®®
lbn ‘Ashir juga membedakan kedua istilah®hian tidak menyebut kasus ini
sebagainaskh® Penafsiran M. Quraish Shihab dalam konteks kasubedrbeda
dengan penafsiran ‘Abdufi.Di samping itu, isu teologis krusial dalam Q.2188
tentang Nabi lupa wahyu sesekali yang tidak diapdgdiru, meski pendapat ini
"tidak disukai" (bukan kategori benar-salah), olé. Quraish ShihaB’
sebelumnya dibantah oleh ‘Abdth.

M. Quraish Shihab juga menerima konsep “pembataatdragamangskh
eksternal), tapi bukan dalam pengertian bahwa agsng lalu dianggap keliru
atau tidak sempurna, melainkan relevan dengan &myai’® sebuah pandangan
yang lebih dekat kepada konsep IBAshir tentangnaskhdannas’ sharah di atas.
Kedua, konsep “penundaan” atas dasar pembacaansiul#z” (Kami tunda

[pemberlakuan] ayaff’ Jadi, secara otomatis ia menerima penafsiran Q108

92Abii Muhammad Makk bin Abi Talib al-Qays, al-/dzh li Nasikh al-Quran wa Manskhih wa
Ma'rifat Usilih wa Ikhtilaf al-Nas Fh, ed. Amad Hasan Farét (Jeddah: Br al-Mararah, 1986),
107-108.

%Tentangal-bara’ah al-adiyah atau juga disebul-ibazhah al-asdiyah lihat, misalnya, al-Stibr,
al-Muwafagat, vol. 2, 80; Ibn Ashir, al-Talrir wa al-Tanwr, vol. 1, 657.

%4bn ‘Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, 656-658.

%Ibid., 650-652.

%Menurut ‘Abduh, dengan mempertimbangkan ayat 18492:46), kata rzina” (makna yang
umum berlaku: “peliharalah kami”) secara etika deologis tidak layak diucapkan oleh seorang
mu’'min kepada Nabi, tidak hanya tidak sesuai dengfiita, melainkan kata tersebut mendekati
kekufuran (mujawirah li alfaz al-kufr..mzhimah wa klrijah ‘an hudid al-adab al-&'iq bi al-
mu mirin). Muhammad Radd Rida, Tafsr al-Manar, vol. 1 (Mesir: Oir al-Marar, 1946 M/1366
H), 410-413. Jadi, kasus ini bukan kasaskhkarena muatan etis-teologis tersebut berlaku sebag
alasan larangan kapan pun. Begitu juga, tidak attéafbahwa sebelumnya ungkapan tersebut
dibolehkan. Pandangan ini hampir sama dengan pgadaa-Qumibi yang mengemukakan alasan
teologis larangan tersebut (lihat uraian selanjtieptangabab al-nuzl Q.2/87:104).

M. Quraish ShihabTafsir al-Mishlih, vol. 1, h. 290. Pandangan bahwa kemungkinan Ngiai
wahyu secara teoretis-doktrinal bisa terjadi, meskiara faktual tidak pernah terjadi dikemukakan
oleh Ibn Ashir (al-Talrir wa al-Tanwir, vol. 1, 662).

pandangan Mummad ‘Abduh tentang isu teologis ini dikemukakehili intensif pada bagian
perdebatan argumen tekstual al-Qur'an tentang kelaamaskh

%M. Quraish ShihabTafsir al-Mishkih, vol. 1, 288.

19%bid., 290. Pembacaan ini didasarkan penjelasami Afayyan dalam al-Bahr al-Muhit,
sebagaimana dikutip Ahad Mukhsr ‘Umar dan ‘Abd al-Al Salim Mukram, Mu’jam al-Qira’at al-
Quraniyah vol. 1, 244. Tidak ada penjelasan mengapa perabdnadianggap paling tepat. Secara
gramatikal, seharusnya dibacauhsi*hi’, karena posisi ungkapan ini sebagai terhubumng't{f)
dengan partikebw (atau) dengan ungkapamansakh” sebelumnya. Lihat pembacaan Matd
Muhammad T&ha dalam uraian berikut.
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dengan: “Kami tidak mengganti atau mengalihkan hukgesuatu untuk
dilaksanakan oleh suatu kelompok kepada kelompog j&in, atau suatu masa ke
masa yang lain, kecuali pengalihan itu mengandesgatu yang sama dengannya
atau lebih baik dalam manfaat dan ganjardhBegitu juga ketika menafsirkan
Q.16/70:101, konsepabdl dimaknai sebagai “pergantian”, “pengalihan”, atau
“pemindahan” (dari suatu wadah ke wadah lain),regda ayat tersebut ditafsirkan
sebagai menyatakan “ketetapan hukum atau tuntuaag tadinya diberlakukan
pada suatu masyarakat diganti dengan hukum yang bagi mereka tanpa
membatalkan hukum atau tuntunan yang lalu”. Memyaut ayat yang dibatalkan
dan yang membatalkan tidak mesti selalu ayat hukdfrDengan demikian, ia
menolak konsepnaskh sebagai pembatalan final antarayat, baik dari segi
redaksinya rphangikh al-tilawah) maupun kandungan hukumnyangnsikh al-
hukm).*®® Jadi, meski semula bertolak dari penafsiran ‘Abdehjadi pergeseran
penafsiran dalam kedua karyanya tersebut: daridtEenundaan” model ‘Abduh
sebagai alternatif konsapaskhsebagai “pembatalan” ke “kompromi” penafsiran
(naskh, nas’Jdannisyzn). Upaya rekonsiliasi berbagai aliraal-taqrib bayn al-
madhzhib)*®* yang dilakukan M. Quraish Shihab tampak menjadiabg merah
yang menghubungkan “kompromi” penafsiran tersebermnasuk pandangannya
tentang haskheksternal”. Meskipurtidak seluruhnya samagpenafsiran ini bisa
ditipologi mendekati trend kedua di atas yang dichgkoleh al-Zarkashal-Bicg'1
dan Ibn ‘Ashur.

103\, Quraish ShihabTafsir al-Mishhih, vol. 1, 289.

1%%pid., vol. 7, 352.

1%perly dicatat di sini bahwa dalam karyan$annah-Syiahuraiannya tentanmansikh al-tilawah
adalah dalam konteks menjelaskan pendapat yangrhbdng di kalangan mayoritas Sunni, tidak
mencerminkan pendapatnya. Menurutnya, seandainyi ISunni terhadap pandangan 1sh
berkaitan dengan ismaskhseperti ini, keduanya bisa dipertemukan karenaonitag Sunni juga
menerima konsepaskhini. Tapi, kritik itu berkaitan dengan penilaianhvaa al-Qur'an memiliki
kekurangan Suratl-Khumusdan al-Hafd, yang sebenarnya hanya dianut oleh minoritagagh
bukan Sfkiah Ithra ‘Ashriyah dan Zaytyah yang memiliki pengikut terbesar. Liatinnah-Syiah
Bergandengan Tangan! Mungkinkah?: Kajian Atas Kpnsgran dan PemikiraifJakarta: Lentera
Hati, Juni 2007), 133-136.

199 ihat uraian M. Quraish Shihab tentang hal Stinnah-Syiahl-25 (Pendahuluan).
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Trend ketiga: teori ini dijadikan sebagai alterhaéirhadap teorinaskh
sebagai pembatalan final. Pendapat ini, antara ditemukakan oleh Mummad
‘Abduh dalamTafsr al-Manar dan Nas Hamid Aba Zayd (lahir 1943 M) dalam
Mafhzm al-Nas. ‘Abduh menolak Q.2/87:106 dijadikan dasar pembamaaskh
al-Qur’'an, karena katazyah’ di dalamnya lebih relevan ditafsirkan dengan an
(ayat) kenabian”, bukan “ayat-ayat hukundydt al-ahkam). Penafsiran ini atas
dasar pertimbangan berbagai konteks keserasiamni$éabal) antarayat.'®
Sebaliknya, Q.16/70:101, juga atas dasar kontekser&sian antarayat, tidak
memiliki kemungkinan penafsiran lain yang lebisasonable kecuali konteks
“penggantian” {abdl) “ayat-ayat hukum®®® Namun, konsepnya ini harus
dipahami secara integratif dengan ide besarmyasier-ideq bahwa al-Qur’an
memiliki kandungan ajaran yang semuanya koherdak tsaling kontradiksi. Atas
dasar ini, ia menawarkan konsep “penggantian” hukata ayat dengan hukum
pada ayat lain dalam pengertian bahwa hukum ayad geganti hanya “ditunda”
(ta’khir, ta’jil) keberlakuannya sesuai dengan kontekagahah, sehingga
semuanya bisa diterapkan.

Bagi Aba Zayd, naskhadalah “mengganti suatonas dengannass lain,
dengan tetap mempertahankan keberadaan kemladersebut” (& a pai o=i Jiv
o=). 1% Menurutnyanaskhadalah suatu keniscayaan karena selamsatersebut
adalahnass yang diproyeksikan ke realitas, makas tersebut mesti tunduk
kepada ketentuan-ketentuan realitas, antara ldimala perubahan yang menjadi

sifat tetapnyd”® Meski menggunakan istilah yang sama, konsagkhAbu Zayd

1% onteks yang menjadi pertimbangan adalah penyebka#a “kekuasaan’gudral), kerajaan
langit dan bumi, serta pertanyaan menyangkal brkglermintaan bukti kenabian seperti pada
umat Misa as. dengan Mwmmad Rasid Rida, Tafsr al-Manar, vol. 1, 416-419.

1% onteks yang menjadi pertimbangan adalah penyelkata “pengetahuan”, “pewahyuan”, dan
munculnya tuduhan rekayaséifa’) yang hanya relevan dengan “ayat-ayat hukum”. afumad
Rashd Rida, Tafsr al-Manar, vol. 1, 416.

¥Nag Hamid Aba Zayd, Mafhim al-Nas: Dirasah f ‘Ulim al-Quran (Cairo: al-Hay'ah al-
Misriyah al-Ammah li al-Ki@b, 1993), 134.

%pid., 135.



S7

sama sekali tidak menegaskan kemivalskh konvensional sebagai pembatalan
final, karena mempertahankan kednass tetap ada dan tetap berlaku secara
bertukar sesuai tuntutan realitas adalah subst@wi “penundaan”. Dengan
bertolak dari konsetabdl dalam Q.16/70:101, seperti halnya Muaimad ‘Abduh
dalam al-Manar sebelumnya juga pernah mengemukakan, dan denganjuier
kepada penjelasan al-Zarkash atas tentang “penundaan” atas dasar pembacaan
“nansa’li’ pada Q.2/87:108% Abia Zayd mengembangkan tearaskhsebagai
“penggantian” ipdal, tabdl). Sebagaimana dijelaskan di atas dalaisiun al-
‘Arab, apa yang disebut sebagai “penggantian” menyangkaithal berbeda, baik
berupa suatmass diganti dengamass lain, atau suatu hukum dengan hukum lain.
Akan tetapi, konsepbdal Abt Zayd atautabdl ‘Abduh tidak sama dengan
pembatalan atau penganuliran finalskhkonvensional, di manaass atau hukum
yang dianulir tidak berlaku lagi, melainkan hangaunda” (itu artinya masih bisa
dipertimbangkan kembali) keberlakuannya sesuaiatekgnteksnagahah.*°
Dengan demikian, tiga trend pergeseran penafsiraatas menunjukkan
pergeseran pemahaman. Mayoritasifassir klasik menerimanaskh sebagai
“pembatalan” dengan “pelupaamiigyin), sedangkan konsep “penundaan” hanya
menjadi anutan minoritasnufassir dan umumnya dimaknai sealur dengan
“pembatalan”. Kritik-kritik yang ditujukan kepadaempafsiran ini memunculkan
trend kedua (al-Zarkashal-Biga'1, Ibn ‘Ashir, dan M. Quraish Shihab) yang
“mengkompromikan” penafsiran dengan menampilkanskpr‘penundaan” untuk
menyelesaikan berbagai kasus “kontradiksi” ayaQual-an yang selama ini
dianggap sebagai kasusaskh Generasi ini memiliki kesadaran akan fakta
koherensi al-Qur'an melalui pendekatalm al-munzsabah Akan tetapi, bagi

mereka (kecuali yang terakhir), konsep koherenssetmit tidak bertentangan

9pid., 134.

1%Bandingkan kesimpulan ini dengan kesimpulan dalaemahami konsemaskh Muhammad
‘Abduh yang dikemukakan oleh Mammad $lim Abi ‘Agi, Dirasah f al-Naskh(Cairo: Maba’at
Rishwan, 2000), 51-53.
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dengan konsepaskhantarayat. Meski pandangan ini tampak lebih ma&ogdn
mengajukan, semisal “penundaan hukum” sebagai is6pembatalan ayat”,
pandangan trend kedua ini tampak masih ambiguadlitiri perspektif trend ketiga
(‘Abduh dan Al Zayd). Rasionalitas pendekatanunzsabah didukung oleh
sejumlah kritik terhadap bukti-bukihaskh menguat pada pernyataan ‘Abduh
bahwa semua ayat al-Qur'an adalah koheren, sehiyggg terjadi bukanlah
pembatalan antarayat, melainkan “pergantian” hulganmg terkandung dalam ayat
untuk diterapkan sebagian dan ditunda sebagiaraisdsngan konteksadahah.
Begitu juga, meski mengklaim sebuah metode herntidsaeal-Qur'an sebagai
sebuah pembacaan objektif-produktdir¢g’ah mawdi’ zyah; gira’ah muntijahy,
tidak subjektif-tendensius-ideologis, &Zayd juga memandang bahwa suatu teks
tidak boleh dipahami hanya dari segi makna histgasyang, misalnya, dibuktikan
melalui sabab al-nuzl yang cenderung membuat “sekat waktu” secara trpis
sebagaimana pemahaman yang berkembang selama mikalzerensi teks

melalui munzsabah**!

Metode ini menguatkan fakta lain bahwaskh tidak
didukung oleh pembacaan kontekstual terhadap QI@87yang dijadikan dasar
klaimnya, melainkan terhadap Q.16/70:101 tentargggantian”.

Dengan fakta ini, tiga trend pergeseran di ataa jugrepresentasikan trend
pergeseran pendekatan memahasskh (1) tradisional-tekstual yang bertumpu
pada riwayat penafsiran individual para sahabat rf®)derat-rasional yang
bertumpu padanunisabahyang ditandai dengan masih terjadinya “kompromi”
penafsiran yang merupakan jejak ciri pola pikiufassir klasik'*? (3) liberal-
rasional yang meski menerapkan pendekatamisabah, pertimbangan rasional

bisa menjadi tolok-ukur kebenaran riwayat. Pendekatunzsabahadalah sebuah

INag Hamid Abia Zayd,Mafham al-Nas, 189-198.

112 jhat uraian berikut (tentang argumen penafsiramaregnaskl) yang berkaitan dengan beberapa
kecenderungan “kompromistis” yang menjadi pola mpikiufassir klasik, seperti dalam kasus
kompromi beberapa riwayat tentasgbab al-nuzl. Begitu juga, kemunculan ilmoukhtalaf al-
hadith di kalanganahl al-hadith sebagai respon atas kritdhl al-ra’y berkaitan denganalith-
hadth yang kontradiktif yang lebih banyak mencerminkanenderungan ini.
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pendekatan tafsir rasional yang diterapkan, baek plaramufassirklasik maupun
kontemporer, dengan tingkat rasionalitas yang lierb8 Di sisi lain, pergeseran
itu juga menandai pergeseran dalam melitegkh dari fenomena ke substansi;
naskhsemula dilihat hanya sebagai fenomena pembatglandan hukum, lalu
karenamagdahah adalah alasan yang menyebabkan terjadinya pembdalieum,

maka akhirnya dilihat bahweaskhsesungguhnya adalah perubahegahah.

3. Dari Naskh Konvensional-Kronologis ke Revolusioner-Progresif
Pergeseran signifikan dalam pemikiran tentamgskh terdapat pada
pemikiran Ustzdh Mahmad Muhammad &ha (w. 1909 M atau 1911-1985 M),
seorang pemikir Sudan yang diekskusi mati olehitReasNumeiri pada 18 Januari
1985M* Dalam al-Risalah al-Thiniyah min al-Isim, Taha mengatakan seperti

berikut:

3penerapamunisabahmerupakan karakteristik sebuah pendekatan rasiaiam tafsir. Tidak
hanya paramufassirklasik, seperti Fakhr aliD al-Rizi dan al-Ahsi, melainkan jugamufassir
aliran rasional modern menerapkannya lebih integelidim tafsir melalui konsep “unit topikaldl¢
wahdah al-mawd’iyah), seperti yang diterapkan Mammad ‘Abduh, Muammad Raskl Rida,
Mahmad Shaltt, al-Markght, dan Sad Hawa. Lihat Fahd bin ‘Abd al-Rahan bin Sulayran al-
Rami, Manhaj al-Madrasah al-‘Adyah al-Hadithah f al-Tafgr (Riyad Idarat al-Buhith al-
‘limiyah wa al-Ifg’ wa al-Da’'wah wa al-Irsid, 1983/1403); Amad bin Mufammad al-Shayyi,
"Nazanyat al-Wafdah al-Mawd’'iyah i Tafar li al-Quran al-Kaim min Khilal “al-Asas fi al-
Tafgr” li al-Shaykh Said Hawwa™ Rahimahullah,” tesis Universitas al-Azhar, 1425 H
(www.wagfeya.com). Metode ini bertolak dari asuilmahwa memahami pesan ayat adalah dengan
menangkap tujuan atau tema pokok yang dalam dalaat @hdif/maqisid al-sirah), poros atau
tema sentral suram{hwar al-sirah), atau ide utamanain idea di mana ide-ide lain “berpusat” ke
sana. Fahi dan I$ahi memperkenalkan istilahdmzd” (poros) yang semakna dengan istilah-istilah
tersebut. Pandangan serupa dengan formulasi bejbgdanuncul dalam tulisan-tulisan modern
seperti pada al-Mavidii, Muhammad Mamud Hijazi, dan Fazlur Rahman. Lihat Mustansir Mir,
Coherence in the Qur'an: A Study ofids’s Concept of Nam in Tadabbur-i Qur'an(USA:
American Trust Publications, 1986). Bahkan, Rahmagngatakan bahwa al-Qur'an memiliki
sebuah €ohesive outlook on the universe and’]ifea definite weltanschauuhgdan ‘its teaching
has ‘no inner contradictions’ but coheres as a velolfentang pandangan al-Zarkastalam hal
ini, lihat al-Burhan fr ‘Ulazm al-Quran, vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 2001), 61-81; al-Bij1, Nazan
al-Durar, vol. 1, 1-16; Ibn Ashir, al-Talrir wa al-Tanvir, vol. 1, 8. M. Quraish Shihab
(“Pengantar” dalanT afsir al-Mishlzh, vol. 1, xxvi-xxviii) juga menyatakan metode intetapkan
selama nama-nama terkenal, seperti akBiquga oleh ‘Abdulih Daraz, al-Takataka'i, Sayyid
Qufb, Shaykh Mubmmad al-Madan Ahmad Badaw Shaykh Mubmmad ‘Ai al-Sbani,
Muhammad Sayyid angwi, dan Mutawalil Sha’awi.

H4Tentang biografinya, lihat Mamid Muhammad Tha, The Second Message of Islater].
Abdullahi Ahmed an-Na’'im (Syracuse, New York: Syrae University Press, 1987), 1-19.
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Evolusi sharah, sebagaimana telah kami katakan, hanya merapaka
pergeseran dari suatu teks (al-Qur'an) ke tekQalan) yang lain, dari
suatu teks yang sesuai dengan kondisi waktu paai kd>7 M, sehingga
kemudian diterapkan, ke teks lain yang ketika itandgap lebih maju,
sehingga kemudian terjadi pembatalan. Allah swiirpean: “ma nansakh
min ayah aw nunsi & na'ti bikhayr minia, aw mithlihz, alam ta’lam anna
Allgh *ala kull shay qad”. Frase dari firman-Nya, m@ nansakh min
ayah” maksudnya adalah ayat mana pun yang hukumnyadaaikan atau
batalkan, dan fraseatv nusi'la” maksudnya adalah Kami tunda penerapan
hukumnya. Frasena'ti bi khayr mind” maksudnya adalah yang lebih
dekat kepada pemahaman orang dan lebih relevaradekandisi waktu
mereka dibandingkan dengan ayat yang ditunda. Ftase mithlinz”
maksudnya menerapkan kembali ayat yang sama kighi&kavaktu untuk
menerapkannya. Seakan-akan ayat-ayat yamgskihhanya dnaskhsesuai
dengan kebutuhan waktu, dan ditunda hingga tibaumgk yang tepat. Jika
waktu penerapan kembali ayat yang ditunda tersébat maka berarti
bahwa ayat tersebut relevan dengan kondisi wakam skkarang bisa
diterapkan, sehingga dengan demikian ayat tersskarang menjadi ayat
yang mulkamah (diterapkan), dan ayat yang dulu permabtkamahpada
abad ke-7 M sekarang menjadangikhah Inilah makna ketentuan waktu.
Abad ke-7 M memiliki ayat-ayat rantingy@at al-furiz’), sedangkan abad ke-
20 M memiliki ayat-ayat pokokagat al-ugil). Inilah hikmah di baliknaskh
Dengan demikian,naskh bukanlah pembatalan final dan konklusif,
melainkan hanya penundaan hingga waktu yang tdpalam konteks
pengembangan (shah) secara evolutif ini, kami mempertimbangkan
hikmah di balik teks.

"3Mahmid Muhammad Bha, al-Riszlah al-Thiniyah min al-Istm, dalam www.alfikra.orgits ;)
2l e 48l htm. Lihat idem;The Second Message of Is|a#0-41. Penulis merujuk ke edisi Arab
sebagai sumber utama, dan edisi Inggris sebagbapéingan. Tapi, untuk kepentingan perujukan,
edisi Inggris disebut dalam catatan kaki sematakukémudahan menunjuk nomor halaman.
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Konsep Bha tentangnaskh harus dipahami secara integral setidaknya
dengan konsep-konsep kunci terkait berikgrtama “evolusi sharah” ( sk
ix,40) dan “hukum waktu” €39 <s, dictates of timg Dari kutipan di atas, konsep
Taha tentangnaskhdibangun atas tesisnya bahwa kesempurnaatiath&slam—
tidak seperti dipahami umumnya—»bukanlah formulasi final, dan konklusif
yang siap diterapkan dalam berbagai konteks yamgbbh. Kesempurnaan
sharah terbentuk melalui evolusi. Alasannya adalahi&tabersifat historis dan
tunduk pada “hukum waktu”, yaitu respon agama tapa kondisi-kondisi
kongkret sosial dan ekonomi. Ini telah dibuktikdehopergumulan Islam awal
yang berkembang berbeda antara di fase Makkah dadinkh, dimulai di
Makkah (sekitar 610 M) di mana Islam gagal mendagahbutan, sehingga
Rasulullah migrasi ke Madinah (622M), di mana Iskukses

Kedua “ayat-ayat primer/pokok” Js=¥' «ii, primary versep dan “ayat-
ayat subsider/ranting”s g <, subsidiary versgs Ketika Nabi Muhammad
diutus di Makkah pada abad ke-7 M, ia sesungguimgmbangun “peradaban”
(madanyah, civilizatior) baru dengan mengangkat “nilai kemanusiaagmah
bashafyah) baru, setidaknya secara teoretis, yang tegakta puing-puing
kehancuran peradaban materialistik Romawi di bdaat peradaban materialistik
(sic, spiritualistik)*’ Persia di timur. Jadi, ia telah membangun sebpahatiaban
kemanusiaan barua(-madanyah al-inginiyah al-jaddah) atas dasar nilai-nilai
yang permanen, sama seperti punagiknnal) dari sebuah gunung yang tidak
akan Dberubah, meski Nabi telah wafat, dan ketentf@fiidah) untuk

menopangnya bersifat elastis. Inilah yang disebesekpurnaan agama

H%ahmid Muhammad &ha, The Second Message of Is|al@5.

"Teks asli: al-madanyah al-middiyah al-Firisiyah’ (peradaban materialistik Persia) mungkin
keliru, karena dihadapkan dengaral-fnadanyah al-n@ddiyah al-Rimaniyali’ (peradaban
materialistik Romawi). Perdaban Persia terkenahgabperadaban spiritualistikl{madanyah al-
rizhiyah), di mana tradisi filsafat timur berkembang peBeatlam edisi terjemah bahasa Inggiitié
Second Messagd9), terjemah tidak lengkapthie material civilization of the Persian civilizati in
the East, tanpa menyebut peradaban Romawi.
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(Q.5/112:3). Pascalfitnah al-kube, peradaban baru Islam itu kehilangan
momentumnya, dan sejarah seperti pada masa Rdaklakan berulang kembali
secara siklus, begitu juga waktu dan tempat berufManusia dengan unsur
materialnya seharusnya mendaki ke puncak, yaitu syliritual. Apa yang disebut
sebagai “peradaban’m@danyah) bukanlah materihadarah), melainkan etika.
Sedangkan, etika adalah “pengendalian yang bailadap kebebasan individual
yang mutlak” {alhd) il dall 3 Gl gua) M Menurut Tha, Islam pada
dasarnya memandang kebebasan individu sebenarmgifabemutlak’?® dan
sharah ditetapkan untuk mengayomi kebebasan itu, gglirsharah juga harus
berupa shawmah individual gharah fardiyah), karena aspek yang dituju adalah
kesadaran batin yang individUal. Selain kebebasan, ada yang lebih prinsipil
yang menjadi inti prinsip-prinsip ad al-usil), yaitu “hukum timbal-
balik/resiprositas” #=s=dl 056 law of reciprocity, yaitu “ketentuan yang
mempertemukan antara keinginan individu akan ketmbapribadinya secara
mutlak dengan kebutuhan masyarakat akan keadilaialsgang merata®?
Ketentuan ini sama dengan ketentuan yang termukmdaerm lain yang
digunakan al-Qur'an, vyaitual-gisas (retribusi) (Q.2/87:179, Q.4/92:123,
Q.33/90:24, Q.99/93:7-8). Prinsip ini mendasariraja Islam dalam semua

“8pid., 49.

“9pid., 51.

Ypid., 64.

ipid., 68.

122bid., 132-133. Dalam filsafat etika, prinsip irérig disebut sebagai “ketentuan emagilden
rule) yang menjadi dasar aturan-aturan etika lain. et ini secara sederhana menyatakan dalam
bentuk perintah: “Perlakukan orang lain sebagaimfamda ingin mereka memperlakukan Anda”,
atau dalam bentuk cegahan: “Jangan perlakukan deamglengan cara yang Anda sendiri tidak
ingin mereka memperlakukannya terhadap Anda”. LMatcus G. Singer, “Golden Rule”, dalam
The Encyclopaedia of Philosophyol. 6, ed. Paul Edwards (New York: Macmillan Rsiting Co.,
Inc. & The Free Press dan London: Collier MacmilRnblishers, 1967), 483-487; William L.
ReeseDictionary of Philosophy and ReligiofNew York: Humanity Books, 1999), 609-610. Lihat
juga prinsip “balasan setimpal” dalam Elmar KlingéRevenge and Retribution”, dalarfhe
Encyclopaedia of Religionjol. 12, ed. Mircea Eliade (New York: Simon & SctarsMacmillan,
1995), 362-368.
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bentuknya?® Prinsip ini ada dua level. Pada levelgigah, prinsip ini berupa
keinginan Tuhan menciptakan alam secara sempumgadesegala manfaatnya
bagi manusia dan secara teleologis sebagai buktnyad Tuhan (Q.46/66:3,
Q.16/70:3, Q.44/64:38-39, Q.99/93:728). Sedangkan, pada leveharah,
prinsip ini dibentuk oleh tiga elemen, yaitu keadil@l-‘adl) (Q.16/70:90) dalam
pengertian hukuman yang setimpal (Q.5/112:45, @:281), memaafkan orang
yang berbuat salahh&an) (Q.5/112:45), dan silaturahmi dalam pengertiaasJu
yaitu “rahim kehidupan” (Q.16/70:96%° Dalam fase dakwah Nabi di Makkah,
“ayat-ayat persuasi’ayat al-ismah), seperti Q.16/70:125, turun dalam konteks
alasan seperti itu, yaitu untuk menghormati kebeaackomunitas agama-agama
lain*® Ayat-ayat yang memuat prinsip etis dalam pengertersebut yang
bersifat permanen dan menjadi inti peradaban kesiaso yang pernah dibangun
oleh Rasul itulah yang disebuiyat al-ugil” yang berada di puncak. Sedangkan,
ayat-ayat historis-kontekstual yang memuat atutaraa yang bisa mengalami
elastisitas disebutayat al-furiz’”.*?’ Dengan ungkapan laingyat al-usil” adalah

ayat-ayatmakkyah dan ‘@yat al-furz” adalah ayat-ayamadaryah®?® Dalam

karyanyaal-Qur'an wa Mus$afa Mahmizd wa al-Fahm al-‘As;, ia mengatakan:

12\ahmiid Muhammad Tha, The Second Message of Islafg. Istilah “resiprositas’niu’awacdah)
dan “retribusi” gisas) digunakan secara bertukar dengan makna yang sama.

4pid., 76.

Ppid., 77.

129pid., 133.

12’Pembedaan ajaran al-Quran antara prinsip etisadaran legal juga diformulasi oleh Fazlur
Rahman sebagai “ajaran/tujuan/prinsip moral” danctan hukum”. Lihat Lihat Fazlur Rahman,
“Islam: Challenges and Opportunities”, daléstam: Past Influence and Present Challenge.
Alford T. Welch dan Pierre Cachia (Edinburhgh: Huairgh University Press, 1979), 325-326.
128\tahmiid Muhammad TEha, The Second Message of Is|atd5. Tentang kategorisasiakiyah-
madanyah, Taha menolak patokan tempaméwin al-nuzil) dan waktu Zamin al-nuzl), dan
menawarkan patokan audienmukhitab) (The Second Message of IsladR5). Tiga patokan
tersebut sebenarnya menjadi titik debat para pakam al-Quran dalam mendefinisikamakkyah
danmadanyah Mayoritas ulama berpatokan pada hijrah Rasul Blakkah ke Madinah menjadi
patokan kategorisasi keduanya. Lihat al-ZarkasFBurhan ff ‘Ulam al-Quran, vol. 1, ed. Mutafa
‘Abd al-Qadir ‘Ata” (Beirut: Dar al-Fikr, 2001), 239-245; al-Sa#i, al-ltgan fr ‘Ulam al-Quran,
vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 9; al-Zargni, Manzhil al-‘Irf an ff ‘Ulam al-Quran, vol. 1 (Beirut:
Dar al-Fikr, t.th.)192-198; Namun, solusi ini tidak bisa menyelesaikamua kasus, antara lain,
ayat-ayat pengecualian yang memiliki karakter klsudari segi muatannya yang memunculkan



64

Al GV e e gy (AN Jsaal A jme et Jaslill A8 jae
(6 s (& Sl | gradaivgg al Lal ¢l () 138 ixa g A sally 33 guailall 2
Jya¥) il s g 5l il il o gmadainng Lo (5 sise S e I3 Jnay)
Jsal) il cydie) aly dpaall Gl 4 g il all s Al ) o
(Jsa¥) il e Loy gl dalia & 5 5dll il Cptie) s 34 gk Yiagy
129 skl &y i) axn Cpm L5 g5 4 6 pm o5 Lgd el ] V) (o
Dari pengetahuan tentang wil, akan muncul pengetahuan tentarggl
danfurz’ al-Qur an berupa ayat-ayatakkyah dan ayat-ayatnadanyah
Bagaimana lagi, karena ayat-ayatil adalah yang dimaksud dengan
orisinalitas, sedangkan ayat-aylatriz’ adalah yang dimaksud dengan
perubahan. Ini berarti bahwa ketika manusia tidaknpu melaksanakan
perintah pada levelgil, mereka bisa turun ke level yang bisa mereka
lakukan. Oleh karena itu, ayat-ayadil adalah ayat-ayanhakkyah dan
ayat-ayatfuriz’ adalah ayat-ayanhadanyah Ayat-ayatusil ini ketika itu
(abad ke-7 M, penulis) dianggapangikh dan ayat-ayaturiz’ dianggap
relevan untuk masanya. Ayat-ayagil tersebut ketika itu tidak lain
kecuali hanya ditunda hingga waktunya yang tepat itla ketika sifat
kemanusiaan siap untuk menerapkannya.

Ketiga, “misi/risalah pertama’4s¥ 4u.,1) dan “misi/risalah kedua” #w )

). Prinsip etis yang bertolak dari kebebasan mutikebut dalam proses
turunnya al-Qur’an terkristalisasi kokoh dalam aggatmakltyah sebagai prinsip
persamaannjusiwah, equality, seperti prinsip tidak ada paksaan dalam agama
(Q.2/87:256). Pada fase ini terbentuk apa yangbdis&komunitas muslim” dan
prinsip yang mendasarinya adalahislam. Ayat-ayat yang turun pada fase ini
tampak lebih egaliter. Misi pada fase Makkah irgethut “misi/risalah kedua”.
Ketika Rasul dan sahabatnya migrasi ke Madinajgdieperubahan kondisi yang

meniscayakan perubahan orientasi misi kenabiarersgpinsip kebebasan yang

upaya penanggaladdting) surah. Theodor Noldeke dalg@eschichte des Qansberpatokan pada
perubahan gaya bahasa ayat dari ayat-ayat pendekrijang, Hubert Grimme berpatokan pada
karakter doktrin ayat, dan Hartwig Hirschfeld begkan pada karakter yang menandai perpindahan
antarasurah sebagai wahyu yang memang turun aerirrkasi, deklamasi, narasi, deskripsi, atau
berupa penjelasan hukum. Al-Qur'an terbitan pentanirMesir edisi 1342 H/ 1924 M disusun
berdasarkan kronologi ‘Umar bin Mammad ‘Abd al-kfi. Lihat W. Montgomery WattBell's
Introduction to the Quen (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1991), -1288; ‘Abd al-
Ralman Badaw, Difa' ‘an al-Qur'an Didd Muntaqidh, terjemah ke bahasa Arab oleh Kardad
Allah (T.tp.: al-Gir al-‘Alamiyah li al-Kutub wa al-Nashr, t.th.), 109-129.

12%Mahmad Muhammad Fha, al-Quran wa Musafi Mahmid wa al-Fahm al-‘Asi, dalam
www.alfikra.org Karya ini pertama kali terbit pada 1971.
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dijelaskan dalam “ayat-ayat persuasiydt al-ismzh), dianulir/dibatalkan dengan
“ayat pedang” (Q.9/113:5) yang menjadi daglafd. Kondisi ini memunculkan
strategi menutup identitastafgfyah) dan kemunafikan yang menyusup ke
komunitas Islam, yang dibicarakan dalam ayat-ayjatlanyah Pada fase ini
terbentuk apa yang oleh al-Quran disebut sebagamutinitas mu'min” dan
prinsip yang mendasarinya adalakiman. Misi pada fase Madinah ini disebut
“misi/risalah pertama**°

Secara analogis, atas dasar prinsip etis hukumrhugang diturunkan
oleh al-Qur’an, makaaha mengkategorikan realitas berikut yang menyertasi'm
pertama” pada fase Madinah sebenarnya bukan selslgen sesungguhnya,
yaitu: jihad,*** perbudakar® praktik ekonomi yang sekarang disebut sebagai
kapitalisme**® ketidaksetaraan antara pria dan wahitaoligami**® hijab,**® dan
pengucilan wanita dari pergauldi. Sebaliknya, dengan menangkap spirit
kesetaraan pada “misi kedua” pada periode Makkddandun idealitas tentang
Syarat negara yang tangguh, yaitu masyarakat yaikgdan metode pendidikan
secara iimiah yang membebaskan individu dari rakat1*® Ada tiga kesetaraan
yang menjadi syarat masyarakat yang baik, vyaitusetegaan ekonomi
(sosialisme)®® kesetaraan politik (demokradff, dan kesetaraan sosial
(penghapusan kelas sosial dan diskrimindsiNah, adanyayap antara realitas
dan idealitas tersebut meniscayakan dibatalkanmgskf) dalam pengertian

ditunda (as’, ta’jl) waktu penerapannya ketentuan-ketentuan padaviadeah

13%0ahmid Muhammad &ha, The Second Message of Is|al26.
3Ypid., 132-137.
133 pid., 137-138.
139 pid., 138-1309.
3% pid., 139-140.
139hid., 140-143.
138 pid., 143-145.
37 pid., 145.

38 pid., 152-153.
39pid., 153-157.
9pid., 157-161.
Ypid., 161-164.
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tersebut, karena tidak egaliter, dengan ketentaaa pase Makkah yang egaliter.
Mengapa sosialisme, demokrasi, dan penghapusas &efsal dan diskriminasi
menjadi tawaran adalah karena nilai-nilai yangaedung di dalamnya sejalan
dengan semangat egalitarianisme ayat-ayaklyah dan sesuai dengan prinsip
etis tentang kebebasan diukur dari “hukum waktuEn@an alasan dan konteks
seperti itu, ayat-ayanhadanyah dibatalkan (ditunda) karena mempertimbangkan
waktu dan spirit ayat-ayanakkyah yang menjadi prinsip etf$? Menurut Tiha,
reformasi shatah harus menerimaaskh seperti ini karena kesempurnaannya
terwujud hanya jika ia berkembang secara evolatifghn spirit zaman.

Dalam konteks perkembangan pemikiran tentaagkh pemikiran Bha
merepresentasikan pergeseran pemikiran klasik-kgueer dari sisi berikut.

1. Pergeseran danaskh konvensional kenaskh revolusioner. Menurut
Abdullahi Ahmed an-Naim, karakter revolusioner é&mst adalah dalam

pengertian berikut:

What is revolutionary in his thinking, however, tise notion that the
abrogation processdskl) was in fact a posponement and not final and
conclusive repeal. Once this basic premise is atettea whole new era
of Islamic jurisprudence can begin, one that allfovgdhe development of
complete liberty and equality for all human beingsgardless of sex,
religion, or faith. As it stands now, historicaldsiic Shara law does in
fact discriminate on grounds of sex and religith.

Akan tetapi, yang revolusioner dalam pemikiranngalah pemahaman
bahwa proses pembatalanag¢kl) dalam kenyataannya adalah sebuah
penundaan, bukan pembatalan final dan konklusiftikKe premis
mendasar ini diakui, keseluruhan era baru jurispmsd Islam bisa
dimulai, suatu hal yang memungkinkan dikembangkarkebebasan dan
kesetaraan secara komplit untuk semua orang, tamekhat jenis
kelamin, agama, atau keyakinan. Ketika prinsip efeus digunakan
sekarang, dapat disimpulkan bahwa hukumistaislam historis dalam
kenyataannya benar-benar melakukan diskriminasgs atasar jenis
kelamin dan agama.

¥3pid., 145.
%3pid., 21-22.
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Sebagaimana tampak dalam pemetaan sebelumnyanaiiéh sebagai
“penundaan” sebenarnya telah berakar jauh dal@nafitr-literatur tafsir sebelum
Taha menulis al-Riszlah al-Thazniyah min al-lsém pada tahun 1967, meski
mengambil bentuk yang berbeda, seperti pada a@-Bign Ibn Ashir. Fenomena
pemikiran naskh Taha sebenarnya juga mewakili trend ketiga, yaitu kpnse
“penundaan” sebagai alternatif terhadeskhkonvensional sebagai penganuliran
final, seperti halnya pada ‘Abduh dan AlZayd. Oleh karena itu, karakter
revolusionernaskh Taha bukan hanya pada ideaskh sebagai “penundaan’,
melainkan pada dua haPertama implikasinya ketika diterapkan sebagai
perspektif dalam mengkritisi hukum Islam historisng dianggap telah
“melembagakan” ketidaksetaraan gender dan agamangaikasinya ke depan
ketika diterapkan dalam reformasi gStelr sebagai justifikasi metodologis
kebebasan dan kesetaraan komplit bagi semua osepgrti dikatakan oleh an-
Naim di atas.

Kedua premis tentang nilai-nilai etis yang berkaitamgin kebebasan
dan resiprositas sebagai prinsip-prinsy®i() yang dibangunnya sebagai titik-
tolak naskh Al-Shatibi dalam al-Muwafagat, sebelumnya pernah menyatakan
bahwa “patokan-patokan universalal{gawa’id al-kulliyah) yang berkaitan
dengan tujuan hukum magisid al-shar’ah), baik elementer daririyat),
suplementer hgjiyat), maupun komplementertafisiniyat) tidak bisa dianulir
(naskB, karena kandungannya yang abadi dan menjadi dat@mp agam&’
seperti halnya_ dha menyatakan bahwagil adalah prinsip etis yang bersifat

abadi. Namun, al-Skibi melihat bahwa patokan-patokan universal tersetiak t

14%1-Shatibi, al-Muwafagat,vol. 2, 88. Di samping al-Slibi, sebagian pakausil al-figh lain,

seperti alAmidi dan Ibn al-Hjib menambah denganukammiit ke dalam masing-masing dari tiga
hal tersebutlengan catatan bahwa tambahan ini merupakan koyatigi memperkut terwujudnya
motif-motif utama shafah dan lebih mengkondisikan tercapainysdahah dan menghindari
kemudaratan. Lihat M@ammad Sa’'d ibn Afmad ibn Masid al-Ydabi, Magasid al-Shaf’ah al-
Islamiyah wa ‘Akqatuhi bi al-Adillah al-Shariyah (Makkah: Oir al-Hijrah li al-Nashr wa al-
TawZ’, 1418 H/1998 M), 338-49.



68

hanya mencakup prinsip etis yang memang dipridkatasuntuk diletakkan
pondasinya di fase Makkah, melainkan mencakup joigasip “teologis-etis-
doktrinal”, yang disempurnakan hingga fase Madisabara gradual-kronologis
(mesti tidak rigid) sebagai berikut: (1) prinsipfsip teologis (iman dengan Allah
swt dan hari kiamat); (2) prinsip-prinsip umum ajaidslam &l-usil al-*ammal),
yaitu ajaran-ajaran yang meski terkait dengan ibasgpesifik, tapi dianggap
menjadi fundamen Islam, seperéla dan menafkahkan harta; (3) larangan yang
terkait dengan isu teologis, seperti larangan mmaibgdih binatang atas nama
selain Allah swt Kufr); (4) prinsip-prinsip moral, seperti penekanahal seperti
keadilan, kejujuran, memberi maaf, dan menolak ddbagan cara terbaik. Pada
fase Madinah, prinsip-prinsip lain, seperti pringgmtang keringanarrykhsal),
disempurnakah®

Jadi, berbeda dengaal-qawz’id al-kulliyah al-Shitibi, secara ringkas,
sebagai prinsip “teologis-etis-doktrinaligil Taha menekankan prinsip etis yang
terepresentasi pada ide tentang kebebasan damosgsip. Prinsip ini, setelah
ditopang dengan konsepnya tentang privatisasi agama daerkdigt oleh an-
Naim dengan perspektif HAM dan hukum publik, menjadsis ide negara
sekular**® Denganframe of referencéni, Taha melakukan generalisasi dan over-
simplikasi bahwazyat al-ugil adalah ayat-ayahakkyah danayat al-furi’ adalah
ayat-ayat madanyah suatu hal berbeda dengan akt8ii yang melihatnya
sebagai proses gradual di fase Makkah-Madinah. Dki tolak prinsip etis
seperti itu yang digunakan untuk mengkategorisaskkyah sebagai ayat-ayat
primer yang egaliter damadanyah sebagai ayat subsider yang sektarian, ia

mengklaim adanya penganuliran secara besar-besBeduksi prinsip-prinsip

14%l-Statibi, al-Muwafaqat, vol. 2, 77-78.

148 jhat Abdullahi Ahmed an-NaimJToward an Islamic Reformation: Civil Liberties, Ham
Rights, and International Laysyracuse: Syracuse University Press, 1996); ideam dan Negara
Sekular: Menegosiasikan Masa Depan Syafiaandung: Mizan, 2007).
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Islam ke etika, generalisasi, dan over-simplikasiah yang membedakannya
secara radikal dengan aldibi.

Premis etis 7ha: “pada dasarnya, setiap individu memiliki kebelpasa
pribadi mutlak &l-hurriyah al-fardyah al-mukagah)”, meski diimbangi dengan
dengan konsep resiprositas sebagai dasar kesetammapna orang, bersifat
revolusioner. Tidak hanyaugil al-figh ortodoks yang tradisionalis dalam
menjelaskan rasionalisasi stan (ta’lil al-ahkam) tentang tarik-menarik “nilai
(qfmah—hukum fhukn)” yang memang kontroversidl’ juga tidak semuasili
rasionalig*® kontemporer setuju. Mammad al-Thir ibn ‘Ashir, usili
kontemporer Tunis, dalarMaqgasid al-Shaf’ah al-Islamiyah, misalnya, meski
mengakui prinsip kesetaraamysiwah) sebagai bagian dari tujuan-tujuan umum
sharah, tapi melihat prinsip tersebut sebagai pringgmg kompleks dan tidak
selalu bisa diterapkan, karena faktor kodratidjsrisosial, dan politik*® Seperti
halnya Tha, Ibn ‘Ashir juga berbicara tentang ide kebebasan, yaitu &esst

para warga masyarakat/negara dalam mengatur ditkae{stivg afrad al-

147Secara teologis, sebagian ulama tidak sepakat depegadapat bahwa perbuatan Tuhan dan
taklif-Nya bisa dijelaskan dengan motif-motif, sebagaimalitegaskan sebagian Ashiah,
Zahiriyah, Aba Ya'la, dan Ibn al-Zagani, dan kalangan Jaligah. Namun, sebagian besar ulama,
kalangan Salaf (keterangan lbn Tayah), mayoritas pengikut madhhab empat, mayostdsl-
hadith, mufassir generasi awal para filosof, kalangemutaqqiq (keterangan Ibn Qayyim) dari
kalangan ugiliyizn, fugahi’, dan mutakallimin, terutama Mu'tazilah menyatakan mungkinnya
rasionalisasi perintah Tuhan (Manmad Sa’d ibn Amad ibn Masid al-Yabi, Magasid al-
Shai’ah al-Islamiyah,80-81). Ibn Qayyim al-Jawgah menyatakan bahwa inti hukum Islam adalah
magdahah, keadilan, rahmat, dan hikmah. LiHdtzm al-Muwaqgiin, vol. 3 (Beirut: Gir al-Kutub
al-‘limiyah, 1993), 11-12. Ungkapan yang berkembang, sebaga dikutip oleh al-Shaihi,
menyatakan: “Agama semuanya adalah moral, sehijiggaAnda bertambah bermoral, Anda
sesungguhnya bertambah baik dalam beragamathaflhal-Sharksi, “mugaddimat al-mu’allif
Mawsz'at Akhlaq al-Qur'an (Beirut: Dar al-Ra’id al-‘Arah, 1981).

14&Rasionalis” saya maksudkan sebagai kecenderungmagisidi® (purposive, termasuk
kecenderungan lbrA'shir, di samping tokoh-tokoh lain (al@¥i, Abdullah Muhammad al-Arin al-
Nu’aym, Nar al-Din al-Bathawi, ‘Abd al-‘Aziz ‘Izzat, dan &ha Jabir al-‘Ulwani), yang melihat
perintah Tuhan dari segitio legis (alasan hukum), sehingga berkaraktertazill yang menandai
pergeseran epistemologisil al-figh abad ke-20 M. Lihat David Johnston, “A Turn in the
Epistemology and Hermeneutics of Twentieth Centusil al-Figh”, dalam Islamic Law and
Society Koninklijke Brill NV, Leiden, 2004, vol. 11, n@ , 233-282 (juga dalam www:.brill.nl).

19 jhat Ibn ‘Ashir, Magasid al-Shar'ah al-Islamiyah (Cairo: Dir al-Salim dan Tunis: Br Sumin

li al-Nashr wa al-Taw, 2007), 93-97.
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ummah £ tasarrufihim f anfusihin).™® Namun, menurutnya, kebebasan itu
dibatasi oleh kewajiban menjaga tatanan duniak(f@sial, dan politik}>* Oleh
karena itu, konsep IbnAshir tampak akomodatif dengan kepentingan negara,
sedangkan konsepafia tampak lebih revolusioner-populis yang membuadljar
individu vis-a-visnegara.

2. Pergeseran darnhaskh kronologis ke naskh progresif. An-Naim

menjelaskan sebagai berikut:

First, and in accordance with Muslim belief, the r@uo is the final

revelation and the Prophet Muhammad is the finappet. Consequently,
the Qur'an had to contain, and the Prophet haddpagate, all that God
wanted to intimate to posterity, that which wasented for immediate
application as well as that which was to be applieder appropriate future
circumstances. The second reason has to do witdigmity and freedom

which God bestowed on all human beings. In accaelavith that dignity

and freedom, God wished human beings to learn gfréleir own practical

experience with the inapplicability of the earlraessage of Mecca, which
was then suspended and replaced by the more @latigssage of Medina.
In that way, people would have stronger and moreuige conviction of

practicability of the message that was propagated @ventually

implemented during the Medina stage.

Pertama, sesuai dengan keyakinan umat Islam, awQ@dalah wahyu
terakhir dan Nabi Muhammad adalah nabi terakhir. ba8ai
konsekuensinya, al-Qur an harus memuat, dan Nabshaendakwahkan,
semua yang diinginkan oleh Tuhan untuk dipahanti gienerasi terdahulu
dan sesudahnya, baik yang dimaksudkan untuk dkenapecara langsung
maupun yang diterapkan pada kondisi akan datang tggat. Alasan kedua
berkaitan dengan martabat dan kebebasan yang eiamkgn Tuhan
kepada semua manusia. Sesuai dengan martabat loipakan itu, Tuhan
menginginkan manusia belajar melalui pengalamaktigranereka sendiri
berkaitan dengan tidak bisanya diterapkan misi Maklebih awal, yang
kemudian ditunda dan diganti oleh misi Madinah ydabih praktis.
Dengan cara seperti itu, orang akan memiliki keyakilebih kuat dan lebih
murni tentang bisanya diterapkan pesan yang petiséimpaikan dan
akhirnya diterapkan selama fase Madinah.

15%bid., 126-127. Menurut IbnAshir, kebebasan diayomi dalam figh melalui kaedah:uh&nh
menghargai kebebasardl{shari’ mutashawwif li al-turrzyah).

lipid., 128-132.

152Abdullahi Ahmed an-NaimToward an Islamic Reformatios3.
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Dua alasan tersebut, menurut an-Naim, adalah jawabas pertanyaan
hepotetis (pengandaian) yang muncul secara logisedss Taha bahwa terjadinya
pergantian yang disebabkan oleh pergantian wakilalkarena misi agung ayat-
ayatusil pada ayat-ayahakliyah belum siap diterapkan pada abad ke-7 M. Secara
historis, hal itu terbukti bahwa selama fase Mak{&t0-622 M) muncul ayat-ayat
al-Qur'an bermuatan keadilan, kesetaraan, dan ksla@bmemilih. Akan tetapi,
misi kemanusiaan dan mencerahkan ini disikapi ofehb Makkah dengan
konspirasi untuk membunuh NaB?. Setelah Nabi hijrah ke Madinah (622 M), isi
misi al-Quran ini bergeser diiringi dengan keba@ehpenggunaan kekuat&i.
Nah, “penjungkirbalikan” ayat-ayat subsideradanyah yang sektarian itu yang
turun kemudian—dengan menganggapnyaaskh—dengan ayat-ayat primer
makkyah yang egaliter yang turunnya lebih awal jelas tidektolak dari fakta
kronologi turun fartib al-nuzl) surah, melainkan bergerak pada tataran logila ata
dasar premis etisnya tersebut dengan melihat m@edatenj ayat.

Di samping syarat-syarat lain, seperti asas koiksgaaskhkonvensional
bertolak dari pembuktian kesejarahan, melalui sydsmakh”, yaitu bahwa yang
dibatalkan/dianulir rhangikh) harus merupakan fakta hukum yang ada lebih
dahulu, dan mengalami tegang waktu, dengan yang baiatkan/menganulir
(nasikh).™> Bahkan, menurut Makkal-Qays, naskhhanya bisa terjadi secara

historis-kronologis pada pasangammangikh-rasikit ~ makkyah-makkyah,

3pid.

*bid., 53-54, 144-150. Uraian an-Naim merujuk kepdekta tentang strategi dakwah seiring
dengan legislagihad secara gradual: dakwah secara damai (Q.15/5489429), kebolehan perang
secara defensif (Q.22/103:39), perintah berperakg alasan defensif (Q.2/87:191), perintah
berperang kecuali pada bulan-bulan suci (Q.9/118#%) perintah berperang, baik defensif maupun
ofensif. Lihat Ibn Abidin, Radd al-Mukhir ‘ala al-Durr al-Mukhtar, vol. 6, ed. al-ShaykhAdil
Ahmad ‘Abd al-Mawijid dan al-Shaykh ‘Al Muhammad Mughawwa¢Beirut: Dar al-Kutub al-
‘lim1yah, 1994),199.

Lihat Ibn al-Jawz, al-Musaffz, 12; Mugafa Mahmad al-Azhaf, “Qawa’id wa Fawa'id fi al-
Naskh”, dalam Ibn Shitb al-Zuhi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 27; al-Hizimi, al-I'tib ar, vol. 1, 124-
125; Mugafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 201.
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madanyah-madafyah danmakkyah-madafyah®®

Menurutnya, “ayatmakkyah
tidak bisa membatalkan ayatadayaH’.*>’ Oleh karena itu, Ibn &km al-Zhirt
(w. 456 H) dalamal-lhkam menegaskan bahwa yang menjadi patokan adalah
kronologi turun, bukan sistematikausaf.'*® Naskh konvensional mempunyai
karakter “regresif’ dari segi waktu, yaitu membkéal yang terdahulun{u’aqqib li
al-sabig, meminjam ungkapan al-Bitf). Sedangkanpaskh revolusioner #ha
sebagai penundaan, karena = “bersirkulasi’—untuk  mleaty masih
mempertimbangkan—hal yang pernah ditundaudzwil li al-mu akhkhaj
berkarakter “progressif”, yaitu berorientasi ke aepglengan ketentuan bahwa ayat
mana saja bisa dibatalkan jika bertentangan dengantent ayat yang
kandungannya permanemdgkkyah).

Karakter “progresif’ ini memiliki sisi paralelitadengan “wahyu progresif”
(progressive revelatignyang berkembang di kalangan Kristen dalam peragert

bahwa doktrin Tuhan tidak sempurna dan terus beskegt>® Ide ini paralel

1%Makki al-Qays, al-Idzh, 133. Pembatalan antar ayaakkyah menurut Makk hanya sedikit.
Fakta ini berkaitan dengan alasan yang dikemukakelm al-Sktibi sebelumnya tentang prinsip-
prinsip agama Islam yang permanen turun pada faddah.

5"Makki al-Qays, al-Idah, 113-114. Al-Qaysdi sini hanya membuat ketentuan “historisitas-
kronologis”, tidak mencakup syarat tenggang waldpesti pada syaraarakh, sehingganaskh
mungkin terjadi pada hukum yang meski belum sengitdrapkan, asal memenuhi syarat
kesejarahan tersebut.

158Al-H azimi, al-lhkam f Usil al-Ahkam, vol. 1, 505-506. Sebagai pengeculaian, al-Zafkash
dalam hal sistematikenusiaf pun—hanya mencatat yang tidak sesuai dengan urgapasang
nasikh-manskh, yaitu: (1) Q.2/87:240 daskhdengan ayat 234, (2) Q.2/87:144 dengan ayat 142 (3
Q.33/90:52 diaskhdengan ayat 50, (4) Q.59/101:7 dengan Q.8/88iHat (&l-Zarkash al-Burhan

ff ‘Ulam al-Quran, juz 1, h. 45). Kasus kedua, sama dengan apadiarmukakan al-Sifi'1 (al-
Risalah, 123), yaitu tentang pemindahan kiblat, yang dilkdkeakan oleh al-Zarkastsebenarnya
tidak bertentangan dengan susunan ayat. Mungkig glamaksud al-Zarkasladalah ayat 148uMa

li kull wijhah huwa muwaiha) dinaskh dengan ayat 144fgwalli wajhaka shat al-masjid al-
haram). Lihat polemik ulama tentang hal ini dalam IbrAlabi, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-
Qur'an al-Karm, h. 33-36; al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh £ al-Qur'an al-Karim, edisi al-
Maktabah al-Azhayah li al-Tugth, 21; al-Zuht, al-Nasikh wa al-Mangkh, 55-56.

1% onsep “wahyu progresif’ menyatakan ketidaksempamneahyu, sehingga wahyu yang baru
turun di masa akan datang untuk menyempurnakanuwwaryg tidak sempurna. Wacana ini muncul
di kalangan kritikus Bible. Lihat http://en.wikipedorg/wiki/Progressiverevelatiohengan merujuk
ke Charles HodgeSystematic TheologfPeadbody: Hendrickson Publisher, 2003), vol. 446.
Menurut Farid Esack, ide tentang “wahyu progresaifa dalam Islam melalui konsep turunnya
wahyu secara berangsutadrj). Dengan mengambil contoh pemikiranaBhWaly Allah al-
Dihlawi (w. 1762 M) tentang hubungan antara wahyu daneksntya, ide tersebut jelas ketika
dikatakannya bahwa tuhan tidak berfirman dalam keven, karena “kesatuan wujud”




73

dengan konsep “evolusi sifah”, hanya saja dha meyakini keyakinan umat Islam
umumnya tentang finalitas kandungan al-Qur'an, tapnenyediakan ruang bagi
ide tentang progresivitas, karena tuntutan wakualoemekanismenaskhsebagai
penundaan. Jadnaskhkonvensional bertolak dari tolok-ukur waktu, segkan

naskhprogresif Bha bertolak dari tolok-ukur logika.

B. Argumentasi dalam Kontroversi Keberadaan Naskh al-Qur'an: Sebuah
Perdebatan

1. Argumentasi Teks Nass) al-Qur an

Sebagaimana telah dikemukakan, telah terjadi "gerge/perubahan
semantik" &él-taghayyur al-dizl;; semantic change atau lebih tepatnya
"penyempitan makna'tddyiq al-ma'ni),**° dalam pemaknaan katadskH melalui
tiga tahapPertama dalam tradisi bahasa Arab klasik, sebagaimamdadifan Ibn
Manzir dan Ibn FRris, kata tersebut semula mengandung dua pengertian
(menghilangkan dan memindah) yang sama-sama donsielbagai makna awal
dalam menganaloggiyas) makna-makna yang bisa dikembangk&edug makna
generik pertamanaskh (menghilangkan) berkembang di kalangan generasi aw
untuk pengertian "menghilangkan ketidakjelasan'u ateenjadikan sesuatu yang

tidak jelas menjadi jelas pada ayat al-Qur'Hetiga, pengertian tersebut oleh

menunjukkan keterkaitan antara kekuatan dan pehgdam, tuhan, bumi, dan manusia di alam. Itu
artinya bahwa ada hubungan antara sejarah dan wBhwytuk ideal dari agama, menurutnya, harus
sesuai dengalfitrah, yaitu bentuk ideal agama turun sesuai dengan i&ohdstoris dan wujud
khusus yang dimiliki oleh masyarakat penerima. Aganenyesuaikan bentuknya, keyakinan, dan
praktik spiritualnya dengan kebiasaan, keyakinadateulu, dan sifat dasar masyarakat tempat
turunnya ajaran wahyu. Tak berbeda dengan anadlddaeghi, Esack menganalogikan cara tuhan
menangani persoalan manusia sama dengan cara duktgobati pasien, yang berbeda resep dan
tahapan, karena berbeda pasien. Bagaimanapurskigel&oherensi kandungannya, al-Qur’an turun
pada situasi kongkret. Al-Qur'an memiliki alasarsglisit sebagai wahyu progresif, yaitu melalui
gradualismetédrij) yang terlihat dari kategorisasiakit-madan, ashib al-nuzl, dannaskh Farid
Esack, The Qur'an: A Short IntroductiofOxford: Oneworld, 2002), 121-128. Di samping al-
Dihlawi, pembacaan Esack di atas sangat dipengaruhi elelfbgraan modelaha yang melihat
perubahan ide al-Quran karena pergantian fase Rtakke Madinah sebagai bagian dari
progresivitas al-Qur’an.

159 jhat uraian tentang ini dalam Fdr‘lwad Haydar,‘llm al-Dil dlah: Dirasah Naariyah wa
Tatbigryah (Cairo: Maktabat akdab, 2005), 71-76.
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usiliyan sejak al-Shfi't kemudian disebut sebagai pengertian genaskhyang
meliputi takhgs, taqyd, dan semua bentusayan. Pembedaan istilah-istilah ini di
tanganugiliyan menandai bahwaaskhyang berkembang pada fase ini menyempit,
menjadi hanya sebagai pembatalan hukum.

Perdebatan penafsiran di kalangamfassir tentang ayat-ayat al-Qur'an
yang dijadikan dasar argumen keberadamskh membuktikan bahwa varian
makna awal "mengalihkan” sebenarnya masih ada daimeasa awal. Telaah ini,
bersama dengan telaah linguistik dan kesejarahamtaB, bisa menjelaskan
bagaimana satu varian dari dua varian makna tetrsi@bterpretasi dalam konteks
penggunaan ayat, dibakukan, dan dinormativisasjademenjadi argumenaskh
Ayat-ayat yang dijadikan argumen, sesuai kronolbgik menurutmugaf Mesir,
Noldeke, maupun Grimme (secara berurutan dalamatdmdung setelah nomor
urut musaf), adalah: al-Nah(16/70/73/83):101, al-Ra'd (13/96/90/84):39, ddn
Baqgarah (2/87/91/93):106.

a. "Tabdl": penggantian ayat dengan ayat
Klaim keberadaamaskhal-Qur'an dengan isu "penggantiatébdl) ayat
dengan ayat dalam Q.16/70:101 berikut:
ol Y b T U i ol L) 18 055 s AT A0, 201 (U 201 WSS 1
Dan jika Kami mengganti suatu ayat dengan ayattgadahal Allah lebih

mengetahui dengan apa yang akan Dia turunkan—mérekata, "Kamu
hanya perekayasa". Tapi, mayoritas mereka tidalgetahui.

Meski turun lebih awal dalam periode Makkah, ayatsering dijadikan
penafsir bagi Q.2/87:106 yang turun belakangannd@ariode Madinah. Sebagian
al-Qur'an dari segi "intertekstualitas” memang bigenjelaskan bagian yang lain
(al-Qur'an yufassiru ba'dhu ba'éd). Akan tetapi, penafsirabi al-riwayah model
ini masih mengandung sisi subjektivitas, karenatudem konstruksimufassir

dalam menghubung-hubungkan antarayat sebagai perd#s yang ditafsir.
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Sebagai langkah awal, kita akan melihat subjektsvihufassir melalui konteks
pewahyuangabab al-nuil).

Al-Suyatt (w. 911 H/ 1505 M) dalanbubab al-Nugil dan al-VédiT (w.
1423 H) dalamal-Sahih al-Musnad min Asib al-Nuzl tidak mengemukakan
keterangan riwayatsabab al-nuzl ayat ini, karena meragukan otentisitas

riwayatnya'® Sedangkan, al-Whidi (w. 468 H/ 1076 M) menjelaskan bahwa

162

orang-orang polythiestr{ushrilin)~>° mengkritik al-Qur'an sebagai hanya rekayasa

Nabi Muhammad saw. dengan alasan karena beliangsarembatalkan perintah
dan larangan atas dasar keinginannya sendiri. ri@likemukakan di dua tempat
berbeda dalam karyanyashib al-Nuzl:

1. Bersamaan penjelasannya denggmab al-nuzl Q.2/87:106

aaleis o ey adasal ey dena ) 0T (S8R ) 1 i) JB
Sana a3 V) A 138 Le fae die a5 Y 8 sl sy s AdDlAg aa el s aie
O 401 LI 1) i Ol (Ciamy duzany (il 2DIS 5 5 s o3l (pe 4l i
16321 (Ledia sl Leta iy ol Lutd 5 AT (40 228 La) Ll J 3305 09 (A
Para penafsir al-Qur'an mengatakan: sesungguhrayag-arangmushrik
mengatakan, "Apakah kalian tidak memperhatikan &fwumad, ia
memerintahkan sahabat-sahabatnya dengan suatutaperikemudian
melarang mereka darinya, dan memerintahkan yangriangan dengan
sebelumnya. Hari ini ia mengatakan sesuatu, tétapienariknya kembali
besok. Al-Qur'an tidak lain hanya ucapan Moimad yang diucapkannya
sekehendak dirinya. Al-Qur'an adalah ungkapan yaagjan-bagiannya
saling bertentangan, sehingga kemudian Allah merkam ayat, 'Jika Kami

18 jhat al-Wadi'1, al-Sahih al-Musnad min Asib al-Nuzil (Cairo: Maktabat Ibn Tayfgah, 1987),
9-10 dan 124-127 {sat al-Nalt). Di antara yang menjadi sasaran kritiknya, dengengutipal-
Itgan al-Suyati, adalah Ibn AbHatim karena mengklaim otentisitas dan kesepakataldingan
mufassirberkaitan dengasabab al-nuzl akhir girat al-Fatihah, padahal terdapat sekitar sepuluh
riwayat, di mana penilaian otentisitas riwayatakrllonggar taszhul).

16231-wahidi menggunakan istilah ini dalam menjelaskan Q.2/87;1sedangkan konteks ayat
sebelumnya, sebagaimana dijelaskannya sendiri fi@ske dengan ayat 105, berkaitan dengan
Yahudi. Itu artinnya bahwa Yahudi diidentikan daisilienganmushrikin, karena keduanya sama-
sama sebagai orangfk. Bandingkan dengan pendapat Ibn Taya, lihat ‘Abd al-Raman Qasim
al-Najdi, Majmi’ Fatawa Shaykh al-Isim Ibn Tayriyah, vol. 32 (Beirut: Gir al-‘Arabiyah, 1397),
178-179.

16331-Wiahidi, Ashib al-Nuzil, tahgiq ‘Abd al-Sabir Shahin (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah,
2006), 19-20. Dalam edisi lain yangatigiq oleh al-Sayyid al-Jumaly{[Cairo: Dar al-Rayyn li al-
Turath, t.th.], 40), diungkapkan dengan kalimatarawnd dan "aw nangha”. Konteks pewahyuan
Q.2/87:106 seperti ini juga dikemukakan, antara,laleh Fakhr al-Dh al-Razi. Lihat karyanya,
Mafatih al-Ghayh vol. 2 (Beirut: Gir al-Kutub al-‘liniiyah, 1990), 204-205.
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mengganti suatu ayat dengan ayat lain' dan menaruplga ayat, 'Ayat
manapun yang Kammaskh akan Kami datangkan yang lebih baik atau
setara dengannya'".

2. Secara khusus menjelaslsabab al-nuzl Q.16/70:101

e Taene o oSkl B gl (A1 GG AT WY 1) Mas a1

2 Ly agly ol dTae aie aalgiy s el asall ar ey cdlanaly A 2DL) gLl

- AN e las il ke cands Ul e Al gl (5 e V) sa ey cagale (A
164 |4 Az “‘;ﬂ\}

Firman Allah tala "Jika Kami mengganti suatu ayat dengan ayat lain"
turun ketika orang-orangiushrikmengatakan, "Sesungguhnya Muotmad
(alayh al-alah wa al-saim) mengejek sahabat-sahabatnya, ia menyuruh
mereka hari ini dengan suatu perintah, tetapi ilraeg mereka dari hal itu
besok, atau ia menyuruh mereka dengan sesuatu lghifgringan bagi
mereka. Al-Qur'an tidak lain hanya hasil rekayasangy diucapkan
sekehendak hatinya. Allah 2& kemudian menurunkan ayat ini dan ayat
sesudahnya.

Menurut Ibn Hjar al-'Asqaini (w. 852 H) dalanal-'Ujab, keterangan al-
Wahidt tersebut juga dikemukakan oleh al-Tha'la. 427 H), al-Zamakhshafw.
538 H), dan al-@&bar (w. 310 H), tanpa dinisbatkan kepada orang yang
mengatakannya. Memang ada riwayat lain yang diklaleh Qaidah sebagai
keterangarsabab al-nuzl ayat di atas sebagaaskhayat dengan ayat lain, tapi
menurut Ibn Hjar, tidak disertai petunjuk yang jef4s.

Ada dua problematika keterangan a#Wdi di atas. Pertama, satu
keterangan riwayat digunakan sebagabab al-nuzl dua ayat sekaligus, yaitu
Q.2/87:106 dan Q.16/70:101. Dalaimizm al-Quran, kasus ini dikategorikan
sebagai kasus "turunnya ayat al-Qur'an beberap&da@na merespon satu sebab
saja" (a'addud al-nuzl ma'a waldlat al-sabap.*°® Berbeda dengan riwayat yang
jelas ungkapannya dan terbukti sama-sama oteritik/abidi mengutip pendapat
para mufassir sehingga tidak bisa diselesaikan dengan kompronayat. Jika

berupa riwayat pun, solusi ini terbukti tidak efélgeperti problematika kompromi

16%al-wiahidi, Ashib al-Nuzl, suntingan tahgiq) ‘Abd al-Sabir Shahin, 147. Lihat juga IbnAshir,
al-Tatrir wa al-Tanwr, vol. 14, 281.

%bn Hajar al-‘Asqafini, al-‘Ujab fi Bayan al-Ashib (Ashib Nuzl al-Quran) (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘limiyah, 2004), 72-73.

16%a1-Suyati, Lubab al-Nugl, 5.
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tiga riwayatsabab al-nuzl Q.2/87:85 tentang roh, yang memaksa kita menerima
asumsi bahwa Nabi lupa wah{fii.

Kedua, problematika pendapaiufassir sebagaisabab al-nuzl. Menurut
al-Wahidt sendiri,sabab al-nuizl sejatinya bertumpu pada riwayat para orang yang
"menyaksikan" (hidup semasa dan mengetahui korteigsung) pewahyudf®
Akan tetapi, berdasarkan kritik al-Sufy ketika terdorong menulisubab al-Nugil
yang dikatakannya bertumpu sepenuhnya pada riwagatyata al-VEhidi
terkadang mencantumkan riwayat dengawdnya yang terkadang panjang tanpa
disertai keterangamukharrij hadith, dan bahkan terkadamgaqti' sehingga sama
sekali tidak diketahuisnadnya®® Begitu juga, al-WidiT menulis al-Sahih al-
Musnadkarena bercampurnya riwayat otentik dengan berhaggelasan di luar
riwayat dari berbagai disiplin ilmt/° Oleh karena itu, Sabali dalam faktanya
tidak lagi bermakna sekadar konteks spesifik yaerkait langsung dengan
pewahyuan berupa pertanyaan, peristiwa, melainkega jkisah, atau cerita
(hikayat)!’* Bahkan, ayat al-Quran bisa saja turun merespdak tihanya
pertanyaan atau peristiwa yang terekam oleh riwagatainkan juga turun karena
suatu alasan lain yang bisa atau tidak bisa kitahke' "2 "Sabali sebagai konteks
spesifik itu, akhirnya, dirasakan tidak memuaskagi sehinggakhabat' sebagai
konteks umum juga berkembang sebagai bagiansddab al-nuaz. Ini secara

logis diakibatkan oleh penggunaan kronologi wahyuaKkyah-madatyah',

157 ihat kritik Nag Hamid Aba Zayd,Mafham al-Nas, 127-130.

168;|-Wahidt, Ashib al-Nuzl, 16.

16%]-Suyatt, Lubab al-Nugl, 6.

™Dengan posisinya sebagai ulaswaf, al-Wadi'i sangat hati-hati dalam riwayat, karemestiib
al-nuzil telah dimasuki oleh keterangan-keterangan asiagHl), seperti hal semua disiplin ilmu
Islam lain". Al ‘Abd al-Ralman Mugqbil bin Hadi al-Wadi'1, al-Sahih al-Musnad min Astb al-
Nuzil, 8. Tentang tipe pemikirannya yamsglaf, lihat Noorhaidi Hasan,Laskar Jihad Islam
Militancy, and the Quest for Identity in Post-Newd®r Indonesia"disertasj Universiteit Utrecht,
Belanda, 2005, 73-75.

YGhazi ‘Inayah, Ashib al-Nuzil al-Qur'ani (Beirut: Dar al-Jl, 1991), 13; Muammad $lim Aba
‘Asi, Ashib al-Nuzil: Tahdid Mafzhim wa Radd Shubdh(Cairo: Dir al-Bag'ir, 2002), 24.
Ahmad von DenfferUlam al-Qurian: an Introduction to the Science of the Qur'édnited
Kingdom: the Islamic Foundation, 1994), 93.



78

karena instrumen ini menyediakan informasi lebisid® Dengan demikiarashib
al-nuzil yang diterapkan oleh para ulama sebenarnya meelglasan-alasan yang
terkait langsung dengan pewahyuasigb), tempat (awatin), waktu @waat),
kejadian (aqi'ah), dan berita-berita penuturan peristiwva secarah lefinci
(akhhir).'"* Dengan ungkapan lain, praktik penafsiran ulamagderingkup luas
ashib al-nuzl (apa, siapa, di mana, kapan, bagaimana, dan ma&Engaplah
melampaui dari apa yang mereka definisikan sebagangapa". Saball, menurut
al-Wahidi, tampaknya bisa dijelaskan dengan fenomena sefperBahkan, dalam
konteks ini, keterangan pammufassir yang merupakan penafsiran individual
terhadap ayat dihidangkan sebagai penjelagbab al-nuil.

Sabab al-nu sebagai penafsiran ini pernah diusulkan oleh Kshir
melalui analisis korelasi ayam(nisahit).!”> Namun, melebarnyaabab al-nual
dari sumber riwayat ke pendapat (tafsir) pamafassirdalam memahami konteks

teks (sumber internal) seperti pisau bermata dpa. yang ditawarkan semisal oleh

1330hn WansbrougiQuranic Studies: Sources and Methods of Scriptlrarpretation (Oxford:
Oxford University Press, 1977), 178. Dengan bektalari karya awalMawaqi’ al-Ulam min
Mawagi’ al-Nujzm karya Ibn Ragin al-‘Asqakni (w. 824 H), al-Sugtt mengembangkan ilmu tafsir
dalam al-Tahbir antara lain dengarberinisiasi menambah "sejarahtar¢kh) sebagai jenis
pembahasan tafsirexegetical genre, nayv’ Namun, inisiasi ini tidak berarti ia menyetujui
pencampurbauran riwayat dan keterangan sejarahmidisissir seperti dilakukan oleh al-&iidi.
Yang dimaksud oleh al-Sti dengan "sejarah” di sini mirip dengan ilmacdith yang memuat data-
data sejarah kehidupan ravadih. Lihat al-Suyti, al-Tahbir f7 ‘llm al-Tafsr (Beirut: Dar al-Kutub
al-'limiyah, 1988), 441.

"30hn WansbroughQuranic Studies 177. Perluasan maknsabab al-nuzl di era modern
dikemukakan secara lebih ekstensif dengan melibagerangkat biografis{rah) Nabi, hadith-
hadith sejarah, dan data dari panafassir antara lain, oleh Fazlur Rahman. la membedaktaran
"latarbelakang sosial historis umum al-Qur'atfie( general social-historical background of the
Qur'an) atau konteks sosial historis umum pewahyuan defigha'n (jamak: shuun) al-nuzil"
(latarbelakang spesifik), istilah yang juga digusraloleh Mulammad Hdi Ma'rifah. Sedangkan,
Muhammad Sat al-‘Ashmawi menggunakan istilahashib al-tanZl" untuk pengertian pertama
dan 'murgsabat al-tanZ" untuk pengertian kedua yang dimaksud oleh Rahteasebut. M.
Quraish Shihab juga pernah melontarkan ide pengandal-‘ibrah bi khugis al-sabali untuk
kepentingan seperti ini. Lihat Fazlur Rahmdslam and Modernity: Transformation of an
Intellectual Tradition (Chicago: The University of Chicago, 1982), 143uldmmad Sad al-
‘Ashmawi, Usil al-Shaf’ah (Cairo: Maktabat Madili dan Beirut: Or Igra’, 1983), 64-70;
Muhammad Hadi Ma'rifah,Tarikh al-Quran, diterjemahkan dengan juddejarah al-Qur'an
(Jakarta: al-Huda, 2007), 97-101; M. Quraish Shikstlembumikan" al-QuranBandung: Mizan,
1995), 89.

17*Sebagaimana dikutip Maimmad $lim Abi ‘Asi, Ashib al-Nuzl, 109.



79

Fazlur Rahman dan al-'Ashawi untuk melihat konteks pewahyuan dari perspektif
sosio-historis umum yang lebih luas melalui dajaraé sejarawarmuhaddithin,
dan mufassifin, menjadikan pembacaan kita lebih "hidup” sepertielabuhkan
sauh wahyu ke dataran realitas ruang dan waldothoring the revelation in
space and timeé’® dengan segmen yang lebih luas dan nyata. Namiamdasus
al-Wahidi, tampak bagaimana pendapat pargassir'difungsikan" sebagaabab
al-nuzil untuk pilihan "ideologis" menopamskh yang dibangun sebelumnya.
Pendapat tersebut dibentuk sebelumnya oleh pemah@aa mufassir
dalam menjelaskasabab al-nuzl ayat sebelumnya, yaitu Q.2/87:104 tentang
larangan mengatakand'ing". Ada tiga konteks pewahyuan yang diusulkan:

1) Ungkapan tersebut digunakan oleh orang Yahudi unn#ngejek, tapi
kemudian dipahami oleh kaum muslim secara kelirbagai ungkapan
penghormatan mereka kepada para Nabi. Kaum muslenggunakannya
secara keliru untuk menghormati Nabi Muhammad deonteks pewahyuan
ini, sebagaimana dikemukakan oleh al-8yyberkaitan semula dengan ucapan
dua orang Yahudi, Mik bin al-Sayf dan R#'ah bin Zayd yang jika bertemu
dengan Nabi mengucapkana'ing sam'aka, wasma' ghayr mustng”

2) Ungkapan tersebut memang dalam bahasa Yahudi adalahn, meskipun
dalam bahasa Arab bukan celaan. Al<80ydengan mengutip daHilyat al-
Awliya' Abti Nu'aym, mengemukakan keterangan rinci bahwa kepiaea
sahabat Nabi menggunakannya kepada Nabi Muhammeuy-orang Yahudi
menertawakan mereka. Setelah ayat ini turun, SeidMu'adh (‘Ukadah)

"qstilah ini dipinjam dari: Fazlur Rahman, "HistcaicAnalysis versus Literary Criticism”, Richard
C. Martin (ed.) Approaches to Islam in Religious Stud{@acson: The University of Arizona Press,
1985), 200; Neal Robinsomiscovering the Qur'an: A Contemporary Approachat®/ieled Text
(London: SCM Press Ltd., 1996), 27.

7Al-Suyitt, Lubab al-Nugil, 14. Lihat juga al-Quuibi, al-Jami’ li Ahkam al-Qur'an, vol. 1, 448-
450.
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berkata: "Hai musuh-musuh Allah, jika aku masih desrgar ucapan itu lagi
dari seseorang di antara kalian, akan kupatahrighét’®
3) Ungkapan tersebut pernah digunakan oleh orang-oramgir pada masa
jahiliyah, kemudian Allah melarang kaum muslim mgumgakannya kepada
Nabi. Keterangan ini dalam tafsal-Tabar berasal dari 'Af, Aba al-‘Aliyah,
dan Ibn Juray}”®
Keterangan pertama dan kedua di atas memilikiyglng hampir sama, tapi
memiliki penekanan berbeda yang menjadi alasarrgrglan ungkapan tersebut.
Keterangan pertama menekankan kandungan makna li#fi lragkapan yang
bertolak dari kasus Yahudi. Sedangkan, keterangalngk menjelaskan persoalan
interlingual (bahasa Yahudi dan Arab) yang berbedanaknainya. Keterangan
ketiga menekankan misi perombakan budaya jahiloyeh Islam®°
Tiga keterangarsabab al-nuizl tersebut tidak hanya difungsikan secara
"naratif* untuk menjawab hal-hal yang belum dinkata dalam ayat, melainkan
lebih dari itu juga difungsikan dalam konteks hukusha Ja'far al-Nahas (w. 338
H/ 950 M) dengan bertolak dasabab al-nuzl (kedua dan ketiga) di atas
menyimpulkan adanya kasusaskh) karena ayat ini menjelaskan sesuatu yang

sebelumnya dibolehkan menjadi dilardffyPenalaran al-Ndfas signifikan untuk

1783ahabat dimaksud dalam riwayat al-S8pdalah Sa’d bin Madh, sedangkan dalam riwayat al-
Wahidi adalah Sa’'d bin ‘Uidah. Menurut pendapat al-Sayyid al-Jumdpknahqgiq Ashkib al-
Nuzil al-Wahidi), keterangan al-\hidi lebih akurat. Lihat al-Suyi, Lubab al-Nugil, 14; al-
Wahidi, Ashib al-Nuzil, 39-40. Lihat juga al-Fati, Fath al-Bayan fr Magasid al-Qur’an, vol. 1
(Beirut: al-Maktabah al-‘Agyah, 1992), 243; Mutawallal-Sha’awi, Tafsr al-Sha’rawr, vol. 1
(Cairo: Akhlar al-Yawm, 1991), 502.

bn Jafr al-Tabat, Jami’ al-Bayan, vol. 1, 470.

180A|-T abal membantah alasan kecerobohan kaum muslim dalanyadepsi ungkapan tersebut
sebagai sesuatu yang tidak mungkin terjadi, danamarkan alasan muatan teologis ungkapan
tersebut yang menjadi alasan pelarangan itu, kakate 't@'ing" yang ditujukan kepada Nabi
tersebut bisa dimaknai "peliharalah kami", perma@opang hanya ditujukan kepada Tuhan. Lihat
ibid, vol. 1, 471. Penjelasan akbar ini merujuk ke riwayat yang menyatakan bahwa upgka
tersebut "dibenci” oleh Tuhan. Lihat juga al-8taylLubab al-Nudgil, 14 (riwayat dari ‘Atyah).

18} ihat al-Nathas, al-Nasikh wa al-Manskh, 30-31. Al-Jasas mengfungsikan dari aspek figh
keterangarsabab al-nuzl ini untuk memperluas cakupan larangan untuk memakan ungkapan-
ungkapan yang bermaksud ganda. Lihat ada3a#\hkam al-Qur'an, vol.1 (Beirut: Or al-Fikr,
1988), 49.
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disimak, karena dalam beberapa kasus serupa, d& tiienganggapnya sebagai
kasus naskh (seperti hukum tentang makanan). Para penulis tidak setuju
dengan pandangan al-N@s. Ibn al-Jawz(w. 597 H) dalanNawasikh al-Quréan,
misalnya, menganggap hal ini hanya penyimpanganpgayalahgunaan ungkapan
kata ¢abrif fr al-qawl) dan agamashar’ah) sebelumnya tidak pernah menjelaskan
status hukumnya, sehingga pelarangan sesuatu yamgmg belum dijelaskan oleh
agama tidak bisa disebut sebagaiskh'® melainkan hanya pencabutan status
hukum hal-hal yang memang sebelumnya pada dasareggdi kepercayaan dan
praktik bangsa Arabréf' al-barg'ah al-asiyah).’®* Makki al-Qays (w. 437 H)
dalamal-Idah juga mengkritik banyak penulis lain dengan logikeskhseperti ini.
Naskh menurutnya, merupakan pembatalan ayat terhadap bykan terhadap
keyakinan atau praktik bangsa Arab, karena denggikd keliru tersebut semua
ayat al-Quran bisa dianggap membatalkan hal ingale berbagai card® Akan
tetapi, al-Alisi dalamRih al-Ma'ani membuat "rasionalisasiiaskhyang tampak
dipaksakan dengan mengajukan argumen bahwa ungkapiaa" tersebut pernah
"diperintankan" (di sinitaqrir yang sebenarnya tidak ada, disamakan asiAl
dengan perintah) oleh Nabi Muhamnt&tJadi, klaimnaskhini tidak hanya berada
di luar susunan kronologi al-Qur'an, melainkan jpgenbuktian yang diungkapkan
tidak bisa menjadikan klainmaskh menjadi jelas, jika dibandingkan, misalnya,
dengan klaim umum pendukungskhberkaitan dengan kaskkamrdan kiblat, di
mana status hukumnya, baik lama dan baru, adala® gan daliinya juga valid.
Argumen klaimnaskhkasus ayat di atas bertumpu pada logika bahwaapayang
bertentangan dengan ayat ini secara otomatis mekgetisnaskh bukan pada

kronologi, atau hanya kronologi terbalik (“pewahyuprogressif’, progressive

8pn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 44-45.
18331-Nathas, al-Nasikh wa al-Mangkh, vol. 1 (edisi Sulay@n bin Ibmhim bin ‘Abdullah al-
Lahim), 504, 512.

189 ihat Makki al-Qays, al-/dah, 107-108.

185ghimab al-Din al-Alasi, Rizh al-Ma’ant, vol. 1, 325.
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revelatior),*®®

yaitu tanpa mempertimbangkan kronologi konvendidnegresif
dantarakhr). Bahkan, ketika klaim ini memerlukan kronologratu, logika @iyas)

pada pemahaman kandungan ayat yang justeru bisghasitkan kronologi
makkyah-madafyah bukan sebaliknya sebagaimana umumnya dipahanmmada
klaim naskhbertolak dari kronologi yang sudah disepakatikikanufassirseperti
ini yang bertumpu pada penalaran kandungan ayatdaienentukamakkyah-

madanyahtidaklah asing, seperti pada al-Stiydan al-Vhidi sendiri®’

Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa keteramdfdahidi tentang
sabab al-nuzl Q.16/70:101 diambil dari pendapaufassiryang dianggapgabab
al-nuzil tentang Q.2/87:106, sehingga tidak bertolak dasyat seperti klaimnya
semula. Pendapat (penafsiran) itu sendiri dibeotek klaim adanya kasusskh
dengan bertolak dari beberapa keterangan bertesdangsabab al-nuzl ayat
sebelumnya (Q.2/87:104) yang sebenarnya tidak aetamatis dengan sendirinya
menjelaskan terjadinyaaskh.Al-Nahhas, diikuti oleh paranufassirlain, semisal
al-Alust dan al-Big'1, mengklaimnaskh melalui mekanisme penyimpulan yang
tidak lazim seperti diuraikan di atas

Pandangan pammufassirbahwa Q.16/70:101 turun karena kritik terhadap
al-Qur'an sebagai rekayasa Nabi Muhammad saw kamkoasistensi perintah dan
larangan juga tidak mungkin jika dilihat dari kréogi pewahyuan. Shaykh
Muhammad al-Ghati mengkritik hal itu:

Lail genl) Jsa a)IS (g (S il ) sty Lo o canmiall (g5 Jali Bl i
Leta ilb—daill 3 0m oY | 4V o2 ool Ly alas ay ¥ 5 Jelide 5

188Andrew Rippin, "The Function d&shib al-Nuzil in Qur'anic Exegesis'Bulletin of the School of
Oriental and African Studie®Jniversity of London, vol. 51, no. 1 (1988), 18:-1

187a1-Suyat (Lubab al-Nugil, 124-125) menolak riwayat Ibn ‘Alab yangda’if bahwa Q.17/50:73-

75 adalalmadan, dengan riwayasabab al-nuzl Q.22/103:52 tentang penyusupan setan ke redaksi
wahyu sebagai bukti rangkaian ayat tersabakk dengan penalaran terhadap kandungan ayat.
Menurut al-Wahidi (Ashib al-Nuzl, 32), meski 8rat al-Bagarah dikategorikamadan, ayat 21
(ada ungkapanya ayyuli al-nas") ditujukan kepada penduduk Makkah. Kronologi wakinya
berfungsi sebagai patokan umum penafsiran berkedaagan fase pra atau pasca-hijrah Nabi.
Ketika menjelaskan sasaran ayhkhifzb) yang sangat berfungsi dalam penafsiran, metpges:
(analogis) lebih berperan.
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Dengan hanya sedikit perenungan, orang yang bersikgktif akan bisa
melihat bahwa pembicaraan tentaragkhyang dinisbahkan kepada orang-
orangmushrik hanyalah rekayasa, dan tidak valid untuk dijadikabagai
sebab turunnya ayat ini, karenaat al-Nalh, di mana ayat tersebut ada di
dalamnya, adalamakkyah Sedangkan, sebelumnya belum ada penetapan
hukum ¢ashr’) sehingga bisa dikatakan adanyaskh Sebaliknya, kami
bisa memastikan bahwa anggapan parafassir tentang keberadaan
tuduhan orang-orangnushrik tersebut hanya menempatkan ayat-ayat
tersebut berdasarkan pemikiran-pemikifaqahi’ dan mutakallimin, serta
hanya memaksa al-Qur'an untuk berbicara tentangyduwa sebenarnya
tidak terkandung dalam ayat-ayatnya, dan tidak jteggandung dalam
ungkapan-ungkapannya yang sesuai dari segi maknalidan pemikiran.

Bisa diandaikan, keterangasabab al-nuzl al-Wahidi sebagai "tafsir
sejarah” paranufassirtersebut yang tampak fragmental mungkin hanyagseba
satu episode peristiwa, sebagaimana diusulkan lodderapamufassiy semisal
Fakhr al-On al-Din, al-Zamakhshar dan al-Baghaw yang tampak dimaksudkan
dan bisa saja direkonstruksi, meski tampak dipaksakebagai sebuah peristiwa
utuh yang saling-terkait dengan keterangan al«@u(v. 671 H/ 1273 M) tentang
kritik kalangan Yahudi terhadap pemindahan kiblat Ka'bah*®* Dengan
menerima kemungkinan ini, urutan logika berpikir rgpamufassir dalam
menjustifikasinaskhadalah: kasus pemindahan kiblat — tuduhan inktarssNabi
— tuduhan rekayasa al-Qur'an — Q.2/87:106 turulaimkiaskh

Kemungkinan rekonstruksi episode-episode peristiteasebut tidak
didukung oleh konteks yang terkait langsung denagpeat ini, karena peristiwa
pemindahan kiblat yang, menurut Ibn Hist terjadi pada bulan Rajab, tujuh belas

bulan pasca-hijrah Nabi ke Madin&li dijelaskan dalamriage’ al-sirah"*** yang

1885hekh Mulammad al-Ghaiti, Nazrat fi al-Qur’an, 240.

189 jhat al-Qurtbi, al-Jami’ li Ahkam al-Quran,vol. 1, 451. Lihat juga ‘Abd al-Fat ‘Abd al-
Ghan al-Qadi, Ashib al-Nuzl ‘an al-Sahabah wa al-Mufassin (Cairo: Oar al-Sakm, 2003), 18.
199 jhat Ibn Histam, al-Srah al-Nabawyah, vol. 2, ed. Jaal Thabit, Muhammad Mahad, dan
Sayyid Ibahim, (Cairo: Gir al-Hadth, 2006), 408-409.
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terdiri dari Q.2/87:142-150. Sedangkan, Q.2/87:184; di mana di antaranya
terdapat ayat 106, turun dalam berbagai kejadiaig yamlak terkait langsung lagi
dengan pemindahan kibfaf Menurut Ibn Ashir, upaya paranufassirdan penulis
sabab al-nuzl mencari korelasinjunisabal) antara pemindahan kiblat yang mulai
dibicarakan pada ayat 142 dengan konteks ayat-agdtelumnya hanya
memaksakan diri tékalluf), karena korelasinya jauhm(nisabah badah).’?®
Memang, dalam perspektif teori korelagiufzsabal) al-Qur'an, "sekat sejarah"—
karena perbedaan konteks historis setiap ayat—Ianilangkan untuk memahami
keseluruhan isi surah yang ayat-ayatnya berbedebakangnya itu dalam dalam
sebuah tem&* Namun, "konteks historis yang dipahami dari kostalat" tetap
diperlukan untuk memperoleltlue dalam menentukan benang-merah yang
menghubungkan ayat-ayat tentamgskhyang dimaksud. Konteks langsung yang
dihasilkan oleh kelompok ayat yang terkait langsum@n terdekat dengan
Q.2/87:106 adalah Q.2/87:104-108, yaitu konteksak®m terhadap Yahudi yang
meminta bukti-bukti kerasulan, termasuk bukti snpairal (nu‘jizah) yang, karena
kedengkian mereka, hanya dijadikan sebagai "dd#¥ngganan mereka untuk
beriman dengan misi kerasulan Muhammad saw. Deiwgamkian, "konteks
historis yang dipahami dari konteks ayat" sepenii menunjukkan bahwa

Q.2/87:106 memiliki konteks kesejarahan yang beabdéngan Q.16/70:101,

%yang dimaksud dengamaqgt’ (jamak: magiti’) al-sirah adalah kelompok ayat yang memiliki
sub-tema tersendiri yang membedakannya sekalignamdai pergantian antar kelompok ayat-ayat,
baik sebelum maupun sesudahnya. Lihat contoh pderbatage’ al-sirah pada 8rat al-Kahf
dalam Mugafa Muslim, Mabahith fr al-Tafsr al-Mawdiz’'7 (Damaskus: Br al-Qalam, 1997), 165-
331.

193 jhat Ibn Histam, al-Srah al-Nabawviyah 405-408. lbn Hisim, bahkan, menjelaskan berbagai
konteks peristiwa dengan menelusuri lebih awal, lggitu ayat 89, 99, 100, 108, 109, 113, 118,
135-141. Sebagaimana alad/'1, Ibn Histam juga tidak mengemukakan data sejarah peristiwa
yang melatarbelakangi turunnya Q.2/87:106.

193 jhat Ibn ‘Ashir, Tafsr al-Tahrir wa al-Tanwr, vol. 2 (Tunis: al-@r al-Tanisiyah li al-Nashr,
1984), 5. Bandingkan dengan al-Bity Nazn al-Durar, vol. 2, 200-201.

¥4Mustafa Muslim, Mabghith f7 al-Tafsr al-Mawdi' 7, 57-58.
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sehingga penerapaal“Qur'an yufassiru ba'dhu ba'd"” di sini tidak ditopang oleh
konteks kesejarahanny®&.

Q.16/70:101 sendiri, meski menurut 'Abduh, berdasarkorelasi ayat,
menjelaskan "penggantian“tabdl) antar ayat hukum agat al-ahkam),*%
penafsiran-penafsiran lain juga berkembang. Dihgkan dengan keberadaan
naskh,ada tiga model penafsiran yang berkembang:

Pertama, penafsiran yang mendukung (afirmasgkh yaitu penafsiran
konvensional mayoritamufassiryang menyatakan bahwaabdi" (penggantian)
adalah pembatalan finahgskl) ayat dengan ayat lain, baik tulisamagkh al-
til agwah) maupun hukumnyan@skh al-hukm*®’

Kedua, penafsiran yang menolak (negasskh yaitu penafsiran yang
menolaknaskhsebagai pembatalan final dan tidak menawarkarsspknafsiran
dari "dalam", melainkan "di luar", perdebataaskhal-Qur an. Posisi penafsiran ini
diwakili oleh para penolakaskhal-Qur an, seperti AbMuslim al-lIdahani, al-

Jabt, Ahmad Hjaz al-Saq, Thab Hasan 'Abduh, dan JahSalih 'Ataya. Berbagai

19°3abab al-nuz di samping harus kritis dengan mengujinya dengamdks al-Qur'an dan konteks
kesejarahan, juga harus berinteraksi dengan pesrafgang "adil" terhadap konteks kesejarahan
yang terkandung dalam susunan keserasian ayat. AEminjam istilah N&ai, munisabah
tartiizyah/ tanzliyah harus mempertimbangkan isyarat kesejarahan dati sgndiri, ungkapan-
ungkapan tempat dan waktu, keterkaitan potongan dgagan potongan lain yang memiliki
kesejarahan. Itu artinya bahwa penafsiran semisag@h konsepadl-Qur’'an yufassiru ba’dhu
ba’'da" tidak boleh terlepas darsabab al-nuzl" tersebut. Lihat 'Iman Sanih Nazl, al-Waldah al-
Tarikhiyah li al-Suwar al-Quraniyah (Aman: Dar al-Quria” dan Damaskus: & Qutaybah, 2006),
75-96; Mugafa Muslim, Mabahith fi al-Tafsr al-Mawdi'7, 41; Taufik Adnan Amal,Tafsir
Kontekstual al-Qur'an59.

9%\ uhammad Ragld Rica, Tafsr al-Manar, vol. 1, 416.

19 ihat, misalnya, Ibn Katin, Tafsr Ibn Kathir, edisi Mu’assasat Quibah, vol. 8, 354.
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argumen penolakan dikemukakan berkaitan dengitm™:'*® "baddalniz",**° dan
"gyaH' pertama dan kedif8°

Ketiga, penafsiran ulang atau reinterpretasi (pkaid® revisionis), yaitu
bahwa "penggantian” adalah bukan penggantian aatarBenafsiran ini, antara
lain dikemukakan oleh kalangan revisionis, semihtiuh, Taha, Aba Zayd, dan
M. Quraish Shihab, sebagaimana dikemukakan. Di pamafsiran Muhammad
Asad (w. 1992 M) dalamThe Message of the Quramikemukakan untuk
memperjelas. Asad menafsirkan "penggantian" tetsedmbagai penggantian
temporer "pesan" yang terkandung dalam ayat sedeagan perkembangan
intelektual dan sosial manusia dan sesuai dengmsiprkebertahapan wahyu,
bukan sebagai penganuliran permanen sebagaimaremuklkkan oleh para
mufassir umumny&™*

Penafsiran ini sebagai alternatif terhadap persafskonvensional yang
mengakuinaskhfinal al-Qur'an memperoleh ruang dalam konsegkhsebagai
"penundaan” rfas) dengan menekankan penggantian dimaksud bukargaeba
penggantian antarayat, melainkan pergantian "pesaeriurut Asad, atau "hukum"
secara khusus, menurut al-Nigii.”°? Bukan teks yang mengalami pergantian,

melainkan isinya, atau meminjam istilah Stwah bentuk form, bacaan) ayat

199 jhat misalnya, al-Jabral-Naskh f al-Shar'ah al-Islamiyah 185-186.

19Menurut al-Jatir "penggantian ayat" adalah penyusunan ayat-ay@ushn dengan meletakan
ayat pada posisi ayat sebelum dan sesudahnya. ey terkadang diiringi dengan keharusan
memindah suatu ayat pada suatu surah ke surahLihiat al-Jabt, al-Naskh f al-Shat'ah al-
Islamiyah, 182. Sedangkan, kritik terhadambdl” sebagai penggantian atau pembatalan final
muncul dari kelompok revisionis.

295ehagian kelompok yang menolak mengajukan altérpatiafsiran kedua katayah' tersebut
dengan Sharah”, jadi "penggantian shaah nabi-nabi terdahulu dengan gfetn Nabi
Muhammad". Lihat misalnya, Ahad Hjazi al-Sa@, La Naskh f al-Qur'an, 20. Sebagian ulama
menafsirkan katadyah' pertama dengan ayat al-Qur'an dan kaigal' kedua dengan shah
nabi-nabi terdahulu”. Lihat, misalnya, Mamad al-Arfin bin ‘Abdullah al-Uram al-Harar al-
Shafi'1, Tafsr Hada'iq al-Rawhwa al-Raykn, vol. 15 (Makkah: Br Tawq al-Najih, 2001), 374.
Kata "ayah' juga sering ditafsirkan sebagai mukijizat emp{gelain al-Quran). Lihat, misalnya,
Janal Salih ‘Ataya, Hagigat al-Naskh wa dlzgat al-Nas, 112;Thab Hasan ‘Abduh,Istihalat
Wujid al-Naskh 295-296; al-Jalbral-Naskh fal-Shaf'ah al-Islamiyah, 186-187.

20l uhammad AsadThe Message of the Qur é@ibraltar: Gir al-Andalus, 1980), 412.

2%rase Wa idhi baddalri ayah makina ayah' ditafsirkan denganwa idhi nasakha hukmayah

fa abdalii makinahu fukmayah ukhg". Lihat al-Maiaghi, Tafsr al-Maraghi, vol. 14, 142.
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adalah permanen, sedangkan intent makna) bergera®® Penggantian atau
pergerakan tersebut bukanlah final, melainkan lsodal, tergantung atas
magdahah, atau perkembangan intelektual dan sosial manMsibammad Bqir al-
Sadr menyatakan secara eksplisit (dan saya kira imeskidak secara eksplisit,
sebagian penulisnaskh juga) mengakui bahwanaskh sebenarnya bukanlah
pembatalan teks itu sendiri, melainkan pada subisitgm adalah pergeseran
magdahah. "Jika teks adalah teks yang diproyeksikan kateeslteks tersebut harus
tunduk pada hukum perubahan yang menjadi ciri teedli tegas Ab Zayd.
Logikanya adalah bahwa suatu teks bisa dibatalkadungan hukumnya oleh teks
lain karena tidak relevan untuk sementara dilihati dnagahah, dan karena
magdahah bergantung pada "hukum waktu”, menurut istilahal makamadahah
bergeser sesuai dengan perkembangan intelektuasataal manusia. Teks yang
dibatalkan karenanya bisa diberlakukan lagi. Deragaalogi obat bagi pasien yang
dikemukakan oleh al-Maghi, M. Quraish Shihab berkesimpulan bahwa jika pun
diterima literalitas katatabdl", tidak berarti bahwa penggantian teks dengan teks
lain bersifat permanen, melainkan padto legisdi balik hukum suatu teks ayat,
sehingga pembatalan tidak bersifat final, melaink@mundaan.

Ibn ‘Ashir, mufassiryang meski tidak seluruh pemikirannya sejalan dang
model penafsiran di atas dan lebih cenderung bgaupeengkompromikan konsep
naskh-nisgn-nas’,juga mengakui fleksibilitas hukum yang terkanduaia¢am ayat
dan berupaya melakukan reinterpretasi dengan mgayar‘tabdl” sebagai
"perbedaan di antara tujuan-tujuan dan situasasitu( s =¥ o el Gl
«llidl) atau "perbedaan dalam hal makna-makna karensegemh tujuan dan

situasi, meskipun muatan-muatannya bisa dikompramgecara jelas” £ il

203 jhat penjelasan tiga kategori hubungan bentukabsshakl wa al-marhin) dalam Mutammad
Shafrir, Dirasat Islamiyah f al-Dawlah wa al-Mujtama’(Suriah, Damaskus: @D al-Ahali |i al-

Tiba'ah wa al-Nashr wa al-Tawz 2004), 210-219. Lihat juga Andreas Christmaniihe Form is
Permanent, But the Content Moves™: the Qur anict Temd Its Interpretation[s] in Mamad
Shahour’s al-Kitab wal-Quran", dalamModern Muslim Intellectuals and the Qur,aad. Suha
Taji-Farouki (London: The Institute of Ismaili Stied, 2004), 263-295.
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Lebalae Ch qenll 7 suim 5 e coilaliall 5 aualiall DAL gl 5 Lilaal)) 2% [tu artinya, ayat-ayat al-
Qur'an memiliki level kepentingan berbeda diukuri dajuan (nadahah) dan
situasi (konteks intelektual dan sosial yang benljbsehingga "kebernilaian™ ayat-
ayat itu menjadi berbeda maknanya dalam pengebdwmva suatu ayat mungkin
lebih relevan dibandingkan ayat lain diukur dampedlsmadahah pada konteks
tertentu. Keadaan ini menjadikan logis terjadingagpantian (penundaan) suatu
ayat dengan ayat lain. Perbedaan "kebernilaan'usant tersebut tidak berarti
bahwa ayat-ayat tersebut sama sekali kontradi&tipytidak bisa dikompromikan.
Penafsiran revisionis, yang sebenarnya lebih cendeke sikap penolakan
naskhfinal, menawarkan penafsiran yang lelbdasonable setidaknya, dari dua
sisi. Pertama, karena pemikiran ini hanya mengatagkh isi (pesan), bukan
bentuk (redaksi) ayat, sehingga alternatif perafsini terhindar dari problematika
otentisitas al-Qur'an sehubungan dengan hilangrejaméah ayat al-Qur an.
Kedua, karena yang ditawarkan bukan pembatalam fati@rnatif penafsiran ini

lebih akomodatif bagi kepentingamagahah manusia.

b. "Mahw' dan " ithbat": penghapusan dan penetapan
Ayat lain yang dijadikan sebagai dasar keberadaskhadalah Q.13/96:39
berikut:
(S A daie Ty (POt Lty Bl Lo ALY ) A

Allah menghapus dan menetapkan apa yang Dia kekiemasisi-Nya lah

umm al-kigb.

20%bn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanvir, vol. 14, 281. Menurut al-#hib, kata ibdil, tabdi, tabaddul,
danistibdzl memiliki makna "menjadikan sesuatu menempati gasyeng lain" dan tidak mesti
disertai adanya pengganti, seperti pada katad. al-Raghib al-lfahani, al-Mufradat fi Gharb al-
Qur’an, 50-51.

2pembacaan dengayuthbitu dikemukakan oleh lbn Kath Abi ‘Amr, ‘Asim, dan Ya'dib.
Sedangkan, mayoritagiri- (tokoh gira ah) membaca dengayuthabbitu.Pembacaan terakhir ini
dipilih oleh Ibn ‘Ashir. Sedangkan, ungkapaln Kull ajal kitab" yang sering dianggap sebagai akhir
ayat 38 (sebelumya), terkadang dianggap sebagéarbagval ayat 39 ini. Lihat IbnA'shir, al-
Talrir wa al-Tanwr, vol. 13, 168-169.
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Ayat ini, menurut al-Suiti, turun setelah turunnya ayat 38 dalam konteks
kritik suku Quraish kepada Nabi Muhammad: "Kami il kamu, hai
Muhammad, tidak memiliki kemampuan apa ptfi."Locus perdebatan para
mufassir terletak pada apakah "penghapusamaliy) dan "penetapan”itfibat),
sesuai kandungan semantiiyah' dalam ayat 38, berkaitan dengan ayat al-Qur an,
mukjizat, atau sh@ah, atau penentuan takdir? Karena konteks penalaicaayat
ini tampak luas, sehingga berpeluang multi-taftinlak semua penuli:iaskh
mengutipnya sebagai argumeraskh al-Qur'ar?®’ Keluasan konteks tersebut
menyebabkan perbedaan tafsir. Dari al-ia&hbin Muzhim (w. 105 H/ 723 M)
saja, otoritas awal dari kalangagbi'zn, misalnya, ada tiga penafsiran berbeda,
yaitu sebagai penjelasaraskh pencatatan amai® dan pergantian keberlakuan
antarkitab suci agama-agama Idrahdengan, mirip sepertianguage game,
penafsiranli kull ajal kitab (literal: setiap akhir batas waktu [sesuatu] memil
ketentuan [dari Tuhan]) dengédinkull kitab ajal (setiap kitab suci memiliki batas
keberlakuanf® Di samping keluasan cakupan makna, tidak dikutipayat ini
sebagai argumenaskholeh sebagian penulis juga disebabkan oleh faltavh
penafsiran yang tampak menjagiainstreamadalah penafsiran teologis tentang
takdir, baik berkaitan dengan usia maupun rejeipegti dikemukakan oleh lbn
'‘Abbas, Mujahid, Abia al-Dardi’, al-Kallx, al-Hasan al-Bas, dan Ibn Jar al-

Tabar.?°

2063]-Suyitt, Lubab al-Nugil, 117.

2% jhat, misalnya, Ab ‘Ubayd, Kitab al-Nisikh wa al-Manskh, 4; Ibn al-Jawg Nawasikh al-
Qur’an, 17-19; al-Zuhr, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an al-Karim, edisi Mugafa Mahmid
al-Azhatl, 54, edisi Htim Salih al-Damin, 18. Sebagian penulis tidak mengutipnya, lindsalnya,
Abi Ja'far al-Nalas, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an al-Karim, edisi al-Maktabah al-
Azhaiyah li al-Tuith, 9-11; Ibn Khuzaymah alaFisi, al-Majaz fr al-Nasikh wa al-Mangkh, 244-
246.

20%|-Dathak, Tafgr al-Dahhak, kompilasi Mutammad ShukrAhmad al-Zwini (Cairo: Dar al-
Sakm, 1999), 493-494.

29 pn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, edisi Muassasat Quittah, vol. 8, 162.

219 jhat riwayat-riwayat ini dalam ibid, 163-168.
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Ada dua kecenderungan paraufassirdalam menafsirkan ayat ini untuk
menjustifikasinaskhal-Qur an. Pertama, penafsiran dengan model aindéalyktif
yang menarik dari cakupan umum penghapusan dangpameTuhan dalam semua
hal, sesuai makna kata-kata kunagjal" (batas waktu),Kitab" (penentuan),dmm
al-kitab" (ilmu Tuhan), ke makna khusus, yaitu penghapusam penetapan
(naskB ayat. Penafsiran ini dikemukakan oleh IBshir.?* Meski membatasi
penafsiran Umm al-kigb" sebagailawh malfiz', al-Bica't juga menarik inferensi
seperti itt?*? Kedua, penafsiran yang membatasi konteks ayaseioara khusus
sebagai penjelasan terjadinpaskh seperti penafsiran yang dikemukakan oleh
Qatidah dan Ibn 'Abiis melalui riwayat ‘Al bin Abi Talhah?*®

Mustafa Zayd, pendukung kritimaskhdi era modern, menyatakan bahwa
ayat di atas berbicara dalam konteks pergantiafi'@haan mukjizat, dan menolak
ayat di atas sebagai argummaskhayat-ayat hukum dengan alas&ertama dari
segi makna yang muncul dari kontekdildlat al-siyzq) antarayat, ayat-ayat
sebelumnya dan sesudahnya berbicara tentang pargamarah dan mukjizat,
yaitu tentang misi kerasulan Muhammad saw., tentajeyan Islam, dan
keberadaan para rasul sebelumnya yang tidak bisgeneikakan mukjizatzyah),
kecuali dengan ijin Allah, sehingga dinyataktrkull ajal kitab (ayat 38y
Kedug riwayat-riwayat berupathar yang terkait dengan tafsir ayat ini tidak

otentik, seperti riwayat 'Abin Abi Talhah dari Ibn 'Abfis (mungati).?*®

2Ypn *Ashar, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 13, 164-169.

21%3]-Biga’1, Nazm al-Durar, vol. 10, 360-361.

23 pn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, edisi Muassasat Quittah, vol. 8, 167.

Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 260-265. Bandingkan dengan al-3adir

Naskh fal-Sharf'ah al-Islamiyah Kang Afhamuh 194-196.

“Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 265-268. Bandingkan dengan IBshir,

al-Tahrir wa al-Tanwr, vol. 1, 14-15. Lihat beragam penilaian terhadegdibilitas ‘Ali bin Abt

Talhah dalam Ibn Bjar al-‘Asqgaiini, Tahdlib al-Tahdhb (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, 1994),
vol. 7, 288; Jall al-Din al-Suwiti, al-ltqan ff ‘Ulam al-Quran (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), vol. 2,
188-189.
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c. "Naskh': Penetapan, Pembatalan, atau Penundaan?

Ungkapan haskl pada Q.2/87:106 yang menjadi basis temskhturun
dalam periode terakhir, yaitu pada periode Madidgjat dimaksud yang dibaca
dan ditafsirkan secara kontroversial tersebut &dsddagai berikut:

£ T’
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Ayat mana pun yang Kammaskh atau Kami jadikan dilupakan, Kami
datangkan dengan yang lebih baik atau yang sefddakkah kamu
mengetahui bahwa Allah terhadap segala sesuatukdaba?

Perdebatan penafsiran terpusat terutama padastigfertama, makna kata
"naskh"dalam ungkapamansakh. Kata yang berakar n-s-kh digunakan dalam al-
Qur'an dalam empat konteks secara kronologi tunmh$'® (1) Pada periode
Makkah tengah, digunakammnsakhyQ.22/49:52); (2) Pada periode Makkah akhir,
digunakan nantansikhu(Q.45/53:29); (3) Juga pada periode Makkah akhir,
digunakannuskhah(Q.7/88:154); (4) Pada periode Madinah, digunakansakh
(Q.2/87:106). Ungkapan dalam konteks pertama bdarendmenghilangkan” apa
yang disusupkan oleh setan dalam wahyu dalam perskantroversial tentang isu
"ayat setan" datanic versgs yang menimbulkan kesimpangsiuran dalam
keterangan hath yang dikenal denganatith al-gharaniq (burung gagakj’
Ungkapan dalam konteks kedua bermakna "menyurubkunterekam secara
tertulis” apa yang dilakukan oleh manusia. Merekacara tertulis, yang oleh para

penulis naskh disebut sebagai perkembangan dari makna awal "nakni

“%Tentang perkembangan idaskh,dengan menggunakan kronologi Grimme, dalam faskekita
dan Madinah, lihat Taufik Adnan Amal dan SyamsuaRiPanggabearTafsir Kontekstual al-
Quran: Sebuah Kerangka Konsepty&andung: Mizan, 1994), 39.

2TAl-T abal mengemukakan beberapa versi riwayat, namun iagkmenerima kebenaran riwayat
tersebut. Begitu juga, al-Quiii meski mengemukakan pandangan atiQlyad yang mengkritik
otentisitas riwayat-riwayat tersebut, tapi ia justberkesimpulan bahwa ayat tersebut adalah dalil
bahwa melakukan kekeliruan bukanlah hal yang milsf@dda para Nabi, meski kemudian
kesalahan tersebut dikoreksi dengan wahyu. Lihat#ir al-Tabat, Jami’ al-Bayan, vol. 10, 186-
190; al-Qurtibt, Tafsr al-Qurtubt, vol. 7, 4471-4478. Lihat juga John Burton, "Thase the High-
Flying Cranes”, dalam seri Lawrence I. Conrad (g&neditor), The Formation of the Classical
Islamic World,vol. 25: Andrew Rippin (ed.)The Qur'an: Formative InterpretatiofAldershot,
Brookfield USA, Singapore, dan Sydney: Variorum9ap 347-366.
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(naq)),?*® berlawanan dengan makna dalam konteks pertamanavisk kembali
terulang pada periode yang sama (Makkah akhir) alengakna "rekaman tertulis”
pada lembaran-lembaran yang merupakan Kitab atawywgang diturunkan
kepada Msa as. Dengan demikian, pada periode Makkalaskh masih
mengandung dua makna yang berlawanan, yaitu "miangikian” (zalah) dan
"merekam secara tertulishdql), ambiguitas makna yang terjadi memang sejak
awal tradisi bahasa Arab klasik. Memang, kadakholeh al-Khail, penulis kamus
Arab pertamaal-'Ayn, digambarkan dengan: "Anda menulis (menetapkadg pa
sebuah buku tentang hal yang bertentangan (adarokenti) dengannya”
(iktitabuka f kitab 'an muiridih),?* jadi secara implisit kedua makna tersebut
terkandung.

Kedua, maknadyah" (ayat). Makna kata ini menjadi jelas jika dilitcri
teks ke konteks, atau dari kebahasaan ke kontekerdwsi ayat. Dari segi
kebahasaan, menurut Ibn Manzdalam Lisan al-'Arab, kata ‘a@yah’ memiliki
kemungkinan banyak makna: tandadmal), ayat al-Qugn, keajaiban kekuasan
Tuhan, ibrah, kelompok orang, argumen, dan mulfZatDari 382 Kali
penggunaannya dalam berbagai bentukAYaata tersebut, antara lain, bermakna
mukjizat dalam beberapa konteks penggunaan ?&yagrmasuk dalam konteks

penggunaannya di sini. Ayat tersebut berada dakamgkaian ayat-ayat celaan

218 jhat, misalnya, Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-‘Azz wa Manskhuh19; lbn al-Jawg
Nawasikh al-Quran, 20; ‘Abd al-Qahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 40; Ibn Fazm al-
Andalug, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an al-Karim, 7.

21%|-Khalil bin Ahmad al-Faghidi, Kitab al-‘Ayn, vol. 4, 201.

229 jhat perkembangan makna kata ini dalam berbagateks pemakaian kalimat bahasa Arab
dalam Ibn Manar, Lisan al-‘Arab, vol. 1, 142; al-Rghib al-Ifahani, al-Mufradat fi Gharb al-
Qur’an, 41-42. Di samping,dyah' bermakna ayat al-Quin, dalam berbagai konteks semakna
dengarfalamah(Q.16/70:6),ibrah (Q.12/53:111)uswah(Q.60/91:4) hadith (Q.45/65:6) mathal
(Q.43/63:57), tadhkirah (Q.20/45:3), dhikr (Q.3/89:58), bayyinah (Q.20/45:133), burhan
(Q.4/92:174)sultan (Q.30/84:35)naki™ (Q.38/38:67)sha@’ir (Q.22/103:36)ashiat (Q.47/95:18),
athar (Q.30/84:50), dan mukjizat (Q.18/69:9). John Waansgh, Quranic Studies6. Lihat juga
Fazlur RahmanMajor Themes of the Qum (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 1999), 72-79

22Y jhat Muhammad Fuid ‘Abd al-Bacfi, al-Mu’jam al-Mufahras li Alfiz al-Qur'an al-Karim
(Cairo: [ar al-Kutub al-Mistyah, 1364 H), 103-105.

23 jhat, misalnya, Q.6/55:4, Q.6/55:25, Q.7/39:1325/Q12:114-115, Q.17/50:59, Q.20/45:133,
Q.13/96:38, Q.21/73:5.
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terhadap Yahudi. Konteks ayat diawali dengan tegteahadap kaum muslimin
atas peniruan ucapan kalangan Yahudiiia"?* (Q.2/87:104), disusul dengan
penjelasan tentang ketidaksukaan orang-orang {afir al-kitzb dan mushrilgn)
diturunkannya wahyu Khayt' dan ‘rahmah)?** sebagai bukti kerasulan kepada
Nabi Muhammad (Q.2/87:105).

Rangkaian ayat-ayat tersebut mempunyai alur idg gama dan koheren,
yaitu kecamaan terhadap Yahudi dan larangan bagn kauslimin untuk meniru
kesalahan mereka, antara lain, meminta bukti-bskpernatural dari kka as.
Konteks ini menguatkan maknayah' sebagai bukti kerasulan. Ide ini ditopang
dengan penegasan akan kekuasagudré) Tuhan yang tidak hanya mampu
menurunkan bukti supernatural kenabian, karenareailiki bukti yang lebih
besar, yaitu kerajaan langit dan bumi (Q.2/87:18@h celaan kepada kaum
muslimin  yang meminta bukti-bukti supernatural daXabi Muhammad
sebagaimana diminta oleh kaunudd as. (Q.2/87:108%° Penafsiran katazyaH'

dengan mukjizat dalam konteks ini pernah diusueth dMurammad 'Abduh dalam

22%31-Wahidi, Ashib al-Nuzil, 40. Tentang banyak riwayat lain yang berbedat litadil al-Din al-

Suyiti, al-Durr al-Manthir, vol. 1, 539-542.

224bn Kathr menafsirkan katakhayt' dengan syariat Islam yang sempurna dan al-Bagtangan
"kenabian" fubuwwah. Mujahid, sebagaimana dikutip oleh al-SGitly menafsirkan katarahmah'
dengan "al-Qur'an dan Islam". Semua penafsiramgathenguatkan, sehingga ala&l tampak
mengkompromikan dengan menafsirkan kdthayr' dengan "wahyu", sedangkan katatimaH'
(rahmat) juga merujuk kepada makna "wahyu" karesmairka wahyu merupakan adalah rahmat
Allah swt yang agung dan sebagai bukti bahwa kemabdalah anugerah (pandangan mayoritas),
bukan sesuatu yang bisa diupayakan (filosof). Lilkat Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 8; al-
Suyati, al-Durr al-Manthar, vol. 1, 542; al-BaghawMa’alim al-Tan4l, vol. 1, 66-67; Shifb al-
Din al-Aluasi, Rizh al-Ma’anz, vol. 1, 350-351. Lihat juga penggunaan kata alath konteks lebih
luas, al-Righib, al-Mufradat fi Gharb al-Quran, 167-168. Perbedaan penafsiran ini tidak
substansial, melainkan saling terkakhilaf al-talazun).

22Umat Nabi Misi as. pernah meminta bukti kenabian supernaturadeep/tisi as. agar Tuhan
mengangkat gunung Tur di atas kepala mereka. Mdrakga mengatakan "Kami mendengar, tapi
kami ingkar" 6ami'nz wa ‘asayr) (Q.2/87:93). Bahkan, mereka pernah dianugerankakanan
berupa sejenis makanan yang rasanya manis, sepaiti, dan burung sejenis puywi-thann wa
al-salwg), diberi perlindungan dengan awan, dan diberikaa Helas mata air untuk keperluan
mereka (Q.2/87:57; Q.7/39:160). Mereka malah mexkgat bahwa mereka tidak akan beriman
sampai Tuhan ditampakkan di hadapan mereka dahatedengan mata secara jelas (Q.2/87:55,
Q.4/92:153). Tidak hany&ufr, mereka bahkan membunuh para Nabi (Q.3/89:21).kides
Yahudi tidak selalu bersikap sama (Q.3/89:113-1&dnteks ayat di atas adalah kecaman terhadap
mereka.
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Tafsr al-Manar,??® danThab Hasan 'Abduh dalartstihalat Wujzd al-Naskh bi al-

Qur'an®®’ yang melihat makna kontekstual ungkapan tersebignd perspekif

korelasi dan koherensi antarayat. Penafsiran bihleelevan dari segi kebahasan

dan makna kontekstual ayat.

Ketiga, pembacaangifa ah). Ada sejumlah perbedaagira'ah yang

berkembang di kalangan sahabat Nabi tdaiiin:

Tabel I
Berbagai Alternatif PembacaaQifa’at) >

No. Qira'ah Qari’ Sumber
1. Nunsi-ha Mayoritas Mushaf ‘Uthman
2. Nansa'-ha Ibn Kathir, Abd ‘Amr, ‘Umar, lbn ‘Abbas, Ittihaf Fudala™ al-Basyar, Imla® M& Manna Bih al-
‘Ata’, Mujahid, Ubay bin Ka'b, al-Nakha, Rahman, al-Bahr al-Muh#, al-Tibyan, al-Taysir, Tafsir
‘Ubayd ibn ‘Umayr, Ibn Muhaysin, ‘Ata’ al-TabarT, al-Qurtubt, al-Hujjah Ibn Khalawayh, al-
bin AbT Rabah, al-Yazidr, ‘Asim al- Hujjah AbG Zur'ah, al-Sab’ah, al-Ghayth, al-Kashf
Jahdart Makkt, Majma’ al-Bayan al-TabrisT, al-Ma’anr al-
Akhfash, al-Ma’anr al-Farra’, Mafatmh al-Ghayb al-
Razi, al-Nashr
3. Nansa-ha Anonim Iml&" Ma Manna Bih al-Rahman, al-Bahr al-Muh#t
4. Tansa-ha Sa'd bin AbT Waqgas, al-Hasan, Yahya Al-Bahr al-Muh#t
ibn Ya’'mur
5. Tansa'-ha Anonim Al-Bahr al-Muhft
6. Tunsa'-ha Abl Hayah Al-Bahr al-Muh#t
7. Tunsa-ha Sa'1d ibn al-Musayyab Al-Bahr al-Muh#t
8. Nunsi*-ha Anonim Al-Bahr al-Muh#t
9. Nunassi-ha Al-Dahhak, Abi Raja’ Al-Bahr al-Muh#, al-Tibyan, al-Kashshaf, al-Muhtasab,
Mafatrh al-Ghayb
10. Nunsika Ubay bin Ka’'b Al-Bahr al-Muhft
11. Nunsi-ka-ha Salim (mawla Abl Hudhayfah), Abd Al-Bahr al-Muh#t, al-Kashshéf, al-Ma’anr al-Farra’,
Hudhayfah Mafatrh al-Ghayb
12. Nansa-ha Anonim Iml&" Ma Manna Bih al-Rahman
13. Tansa-ha Sa'd bin AbT Waqgas, al-Hasan, Yahya al-Tabar’, al-Muhtasab, al-Ma’'anr al-Akhfash, Mafatih

ibn Ya’'mur

al-Ghayb

22Mluhammad ‘Abduh,Tafst al-Manar, vol. 1, 413. Sebagai kerjatellectual exercisedalam
membaca keterkaitan antara ide dalam ayat-ayatgatermenerapkan pendekatan yang sama
(munisabal), paramufassirtidak mesti sampai pada kesimpulan yang sama.ladtAlan al-Bi@'1,
misalnya, melihat alur pembatalan hukunagkl) adalah ide yang menghubungkan Q.2/87:104
dalam kasus ucapan Yahudi'ing" dengan Q.2/87:106 dalam kaswsskhayat al-Qur’an. Lihat
al-Alasi, Rzh al-Ma’ani, vol. 1, 325; al-Big'T,
"rasionalisasi" al-Alisi dan al-Big't masih bisa dipertanyakan. Bukankah konteks Q.2(B{:
adalah kecaman terhadap Yahudi dan "pembatalana-hjkus disebut demikian—yang dimaksud
adalah pembatalan sliiah mereka secara umum, atau bahkan bukan'ashamelainkan ucapan
jelek mereka secara spesifik yang, menurut akiAlpernah diakui (di siniagrir disamakan al-
Altsi dengan perintah) oleh Nabi Muhammad? Kalaupaskhtersebut menjadi alur ide ayat,
bukankah lebih rasional jika dikatakan bahwa Q.2/88 berbicara pada alur ide yang sama, yaitu
konteks pembatalan shari’at terdahulu, bukan pesdoatyat al-Qur'an, seperti misalnya diusulkan
oleh ‘Abd al-Mutaal Muhammad al-Jali? Lihat al-Jalx; al-Naskh f al-Shaf’ah al-Islamiyah
Kama Afhamuh 149; idemLa Naskh fal-Qur'an, Limzdha? (Cairo: Maktabat Wahbah, 1980),16.
Oleh karena itu, pembacaanunisabah'Abduh lebihreasonable

22Mhab Hasan ‘Abduh|stihalat Wujid al-Naskh bi al-Quin, 284-289.

228Himodifikasi dari AMmad Mukhgr ‘Umar dan ‘Abd al&l Salim Mukram, Mu’jam al-Qira"at al-
Qur'aniyah; ma'a Mugaddimalt &l-Qira’at wa Ashhar al-Qur#’, vol. 1 (Beirut: Alam al-Kutub,

1997), 343-344.

Nazn al-Durar, vol. 2, 90. Akan tetapi,
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14, Tunsa-ha Sa’'d bin AbT Waqqas, al-Dahhak al-Kashshaf, al-Muhtasab, Mafatih al-Ghayb

15. Nansakh-ha Ibn Mas’ld, al-A’mash al-Bahr al-Muht, al-Tabar7, al-Kashshaf, al-Kashf
MakkT, al-Muhtasab, al-Ma'anr al-Farra’, Mafati al-
Ghayb

16. Nunsikh Ibn ‘Amir, Hisham, Shurayh, al-Dhimart Ittihaf Fudala® al-Basyar, Al-Bahr al-Muhft, Iml&® Ma

Manna Bih al-Rahman, al-Taysir, al-TabarT, al-Hujjah
Ibn Khalawayh, al-Hujjah AbQ Zur'ah, al-Sab’ah, al-
Ghayth, al-Kashf Makk1, Majma’ al-Bayan al-TabrisT,
al-Ma’anr al-Akhfash, al-Ma’anr al-Farra®, Mafatih al-
Ghayb al-Razi, al-Nashr

Klasifikasi
1. Akar kata n-s-y: Nansa Nunsi tansa Tunsa
Nunassi
2. Akar kata n-s-": nansa’ nunsi’ tansa’ tunsa’
Nansa tansa Tunsa
3. Objek tunggal: nansa-ha tansa-ha
nansa-ha
4. Objek ganda: nunsi-ha tunsa-ha
nunsi-ka tunsa-ha
nunsi-ka-ha
5. Varian nansakh: nansakh-ha Nunsikh

Varian pembacaan di atas bisa disederhanakan nneshj@d arus besar

pembacaan yang dianalisis berikut:

1). Pembacaanunsihi ().

Pembacaan yang telah menjadnainstream kitab-kitab tafsir ini
berimplikasi pada penafsiramskhsebagai "pembatalan” ayat al-Qur'an dengan
ayat al-Qur'an yang lain secara umum, baik tekskdadungan hukumny&® atau
menurut Mughid, pembatalan kandungan hukumnyeagkh al-lukm dina al-
tilawah) secara khusuS? Argumentasi keberadaanaskh dikaitkan dengan
konteks pewahyuansdbab al-nuil), sebagaimana dikemukakan oleh al<8uy
dalamLubab al-Nugil, tentang kelupaan Nabi berkaitan dengan wahyu yelag

diturunkarf*! dan penjelasan ayat lain (Q.87/08:6-7). Isu innjadi kontroversi

229 jhat, misalnya, Jal al-Din al-Suyiti dan Jall al-Din al-Matalli, Tafsr al-Jalalayn, edisi
dengan pengantar ‘Abd ala@ir al-Arna at (T.tp.: Dar Ibn Kathr, t.th.), 71.

% ujahid bin Jabr,Tafgr al-lmam Mujzhid bin Jabr,suntingan tahgiq) Muhammad ‘Abd al-
Salm Aba al-Nayl (Mesir: Oir al-Fikr al-Isemit al-Hadithah, 1989), 211. Lihat juga Ibn Shithal-
Zuhfi, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an al-Karim, 53; Ibn Kathr, Tafsr al-Qur’an al-‘Azm
(Tafsr Ibn Kathir), vol 2, ed. Muammad al-Sayyid Mummad et.al(Cairo: Mu'assasat Qubah
dan Maktabat Avdd al-Shaykh, 2000), 8-9.

B13-Suyiti, Lubzb al-Nugil, tashih oleh Atmad ‘Abd al-Shfi, 14. Pada levekanad riwayat
tersebut dikritik sebagai riwayatawdif yang tidak bisa dijadikahujjah (argumen). Lihat ‘Abd al-
Muta’al Muhammad al-Jalbral-Naskh f al-Shat'ah al-Islamiyah Kana Afhamuh(Cairo: Maktabat
Wahbah, 1987), 150. Sedangkan, dalam hal redaksiyat ini tidak bisa menjadi keterangan pasti
tentang konteks pewahyuan, karena hanya berhed#l parkiraan rgbbami) Ibn ‘Abbas yang
kemudian dimasukkan sebagsabab al-nuzl sesugguhnya: "Barangkali pernah turun wahyu
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yang bersifat teologis yang cukup krusial. Posssigangan panaufassirterpecah
menjadi dua kelompok; kelompok mayoritas-tradisiodalam berpikir yang
sebenarnya tidak hanya didominasi olehl (aghab) al-hadith sebagai aliran,
melainkan secara individal juga diisi oleh sebadiatangan yang dikenal secara
umum mewakili ahl (ashab) al-ra'y, dan kelompok minoritas-rasional dalam
berpikir, tidak mesti diisi oleh kalangan yang sedaini dikenal sebagaahl
(ashab) al-ra’y.?*?

Pada level pertama (al-Qur'an) sebagai agumenmialk pertama yang
setuju dengan isu terjadinya kelupaan wahyu pada Manafsirkan Q.2/87:106
dengan Q.87/08:6-7° sedangkan kelompok kedua yang tidak setuju dehghn
itu menafsirkannya dengan Q.17/50%86Sedangkan, pada level kedua (sunnah)
sebagai argumen, kalangan rasionalis mulai mempetan koherensi atau
kesesuaian antara ajaran Islam dalam beberapaabgairan dengan riwayat-
riwayat yang tampak kontradiktif tentang terlupakgan ayat-ayat tertentu. Dari
sini muncul kritik kalangan rasionalis terhadap tkadiksi antar hdth yang

memang memiliki alasan yang mendasar dalam kontek&arena problematika

kepada Nabi Muhammad saw pada malam hari, tapalbeidak bisa mengingatnya lagi di siang
hari, kemudian Allah swt menurunkan ayati‘nansakh....(Q.2/87:106), hingga akhir ayatKaha
rubbami yanzilu ‘alz al-naly salla Allah ‘alayh wa sallam al-wah bi al-layl wa nasiyahu bi al-
nahar, fa anzala Alth "ma nansakh...", alzyah).

% |asifikasi kelompok tradisionalafl [ashab] al-hadith) dan rasional ghl [ashab] al-ra’y)
bukanlah klasifikasi ketatclear-cu), melainkan sebuah klasifikasi atas dasar tendetesi
kecenderungan umum dalam berpikir dan berargumerRasionalisme adalah "kecenderungan
untuk menganggap akal sebagai perangkat pertimhapgag mendasar atau salah satu dari
perangkat-perangkat pertimbangan yang mendasak umtémcapai kebenaran dalam agama, dan
mengutamakan akal daripada wahyu dan hadits untetkyikapi beberapa persoalan teologis,
terutama ketika terjadi konflik antar argumen”. Beguga sebaliknya (tradisionalisme). Binyamin
Abrahamov/slamic Theology: Traditionalism and RationaligBEdinburgh: Edinburgh University
Press, 1998), ix-x. Lihat juga Christopher Melch&Fraditionist-Jurisprudents and the Framing of
Islamic Law", Islamic Law and SocietyKoninklijke Brill NV., Leiden, 2001, vol. 8, nd, 383-
406; Wardani, "Tradisionalisme dan Rasionalismeamial eologi Islam"Dialog, Litbang Agama
Departemen Agama RI, Januari-Desember 2000, 1-18.

%33 jhat sabab al-nuzl ayat ini untuk dijadikan dasar pertimbangan rebsiya sebagai ayat
penafsir, dalam al-Sayt, Lubab al-Nugqil, 210.Isnad riwayat ini, menurut al-Suyt sendiri, sangat
da’if.

243)-Alasi, Rih al-Ma’ani, vol. 1, 351.
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riwayat tersebut justeru berkaitan dengan oteasiskitab suci, meskipun kritik
tersebut dalam perkembangannya melebar menjadiefeksjan ketat, bahkan
penolakan adith sama sekali. Kritik itulah yang membangkitkarBaifi't menulis
al-Riszlah di tengah perdebataahl (aghab) al-hadith versusahl (aghab) al-ra'y
dengan mengklaim kebenaran kelompok yang seringpbdiaya sebagaiahl al-
ilm".>*®> Argumentasi al-S#fi'T bahwa tidak terjadi kontradiksi antaradth
dibuktikannya dalamikhtilaf al-Hadith.>*® Dengan kesadaran yang sama, lbn
Qutaybah (w. 276 H/ 889 M) yang sering menggunak&atomi ahl al-hadith -
ahl al-ra'y juga terdorong menuli$a wil Mukhtalaf al-Hadith.>*” Dengan proses
sejarah seperti ini, kalangan tradisionalis, dalkonteks ini parafugahz' dan
muhaddithin, membentuk dasar-dasar metodologis mereka daliik hacith.>*®
Jika terjadi kontradiksi ddith (ikhtilaf al-hadith), kalangan tradisionalis
menyelesaikannya dengan komparasinid (beberapasanad, tidak seperti

kalangan rasionalis yang melakukan kritik rasiaaalpadanatn®*

233 jhat George Makdisi "The Juridical Theology ofaBti: Origins and Significance dfisil al-
Figh", 5-47. Istilah ‘&hl al-‘ilim" diidealisasikan sebagai kelompse#laf (generasi terdahulu) yang
terdiri dari sahabat databiizn, namun secara historis-kontekstual digunakan aledtafi’ 1 untuk
meregang ketegangan penggunaan waleysusakal, atauahl (aghab) al-hadith—ahl (aghab) al-
ra’y, sehingga ideologi tandingannya adalah "ideologdemnat" sebagai jalan pemikiran yang,
menurutnya, adalah terbaik. Lihat kritik Maklamid Aba Zayd, al-lmam al-Skfi'7, 59-117;
Wardani, "Kritik atas Nalar Politik Aswaja"Kandil, Lembaga Kajian Keislaman dan
Kemasyarakatan Banjarmasin, Edisi 2003, 1-19.

Z%Motivasi al-Shafi’ T menulis karya ini tergambar dalam bagian awal &any. Lihat Ikhtilaf al-
Hadrth (Beirut: Dar al-Kutub al-‘linyah, 2008), 11-26. Lihat juga Miada al-Sika'1, al-Sunnah wa
Makanatuhi fr al-Tashe#’ al-Islami (Damaskus dan Beirut: al-Maktab alalsi, t.th.), 440-441.

M jhat Ibn Qutaybah al-Daymi, Ta’'wil Mukhtalif al-Hadith (Cairo: Mu'assasat al-Kutub al-
Thadafiyah, 1988). Karya ini lahir sebagai respon atagkkmutakallimin terhadapahl al-hadith
bahwa periwayatan belakangaadith-hadth yang tampak kontradiktif mengakibatkan terjadiny
kontroversi di kalangan kaum muslimin sehinggadegh menjadi sekte-sekte yang masing-masing
mengklaim kebenaran atas dasar justifikagiith. Kritik Ibn Qutaybah memang tampak ambigu,
karena ia membenarkan beberapa konteks penggumgamen rasional sekaligus mengkritik
mutakallimin sebagai kalangan yang memperkenalkan doktrin-tholgng saling bertentangan,
seperti perbedaan doktrin teologistAal-Hudzayl al-‘Allaf dengan al-Nazam, atau al-Najjr yang
berbeda dengan keduanya. Binyamin Abrahartstamic Theology21-22.

Z&Christopher Melchert, "Traditionist-Jurisprudent383-406.

*Ibid., 405.
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Meskipun menjelang akhir abad ke-3 H/ 9 M, di mpada abad ini terjadi
mihnah (inquisisi) yang menjadi titik-tolak kesadaran uaaliran-aliran Islam,
beberapa pengikut AbHarifah, Malik, dan beberapa tokoh tradisionalis lain
menyadari adanya kontradiksjadith dengan kebiasaan lokal dan spekulasi
rasional, sehingga mulai membentuk metodologi Kidith baru. Akan tetapi,
penggunaan rasionalitas mereka tidak seperti patindgan rasional’ Hal itu
tidaklah berarti bahwa kalangan tradisionalis yatigominasi oleh kalangan
fugah?’ sama sekali mengabaikan kritiknatn yang sesungguhnya sudah
berkembang sejak fase sahabat Nabi, dan kalangamais mengabaikan kritik
sanad®! Akan tetapi, "tendensi" kalangan tradisionalisiketterjadi konflik
argumen adalah kompromi wahyu-sunnah, misalnya,kim@&gumen rasional
belum memadai, sedangkan kalangan rasionalis nierkilitik matn secara
spekulatif ketika tampak bertentangan dengan makka ayat al-Qur'an yang
berakibat dianggapnya sunnah tidak otentik. AdfiShmenganggap sikap kalangan
rasionalis ini sebagai ketidaktahugah(). Menurutnya, sunnah dalam keadaan apa
pun tidak akan bertentangan dengan al-Quéfan.

Konflik metodologi seperti inilah yang membedakaentensi" keduanya
dalam menyikapi isu kelupan wahyu. Misalnya, dasus Yharaniq" tentang isu
penyusupan setan ke redaksi teks wahyu, kasusdariugabi tentang wahyu yang
telah disampaikannya terkait dengan para sahabeg tertbunuh pada peristiwa
"sumur Qi'r) Matinah", hingga kelupaan beliau pada siang hari tgnt@ahyu
yang diturunkan pada malam hari sebelumnya, katamgaionalis menimbang

rasionalitas periwayatan dengan skema umum "ajduel’' shariyah ataugawa'id

*Ypid., 406.

24 jhat Musfir ‘Azm Allah al-Dumay, Magayis Naqd Mugn al-Sunnah(Riyad: Jimi‘at al-lmam
Muhammad bin Sad al-Isemiyah, 1984).

2423)-SHafi' 1, Ikhtilaf al-Hadith, 33; idem,al-Riszlah, 112-113 (kasusdulith Abi Rafi’). Lihat juga
Musfir ‘Azm All ah al-Dumaym, Maqgayrs Nagd Muin al-Sunnah296; Mutammad Al Zahrah,
al-Shafi' 7, 236-240.
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mugarraral) Islam, seperti prinsip teologfé® Dalam kasus gharanig’, menurut
Ibn Taymiah, sebagaimana dikutip lbn Muflé-Maqgdis (Hanbal), para ulama
salaf dankhalaf menyatakan bahwa dalam kasus tersebut, penyusuopsnk ke
lisan Nabi. Menurut al-Maqdissendiri, mayoritas ulamdugahz’, mukaddithin,
dan mutakallimin) menganggap penyusupan seperti ini mustahil karena
kemaksuman NaBf* Oleh karena itu, dari kalangan tradisionalis senduncul
"tendensi” rasional dengan melakukan reinterpretasski akhirnya menerimanya
sebagai argumen terjadinyaskh seperti al-Bbar?** dan al-Qumibi.?*® Bahkan,
dari kalangan tradisionalis muncul penolakan riwagesebut, seperti pada ak
'lyad (w. 544 H), seorang ulama yang berlatarbelakaglp Maliki, namun
memiliki "tendensi” rasional dalam kasus ini. Dalal¥Shitz bi Ta'rif Huqgizq al-
Mugdafa, ia mengungkap ketidakabsahan riwayat tersebut didkagan standar
periwayatan dan komparasi dengan ayat al-Qur'arkaiter (Q.15/54:9,
Q.75/31:17f%

Sama dengan aldgi 'lyad, 'Abduh dalamTafsr al-Manar juga bersikap
kritis terhadap otentisitas riwayat kasus lupanyabiNoerkenaan dengan wahyu
peristiwa "sumurlgi'r) Matinah" dan riwayat tentang lupanya Nabi pada siang ha
tentang wahyu yang diturunkan pada malam hari gebela yang disitir oleh al-

Suyiti sebagai bukti "kelupaanhigyan) Nabi yang kemudian dijadikesabab al-

#*prinsip ini sebenarnya juga diterapkan oleh kalarfggahi’ tradisionalis, tapi tidak seradikal
apa yang diterapkan oleh kalangan rasionalis. WNhafir ‘Azm Allah al-Dumayi, Magayrs Naqd
Mutin al-Sunnah207-218

#bn Muflih al-Maqdisi, Masz'ib al-Insan min Maldyid al-Shay#n (Beirut: Dar al-Kutub al-
“lmiyah, 1984),150-151.

23 jhat Ibn Jair al-Tabat, Jami’ al-Bayan, vol. 10, 186-190; John Burton, "Those are thehHig
Flying Cranes", 353-355.

2% jhat al-Qurubi, Jami’ al-Bayan, vol. 7, 4471-4478; John Burton, "Those are thghHflying
Cranes", 355-356.

27 ihat al-Qadi ‘lyad, al-Shifz bi Ta'rif Hugiq al-Mugafa, vol. 2 (Cairo: Gir al-Fikr al-‘Arab,
1988),130-132.
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nuzi Q.2/87:106 di ataS’® 'Abduh pada dasarnya setuju dengan pandangan
mayoritas tentang kemungkinan Nabi Muhammad melaklesalahanijih ad),

tapi bukan menyangkut kelupaan wahyu, persoalamy yamgat prinsipil yang
bertentangan dengan prinsip teologis tentang keunads beliau. DalarBharhal-

Figh al-Akbar dijelaskan bahwa berkembangnya banyak pandaegéyts dalam
Islam tentang kemaksuman Nabi Muhammad adalah hatalam konteks
perbuatan df'al) beliau dalam menempatkan sisi kemanusiaan-kemabia
(insaniyah-nabawyah), bukan dalam konteks pewahyuan, seperti klasifiled-
Dabisi menjadi: wajib, sunnat, boleh, dan khilaél{ah literal: "tergelincir") dan
pandangan sebagian teolog, termasuku AMangir al-Maturidi, tentang

249 Menurut

kemaksuman sebagai anugerid] yang harus diwujudkarkftiyar).
'‘Adud al-Din alj1 (w. 756 H/ 1355 M) dalanal-Mawaqif, isu bahwa para nabi
mungkin lupa berkaitan dengan risalah yang disakapaditolak oleh mayoritas
ulama. Berbeda dengan selain wahyu, isu kesalahemn mabi yang tidak fatal,
secara tidak sengaja atau sengaja (kecuali akJYblliterima oleh mayoritas
ulama?*®

Kompleksitas persoalan di atas sama keadaannyaaweisg kelupaan
wahyu yang berkembang di kalangan sahabat. Hasipkasi al-Suyiti dalamal-
Durr al-Manthar berkenaan dengan riwayat-riwayat terlupakannyd-ayat al-
Qur'an tertentu menunjukkan kontradiksi internajkbdalam redaksi maupun

substansi, yang tidak layak disebut sebagai kalawhaf, seperti potongan

ungkapan yang masih tersisa dalam ingatan sahaddait déri suatu surah yang

24®,Redaksi wahyu dalam kasus "sumbirr() Ma’inah" yang dimaksud adalatballighi qgawmau
an qad lagna rabbanz faradya ‘anna@ wa radna anhu" Lihat Mutammad ‘Abduh,Tafsr al-
Manar, vol.1, 413.

249 jhat Aba Harifah, Sharhal-Figh al-Akbar(Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, 2007), 104-105.
BUAdud al-Din aldji, al-Mawaqif f7 ‘llm al-Kalam (Beirut: ‘Alam al-Kutub, Cairo: Maktabat al-
Mutanabll, dan Damaskus: Maktabat Sa’'d akDt.th.), 358-359. Lihat juge wil terhadap kasus
al-gharaniq (al-Mawagif, 364). Pemetaan pendapat-pendapat yang berkembimandirujuk dalam
al-Zarkash, al-Bahr al-Muhit fr Usil al-Figh, vol. 3, 244-246.
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terlupakan yang dikatakan panjangnya sama derigaha-Tawbah: "Seandainya
keturunanAdam memiliki dua lembah berisi harta, ia pasti akatap mencari
lembah ketiga. Tidak ada yang bisa memenuhi (mekandsisi perutnya
(ketamakan), kecuali hanya tanah (kematidm)1bn 'Abkas, berdasarkan salah
satu di antara riwayat-riwayat tersebut, ketikamyg tentang asal-usul ungkapan
ini, menjawab: "Saya tidak tahu, apakah itu terrkaaliQur'an atau bukar®?
Begitu juga, riwayat yang konon berasal dari 'Urhar al-Khatab berkenaan
dengan ayat dalanuiimt al-Alzab (bukan srat al-Nir, seperti pengutipan keliru al-
Zarkash) yang hilang dari ingatan para sahabat, namun rholka masih efektif
dalam al-Quran naskh al-tiewah, dina al-fukm) tentang hukum
pezina>>dipertanyakan otentisitasnya. Alasan yang dikemaka&dalah bahwa
menurut keterangan Ubay bin Ka'b, panjadasal-Alzab dikatakan sebenarnya
setara denganimt al-Bagarah (286 aydt)! menjadi problematis. Tidak rasional
bahwa sahabat sekaliber 'Umar bin al-Kittmembiarkan tercecernya satu ayat

tidak tertulis secara integral dengainas al-Nir, di kala para sahabat yang lain lupa

#lRedaksi ini berasal dari AbMisa al-Ash’af, sebagaimana diriwayatkan oleh Muslim, Ibn
Marduwayh (Mardyah), Aki Nu'aym dalanHilyat al-Awliya", dan al-BayhagdalamDalga'il al-
Nubiwah (sebagaimana dikutip al-Saty, al-Durr al-Manthar, vol. 1, 547). Ada tujuh riwayat
(empat di antaranya melalui AbUbayd, penulimnaskh) tentang hal ini dengan redaksi dan makna
yang berbeda-beda.

#5%31-Suyiti, al-Durr al-Manthir, vol. 1, 549; al-Bukéri, Sahih al-Bukhiri, vol. 5, ed. Mugafa Dib
al-Bigha (Beirut: Dar Ibn Kathir, 1987 M/ 1407 H), 2364-2365.

#3ayat dimaksud adalatal-shaykh wa al-shaykhah idtzanayi farjumzhumi al-battah, naklan
min Allzh. Tambahan berbeda terhadap ungkapan e Allzh ‘azz hakm* dan ‘bima gadwya min
al-ladhdhah. Riwayat ini dikemukakan oleh al-Buih secaranu’allag. Lihat al-Buktari, Sahih
al-Bukharz, vol. 6, 2504, hdith no. 6442. Dalam riwayat ini, tidak ada keterandgmhwa ayat
tersebut adalah bagian dafirat al-Nir, seperti penjelasan al-Zarkadlal-Burhan ff ‘Ulam al-
Qur’an, vol. 2, 42). Tapi, dalam riwayat Ibnitbban, jelas disebut bahwa ayat tersebut adalah bagian
dari dirat al-Ateab.

4 ihat Ibn Hbban, Sahih Ibn Hibban, suntingan tahgig) Shu'ayb al-Arnait, vol. 10 (Beirut:
Muassasat al-Rigah, 1993 M/1414 H), 273-274, vol.10, 359, Di s#iirat al-Alzab dibandingkan
dengan srat al-Baqgarah, bukarusat al-Nir. Oleh karena itu, pengutipan al-Zarka&-Burhan ff
‘Ulam al-Quran, vol. 1, 42) bahwaisat al-Alzab disetarakan, dalam riwayat Ubay bin Ka'b,
dengan srat al-Nir adalah pengutipan yang keliru. Lihat juga al-Bagh Tafsr al-Baghaw
(Ma’alim al-Tanazl), vol. 1 (Beirut: Gir al-Kutub al-‘limiyah, 1993), 67. Dalaml-Tahbir, al-Suyiti
mengemukakan riwayat yang menyatakan secara jelaweb&rat al-Arzab berjumlah 200 ayat,
namun tidak mampu ditulis—suatu alasan yang tidalonal—sehingga ditinggal. Lihat al-Sitily
al-Tahoir fr ‘llm al-Tafgr (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, 1992), 116; Arthur Jeffery, "Ab
‘Ubaid on the Verses Missing from the Qur afhe Moslem Worldvolume XXVIII, 1938, 61-65.
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akan keberadaannya, hanya karena alasan sedenmataketakutannya akan
komentar negatif banyak orang bahwa ia menambatesuran®°

Mungkinkah para sahabat yang jumlahnya banyak keteeradaan ayat-
ayat tertentu, dan hanya diingat oleh seorang gajantara mereka? Bahkan,
mungkinkah Nabi Muhammad lupa keberadaan ayatya@g pernah atau belum
disampaikannya? Dengan mempertimbangkan problemaivkayat-riwayat ini,
kritik-kritik sebagian kalangan tradisional, sepeat-Qadi 'lyad, dan kalangan
rasionalis, seperti ‘Abduh, dengan mengukur otiésidacith tidak hanya pada
level sanad melainkan juga pada levelatn dengan skema umum ajaran, seperti
prinsip teologis tentang sifat-sifat kerasulan, gian dalil yang kuatgati), baik
dari segi argumen tekstualggl) maupun rasionalgql:), memiliki dasar argumen

yang kuat dalam konteks iffi°

2). Pembacaanansa’la (WL).

Pembacaan ini dianut oleh minoritas tokphz'ah. Meskipun sebuah upaya
dari segi analisis medan semanskrpantic field, al-agl al-dilal?) dilakukan untuk
membuktikan bahwa kataasiya(kata dasagira'ah pertama) adalah makna kata
dasar yang membentuk katasa a(kata dasamira'ah kedua), tapi analisis ini

bertentangan dengan keterangan al@gw. 207 H/822 MY>’ Pembacaan ini

23 jhat kritik terhadap problematika riwayat ini dadaal-Zarkashal-Burhan f7 ‘Uliam al-Qur'an,
vol. 1, 42-43; lbn al-Khab, al-Furgan (Beirut: Dar al-Kutub al-‘liniiyah, t.th.), 157Tafsr Umm
al-Mu’'minin ‘4£’ishah R.‘Anli, kompilasi,tahgig, dan kajian ‘Abdulih Abi al-Sutid Badr (Riyad:
Dar ‘Alam al-Kutub, 1996), 128 (khususnya melalui riwayatishahr. anhi); ‘Abd al-Muta’al
Muhammad al-Jabral-Naskh f al-Shaf'ah al-Islamiyah, 41-43. Al-Nalhas berkesimpulan bahwa
ungkapan tersebut hanya fktad Lihat uraian lengkap tentang hal ini, tABa’far al-Nahas, al-
Nasikh wa al-Mangkh (edisi Sulayran bin Ibahim bin ‘Abdullah al-Lahim), vol. 1, 435-440.

28 uhammad ‘AbduhTafsr al-Manar, vol. 1, 416.

S'Menurut Almad ‘Arif Hijazi, guru besar di Fakultasab al-‘Ulim, kata hasiya" memiliki
keterkaitan makna dengan katma%a'd, karena keduanya sama-sama memuat unsur makna
"meninggalkan” faraka). Namun, karena kataasiyasendiri bermakna "meninggalkan”, pengertian
tersebut lebih dominan pada kata ini. Oleh karémayiang merupakan kata dasar adalakiya
bukan nasa’a Namun, berdasarkan keterangan al#arrkata nasiya tidak bermakna
"meninggalkan”. Lihat Atad ‘Arif Hijazi ‘Abd al-‘AlTm, al-Huggl al-Dil aliyah f al-Qirg"at al-
Qur'aniyah al-@hihah (Cairo: Maktabat akdab, 2007), 109-110.
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berimplikasi padaaskhsebagai "penundaarta{khir)**® dengan kemungkinan dua
pengertian. (1) Jika katandskh dalam ayat ini bermakna "menetapkan"—seperti
makna "menulis" yang menjadi salah satu dari duewanakna yang berkembang
dalam periode Makkah—ayat tersebut ditafsirkan dangengertian bahwa ayat
apa pun yang telah Allah swt wahyukan untuk direlsamara tertulisn@nsakiy,
itu adalah yang terbaik. Kalaupun menundianga’la) pewahyuan, ayat yang akan
diturunkan lebih baik atau setara dengan apa yelab diturunkan®® Penafsiran
seperti ini sama sekali tidak terkait dengan teasgkh Jadi,qira ah dan penafsiran
versi pertama ini menopang teonaskh (penetapan) daméas™ (penundaan). (2)
Sedangkan, jika katanaskhi bermakna "menghilangkan”, ayat tersebut ditafsirk
dengan pengertian bahwa jika Allah swt menghamangakh, atau menunda
(nansa’l@) pewahyuan suatu ayat, Dia akan mendatangkan Igdoity baik atau
setara dengannya. Pemaknaan "penundaan” terselkitdddam makna teologis
sebagai penundaan pewahyuan tkuh matiz sebagaimana dikemukakan oleh
para tokoh awal pendukumgya‘ah ini?®® maupun dalam makna legal karena alasan
kemaslahatan sebagaimana dikemukakan gisJ&3 mengafirmasi teomaskh
Penafsiran-penafsiran yang mungkin berkembang ldariroversi makna
"nansakh, pembacaan funsiki/nansa'ta/nunsi ul@/nunsi' k", dan ‘Gyah' bisa

dipetakan kepada kemungkinan kategori "mendukutegf dmenolak" teornaskh

sebagaimana dalam tabel berikut:

258A-Raghib al-Igahani, al-Mufradat fr Gharb al-Qur'an (Cairo: al-Maktabah al-Tawdiyah, t.h.),
492-493. Ayat 38 tersebut berbunyi: "Seorang ragidk tidak memiliki kemampuan untuk
mendatangkan suatu ayayéh), kecuali dengan ijin Allah".

°Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal PanggabeBafsir Kontekstual al-Qur'an 39-40.
Alternatif penafsiran ini, yaitmaskhsebagai "menetapkan” (menulis) dayah' dengan "ayat al-
Quran”, tidak didukung oleh konteks ayat, sebagaiandijelaskan Mummad ‘Abduh, karena
konteks ayat hanya mendukung penafsiraiyali' sebagai "mukjizat". Sebaliknya, meski
menafsirkan dyah' dengan "mukjizat"Ihab Hasan ‘Abduh Igtihalat Wuijid al-Naskh 284-293)
malah menyatakan bahwa makmaskhsebagai "menetapkanitibat) berlaku di semua konteks
penggunaannya, baik di fase Makkah maupun Madpeafsiran yang jelas dipaksakan, terutama
dalam Q.22/103: 52.

25%Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nisikh wa al-Manskh, 4. Lihat juga Ibn Jar al-Tabat, Jami’ al-Bayan,
vol. 1, 478.

26131-Jasas, Ahkam al-Quran, vol.1, 71.
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Tabel 2
Kategori Penafsiran dalam Klaim Keberadaskh

Makna "Nansakh" Varian Qira‘ah Makna "Ayah" Teori

No. Me(r;ila;')(an MeZlZT;i;kan Me(-:]u_:_ayl;an Mz:j:?(;a al-Quran Mukjizat Shar'ah Naskh

1. v v v Mendukung

2. v v v Menolak

3. v v v Menolak

4. v v v Menolak

5. v v v Menolak

6. v v v Menolak

7. v v v Mendukung

8. v v v Mendukung

9. v v 4 Menolak
10. v v v Menolak
11. v v v Menolak
12. 4 4 v Menolak

Dari tabel di atas, tampak jelas bahwa dari duaasbédemungkinan
pembacaan gfra ah) terhadap tiga ungkapan tersebut kebanyakan (temhbi
alternatifgira ah berimplikasi menolakaskh Sedangkan, sebagian kecil (tiga) di
antaranya mendukung kemungkinan keberadaekh Sejauh telaah kritis yang
bisa dilakukan di atas menyimpulkan bahwa altefnaling mungkin dengan

memperhatikan aspek penafsiran adalah alternadduh.

2. Argumentasi Konsensuslima')

ljma' adalah argumen yang diakui oleh kalangan Bdan Shii. Kalangan
Mu'tazilah, seperti 'Abd al-Jabty’®? juga mengakuinya, meskipiima' dianggap
tidak ma'sim (terhindar dari kesalahaff)® Akan tetapi, di kalangaAhl al-Sunnah
wa al-Jan@'ah, argumen ini dianggap sangat otoritatif. Hal itardna sunnah

memegang peranan sangat sentral di kalangan mesgkatidak berarti bahwa

%3 jhat Albert Hourani,Islamic Rationalism: the Ethics of ‘Abd al-Jaisb(London: Oxford
University Press, 1971), 138-139; Marie Bernamhuivelles Remarques Sutdima’ Chez le Qdi
‘Abd al-Gabtar", dalamArabica: Revue d’Etudes Arabesl. 19, 1972, 78-85.

%3\1. Abdel Haleem, "Early Kalam", Seyyed Hossein Ndan Oliver Leaman (edsMistory of
Islamic Philosophyyol. 1 (London dan New York: Routledge, 1996), 81.
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kalangan heterodoks mengabaikan sunnah. Bedanyahalahwa sunnah di
kalanganAhl al-Sunnah wa al-Jadffah, seperti dibuktikan dalam kajian historis
Fazlur Rahman, adalah satu kesatuan secara lderalidentik secara faktual
denganijma'.?®* Dalam proses sejarah, karena menjadi bagian wktifikasi yang
kuat untuk ide "jalan tengai®® ijma' diberi status argumen yang sangat otoritatif.
Al-Ghazli, misalnya, dalamal-Mustasa min 'llm al-Usil menganggapjma'
sebagai "fondasi agama yang paling kokafizagn ugl al-din).?®® Bahkan, di
kalangan ugiliyan dari aspek logika dan epistemologma’ adalahhujjah yang
tidak bisa diaskh™’

Dengan otoritasjma' seperti itu, naskh dijustifikasi, misalnya, seperti
tampak pada argumen Shu'lah daBafwat al-Risikh?®® Bahkan, al-Shavéni (w.
1250 H) menyatakan bahweaskhbisa terjadi secara rasional dan memang telah
terjadi secara tekstual, tanpa ada perbedaan pandiakalangan umat Islamg{d
Crpalsall g @l (3 CaBA 3L e ol 5 e 3a), kecuali hanya Ab Muslim al-Idahant
yang memiliki pengetahuan yang burukah{ faz') tentang ajaran Nabi
Muhammad®®

Al-Shafi't (w. 204 H) adalatugili yang tidak hanya melakukan kodifikasi
ugil al-figh, dan secara khusus melakukan sistematisaskh sebagai argumen,
melainkan juga melandasinya dengjam:'. Karena menjadandmarkbagiugil al-
figh yang mempengaruhi pemikiran-pemikiran sesudahpgajelasan al-Sifi't
dalamal-Riszlah, dalam kasusaskhayat wasiat dengan ayat waris sebagai contoh
kasusnaskh,akan didiskusikan di sini untuk menjelaskan bagaaima' menjadi

otoritatif menopang klaimnaskh dan selanjutnya menempatkan historisitas

zngazlur Rahmarislamic MethodologyNew Delhi: Adam Publishers & Distributors, 1994)8.
1bid., 53.

29\luhammad Abid al-Jibirf, Bun-yat al-‘Aq|l al-‘Araly: Dir asah Tafiliyah Nagdyah li Nuzim al-

Ma'rifah fr al-Thagifah al-‘Arabiyah (Beirut: al-Markaz al-Thaift al-‘Arabi, 1993),127.

*%pid., 128.

2685hu’lah, Safwat al-Rasikh, 91.

26%)-Shawlani, Irshad al-Fuhil, 185.
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pemikiran ini dalam arus pemikiran ketika itu untilkakukan dikaji kritis. Dalam
konteks perdebatamaskhayat wasiat dengan ayat waris, akf8hberargumentasi

sebagai berikut:

Zoo daslls o @5 el da G OY ilaiae QLY cuil<s
Eulsall (85 ol Adinay Lally &l pally 53808 Llasl) aa & judl
e AYA e Al Jal e S Liay Lo ) cilial Ll Llia sl 28l
L o gns Ol A1) Jgm) R 8 o salle ) S 3 Lo o g0y allad i) S
Gas Ll Jal Laa gy el (e a8l Loy ol ) (pmd i Jguy g 1518
J6 Ll o b sy Y b s s Gl Oon (s bl olall il (pe e Likiia
e | ghaia e e 4l A Gade JiB Y El sl dpa s Y il ole
ez A B Oy Aale (e dale JB 13 IS 5 jlaally aledl Jal e ) 581 e
G50 5 U8 Camana adde alal) Jal laa s XS5 a5 e aaly i (e saY)
Oslsene Alay (any O b Cuaal) Jal aidhy Lee Gl Uins Guaalll) Giany
Zalal) g Len 5 (5 Jliall Jal i (pn i s Loy ol Lail 5 Laaiia ol o oLy
glaal s Lle (g laall dal Cuaa e Ladie | 5 408 Cuaal) U )S3 38 S () 5 4dle

-

270. U“‘u‘

Kedua ayat tersebut (€92:11-12) mempunyai kemungkinan untuk
ditafsirkan sebagai menetapkan wasiat untuk kedaagotua dan kerabat
dekat (Q.2/87:180) dan wasiat untuk istri (Q.2/8D) dan waris bersama
wasiat, sehingga mereka bisa berpegang pada warisvdsiat bersamaan.
(Tapi) juga bisa ditafsirkan bahwa ketentuan tegtamris membatalkan
ketentuan tentang wasiat. Karena kedua ayat tdrsefngandung
kemungkinan sebagaimana yang kami deskripsikaeletsadalah wajib
bagi kelompok terpelajar &hl al-'ilm) untuk mencari petunjuk dakitab
Allah (al-Qur’an). Jika mereka tidak menemukan peturgekara jelas
(na)®’* dalam kitzb Allzh, mereka harus mencarinya dalam sunnah
Rasulullah. Jika mereka telah menemukannya, apg yemeka terima dari
Rasulullah sebenarnya dari Allah, karena sudah adejewajiban untuk
menaatinya. Kami mengetahui ulama pemberi fatwaatang-orang yang
kami ikuti, yaitu kelompok terpelajamlfl al-'ilm) tentangmaghizi yang
berasal dari Suku Quraish dan kelompok lain tidatbeda pendapat bahwa
Nabi Muhammad bersabda pada Tahun PembuKaan &d-fath): "Tidak

27%|-SHfi' 1, al-Risalah, 138-40.

2"istilah "nass" tidak hanya berarti teks tertulis, melainkan jigga berarti level tertinggi kejelasan
makna suatu teks. Di kalangagiliyin, biasanya dibedakan level semantikuétawi al-dilalah),
yaitu: nass, zahir, mu awwal, mujmaldanmubayyanLihat Khalid bin ‘Uthman al-SabtQawa'id
al-Tafgr: Jam’ wa Dirasah vol. 2 (Mesir: Oir ibn ‘Affan, 1421 H), 671-689; Yusuf Rahman, "The
Qur’an in Egypt lll: Nasr Ab Zayd's Literary Approach”, dala@oming to Terms with the Qur an
ed. Khaleel Mohammed dan Andrew Rippin (New Jerkggmic Publications International, 2008),
236-238. Dengan demikian, dalam kontekaskh ayat wasiat dengan ayat waris, akf8h
menganggap tidak ada teks ayat yang benar-berear ¢iln eksplisit, yaitu level semantikss,
yang menunjukkanaskhkasus ini.



107

ada hak wasiat untuk waris, orang mukmin tidak addmukum bunuh
karena telah membunuh orang kafir'. Mereka meritkayaya dari
kelompok terpelajar tentangaghizz yang menjaganya dan secara langsung
bertemu. Oleh karena itu, ini adalah transmisi odetkelompok orang
banyak dari kelompok orang banyak lain, dan hallébih valid dalam
beberapa hal dibandingkan transmisi seseorangsdagorang yang lain.
Begitu juga, kami mengetahui kelompok terpelajgrakat tentang hal itu.
Al-Shafi'T berkata: Sebagian ulama Sham meriwayatkan sualithhzang
tidak dipandang otentik olekhl al-hadith. Tentang haith tersebut, terdapat
kritik bahwa sebagian rawinya tidak diketahui id&snya (najhal),
sehingga kami memutuskan untuk meriwayatkannya Okaii secara
mungat. Kami menerimanya hanya atas dasar alasan selbmwumigang
telah saya jelaskan, yaitu adanya transmisi afdglizz dan konsensus
ulama umumnya untuk menerimanya, meskipun kamh tetl@nyebutkan
hadth yang berkaitan dengan itu. Kami berpegang padihhahlimaghizi
umumnya dan konsensus orang banyak.

Ada "lompatan" berpikir dari semula bertolak dasgat al-Qur'an ke
konsensus ijma') ulama. Pertama harus diakui bahwa sejak awal isu ini
kontroversial. Di antara generasi Islam awal yasrditi dari sahabat databi'un,
ada yang menyatakannya sebagai kasskh Klaim naskhtersebut dikemukakan
oleh beberapa sahabat antara 650-799 M; Ibnad\ljly. 67-68 H/ 686-687 M)
sesudah tahun 656 M, ketika ia diangkat menjadeguly Basrah, Ibn 'Umar (w.
683 M), Ibn Zayd (w. 798 M), Mahid (w. 104 H/ 722 M), 'lkrimah (w. 105 H/
723-724 M), dan al-Bisan al-Bas (w. 110 H/ 728 M}’ Qatidah (w. 117 H/ 736
M) juga menjelaskan bahwa ayat wasiat dibatalkamgae ayat waris dengan
asumsi terjadinya kontradiksi. Dengaaskh ini, menurutnya, kedua orang tua
yang semula memperoleh bagian yang tidak ditenfukarena hanya melalui
mekanisme wasiat, kini memperoleh bagian yang itgimtukan dan wasiat hanya

berlaku kepada non-wari§ Namun, belakangan pendapat tersebut dikritisi oleh

274 jhat Ibn Jair al-Tabaf, Jami'al-Bayan fr Tafsr al-Qur'an, vol. 2, 115-121; David S. Powers,
Studies in Quran and Hath: the Formation of the Islamic Law of Inheritan¢Berkeley:
University of California Press, 1986), 149-157;nge'On the Abrogation of the Bequest Verses",
dalamArabica, vol. 29 (1982) 259.

2*Qandah,Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, 35; Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nisikh wa al-Mangkh, 80-
83; al-Hazim, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an, ed. ‘Abd al-Ghafir Sulaynan al-Bindari
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, 1986), 24-25. Keterangan al-Jdierkenaan dengan pandangan
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kalangan mufassiiin. Al-Tabaf,>’* al-Zamakhshaf’’dan Makk al-Qays,?’®
misalnya, membuka kemungkinan untuk menginterprdtadua ayat tersebut
sebagamulkam Tawis, sebagaimana disebut sendiri oleh @fiShberpendapat
bahwa wasiat untuk kerabat masih berl&iéuBelakangan, kritik terhadap klaim
naskhdalam kasus ini dilontarkan dengan instrunt@khss al-'am oleh tokoh-
tokoh Islam modern, seperti Mammad 'Abduff/® Muhammad ‘At al-Sayis,?"
'Abd al-Mutasl al-Jabt,?®® dan Ammad Hjazi al-Sag.?®* Sebelum munculnya
krittk modern ini, al-Shfi't sendiri, seperti tampak dalam kutipan di atas,
sebenarnya ragu, karena Q.4/92:11-12 bisa menkdikiungkinan rfuftamilah)
diinterpretasi tidak kontradiksi dengan Q.2/87:188n 240. Karena mencari
kejelasan semantik pada levelss"’, al-Stafi't tidak menyelesaikan kontradiksi ini
dengan bernalar mencari hubungan koheren ayatimyaebut. Bahkan, ada
pendapat yang sebenarnya keluar dari perdebetskh yaitu bahwa pembatalan
kewajiban wasiat tidak menjadi wasiat sama seldsktboleh?®?

Kedua karena kebuntuan mencari hubungan yang rasicaal kdheren

antarayat, al-Stfi'T mencari justifikasi dengan penjelasaatith "tidak ada wasiat

penulis ini tentang ayat wasiat sebagai ayatfkam adalah keliru. Lihat ‘Abd al-Mutal
Muhammad al-JabrLa Naskh #al-Qur'an, Limadha, 72.

2" bn Jair al-Tabai, Jami’ al-Bayan, vol. 2, h. 116. Al-Bbai mengatakan: "Jika dalam kasus
naskhtersebut, terdapat perdebatan di antara pakaralyama, kita tidak berhak memvonis bahwa
ayat tersebut adalamangikh, kecuali dengan argumen yang mesti bisa diterinaaeria tidak
mustahil mengkompromikan hukum pada ayat ini denggat waris dalam keadaan yang sama
secara benar tanpa mempertahankan hanya salaldisatiara keduanya dengan mengalahkan
hukum pada ayat lain".

27%31-zamakhshar al-Kashslaf ‘an Haqga'iq al-Tanzl wa ‘Uyan al-Agiwil f7 Wujzh al-Tawil, vol.

1 (Teheran: Aftab, t.th.), 334.

2"®Makki al-Qays, al-Idah, 210-211.

27"3)-Stfi’ 1, al-Rislah, 148.

2" luhammad ‘Abduh T afsrt al-Qur’an al-Hakim, vol. 2 (Beirut: Gir al-Fikr, t.th.), 136.

2% jhat Muhammad ‘Af al-Sayis, Tafsr Ayat al-Ahkam (Cairo: Maba’at Mutrammad ‘Af Sakih

wa Awladih, 1935 M/ 1373 H), 38-57.

280Ahd al-Muta’al al-Jabt, La Naskh fal-Qur'an, Limadha?, 71-75.

2Ahmad Hjazi al-Sag, La Naskh fal-Qur'an, 53-56.

28%31-san'ant, Subul al-Safm, vol. 3 (Mesir: Maktbat wa Mag'at Mugafa al-Babi al-Halali wa
Awladih, 1950),106.
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bagi waris" (@ wagyah li warith)?®

yang, sebagaimana diakuinya sendiri, adalah
mungati melalui jalur ulama_Kaz (Hijaziyan). Secara teoretis, al-8ii1 menilai
hadth mungat dari tiga sisi. Pertama, jika ditopang oleladth lain yang
diriwayatkan oleh rawi lain dari Nabi dengan makm@ang sama, dwith tersebut
bisa diterima. Kedua,auith mursal<+erm yang lebih tepat untuk jensungati’
ini—yang diriwayatkan oleh seorang rawi bisa ditexi jika ditopang oleh
beberapa &dith serupa yang diriwayatkan oleh rawi-rawi yangedgaya. Ketiga,
jika tidak ada hdth lain dari Nabi sebagai penopang, bukti-bukti gg@ang lain
berupa pendapat ulama umumnya yang sesuai dengalurigan hdth mursal
merupakan bukti bahwa rawinya meriwayatkannya slamber-sumber terpercaya,
jadi hadith tersebut harus dianggaphih.?®* Dalam konteksiaskhayat wasiat ini,
hadth tersebut diterima atas dasar alasan karena ai@nopriwayat dari orang
banyak ke orang banyak dan disepekati dlefahi pemberi fatwa ghl al-futya)

dan ahli fadith (ahl al-'ilm bi al-maglaz;, disingkat dengaahl al-'ilm atauahl al-

maghiz))®®® dari suku Quraish dan kelompok lain yang tidakeldgkannya.

283 adith ini (al-Riszlah, 140) diriwayatkan melalui Sufg ibn ‘Uyaynah — Sulayam al-Ahwal —
Mujahid — Nabi Muhammad. Padahal, Mijd adalah seorantgbi’7 yang tidak bertemu langsung
dengan Nabi, kecuali biasanya melalui gurunya,'Mnbas. Jadi, hdith ini mursal Hadith serupa
diriwayatkan juga dalanal-Umm vol. 4 (Cairo: Kiib al-Sha’b, 1967), 27, 36, 40.adth ini
diriwayatkan, antara lain, dalam al-Bayhagl-Sunan al-Kubg, vol. 6 (Heydar Arabd: Majlis
Da’irat al-Ma#rif al-Nizamiyah, 1344 H), 85, 244, 264; akba&ni, al-Mu’jam al-Kaldr, suntingan
Hamd bin 'Abd al-Majd, vol. 8 (Mosul: Maktabat al-'dm wa al-Hkam, 1983), 114; ‘Abd al-
Razzqg, Mugsannaf vol. 9, ed. Hhib al-Raiman al-A'zant, (Beirut: al-Maktab al-1gimi, 1403), 70,
84.

2“Ahmed HasanThe Early Developmen188-190.

23stilah "maghizi* semula digunakan oleh al#tfidi (w. 207 H/ 823 M) sebagai ekspedisi yang
dipimpin Nabi selama periode Madinah. Istilah iréemkudian pengertiannya meluas sebagai
biografi Nabi, sebagai ilmu yang muncul dalam kaltya ‘Abd al-Barr (w. 463 H/1071 M), al-
Qalk't (w. 643 H/1237 M), dan Ibn Sayyid akdl (w. 734 H/1334 M). Penggunaannya dalam
pengertian sempit kemudian adalah untuk menyelantstnisi muslim generasi awal dengan
meruju ke periode Nabi. Namun, kemudian istilahdibiedakan dengan istilafrah. Jikamaghizi
diartikan sebagai transmisi periode awal, sedangkah digunakan untuk menyebut transmisi
yang muncul kemudian sebagai jenis literer yangldiimgkan secara spesifik ke Nabi. M. Hinds,
"Maghiz", The Encyclopaedia of Islaew Edition vol. 5, ed. C.E. Bosworth et.al. (Leiden: E.
J. Brill, 1986), 1161-1164. Al-Sifi' 1 tampaknya menggunakan istilefaghizi sebagai transmisi
awal yang berasal dari Nabi.
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Sedangkan, dudith yang diriwayatkan oleh sebagian pendudukinsiditolak,
karena tidak memenuhi stanadnl al-hadith.

Klaim otentisitas hdth mungat sebagahujjah ditanggapi beragam oleh
para muhaddithin.?®® Bahkan, Fakhr al-n al-Rizi membantah klaim al-Sfi't
berkaitan dengan transmisiadith itu melalui mekanismeawatur.?®’” Meski
mencantumkan "bala wagyah li warith"”, al-Bukhari tidak mengemukakaneakith
tersebut. Ini mungkin, tegas ad&ini, penulisSubul al-Saim, disebabkan karena
hadith tersebut tidak memenuhi standar al-Barkisebagai_dith sahih.?®® Akan
tetapi, al-@nani sendiri berkesimpulan: "Pendapat yang lebih dekaik diterima
bahwa ladth tersebut harus dijadikan dasar penerapan hukamena ditopang
beberapa jalur riwayat, dan karena seperti apa ymngah dikatakan oleh al-
Shafi'T, meskipun ini ditentang oleh Fakhr airDal-Razi, yaitu tentang statusnya
sebagai hdth mutawitir. Kritik tersebut tidak menghalangi untuk menetapka
otentisitasnya, karena sebagaimana diketahui, umatelah menerimanya®®
Komentar al-8niani tersebut menunjukkan pengaruh kuat aifiShyang memang
menempatkan ddith mungat dari perspektifugahi’ dan betapa konsensus umat
Islam {jma") mempengaruhi penilaiaratith secara independen tanpa dipengaruhi
penilaian sebelumnya. Ini secara tipikal lebih miWvapengaruh fugah?'

dibandingkarmuhaddithin dalam menilai_adith.

#8%adith ini dinilai hasanoleh Almad dan al-Tirmidh dan dinilaisahih oleh Ibn Khuzaymah dan
Ibn al-Erad. Penilaian yang tepat, menurut arBquni, adalah bahwadtith tersebutnursal Ibn
Abt Shaybah juga menyatakan bahisazd dari berbagai riwayatatith tersebut tidak lepas dari
pembicaraan negatifmaqil). Lihat al-@n’ani, Subul al-Saim, vol. 3, 106. Berbeda dengan
penilaian konvensional terhadapadth tersebut, David S. Powers melakukan penelusuran
kesejarahan modéhlck projectiorSchacht dan tiba pada kesimpulan bahwa karena tidaicul di
era wafat Nabi, pernyataan ini adalah kaedah fighdah fighiyah, legal maxim yang baru muncul
dalamMuwata™ Malik yang kemudian diubah menjadadith di tangan al-Sifi' 1. Lebih lanjut,
lihat David S. PowersStudies in Qur'an and Hath, 158-172; idem, "On the Abrogation of the
Bequest Verses", 267-272. Meski tidak semua asumesbdologisback projectionadalah akurat,
tapi metode ini bisa menunjukkan konteks histogisush adith muncul.

#'sehagaimana dikutip ale®'ani, Subul al-Satm, vol. 3, 106.

2% emungkinan lain diamnya al-Bui, terutama ketika melihatakith tersebut telah diklaim
"mutawitir bi al-ma’na", menunjukkan pengaruh klaim adanya konsensushiets

2893)-san'ant, Subul al-Safm, vol. 3, 106.
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Kitab al-Riszlah dan Ikhtilaf al-Hadith, sebagaimana dikemukakan,
memang ditulis oleh al-Gfi'T dalam konteks respashab (ahl) al-hadith terhadap
aghab al-kalim dan aghab (ahl) al-ra’y, sama halnya dengan kegelisahan Ibn
Qutaybah ketika menuli¥awil Mukhtalaf al-Hadith, yang diliputi oleh kritik
rasional terhadap kontradiksi antaadith yang berujung dengan penolakannya
sebagai argumenddlil).?® Sebenarnya, kontradiksi di permukaan antarayat
tersebut bisa diatasi dengan "solusi dari dalamituymencari hubungan koherensi
antarayat. Namun, karena tujuan al8nh untuk menempatkan kembali sunnah
sebagai argumen ddlil), kebuntuan penalaran koherensi tersebut segera
dijustifikasi dengan sunnah ("solusi dari luar')ustifikasi prematur ini
menimbulkan "kesalahpahaman™ dan kritik, tidak f@adgari tokoh klasik karena
dianggap menempatkan sunnah sebagai pengamigiki) al-Qur'an?®* Kritik dari
tokoh kontemprer, seperti AlZayd, antara lain, adalah paradoks sebagai inglika
yang muncul dari "dualismeass’ dengan menempatkan sunnah sejajar dengan al-
Quran®® Kritik tersebut adalah implikasi logis dari pemmda yang
ditawarkannya, meskipun ia sendiri bermaksud miekaia hirarki argumen

keagamaan (al-Qur'an, sunnaimg', danqgiyas) yang berimplikasi bahwa al-Qur'an

29%orman CalderStudies in Early Muslim Jurispruden¢®xford: Clarendon Press, 1993), 223-
224,

29 jhat Abu al-Hasan al-Ash’ar Maggalat al-Islamiyin wa Ikhtilif al-Mugallin (Beirut: al-maktabah
al-‘Asriyah, t.th.), vol. 2, 278-279. Lihat pembelaan alkdsh, seorang penganut Shiyah,
terhadap al-Stfi’ T dalamal-Burhan f7 ‘Ulam al-Qur'an , vol. 2, 37-38.

29%paradoks tersebut adalah karena dalam pemikirshaéili, ada konsep konsep hirarki argumen
yang berimplikasi bahwa al-Qur’an sebagai teks @ritidak bisa diaskhdengan sunnah sebagai
teks sekunder. Akan tetapi, dalam kontekskhayat wasiat ini, sunnah justeru memiliki posisi
mandiri yang bisa membatalkan al-Qur'an. Menuruti Xayd, karena gagal mencari koherensi
kandungan dua ayat tersebut, lalu mencari dasabemean dari hdith yangda'if tersebut, dan
menjustifikasinya dengaifma’, wajar kemudian ia dikritik sebagai "mengabaik&al'a(ilgha’ al-
‘agl) dan bukan figsir al-sunnalt yang sebenarnya berhak dilekatkan kepada Karifah. Lihat
Nag Hamid Aba Zayd,al-Imam al-Stafi’' 7 wa Ta’'ss al-Aydlajiyah al-Waatiyah (Cairo: Maktabat
Madhili, 1996), 89-97.
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hanya bisa giaskhdengan al-Qur'an. Paradoks akfsh tersebut disebabkan oleh
faktor ideologis’>®

Ketiga dengan problematika seperti itu, klamaskhkemudian dijustifikasi
dengan konsensugnia'). Di samping &was, lawan polemik langsung al-8ti,
yang tidak setuju dengamaskhayat wasiat, juga sejumlanufassir seperti al-
Zamakhshardan al-Bbatr, serta sejumlah tokoh modern, seperti 'Abdult, &M
Sayis, al-Jabr, dan al-Sa@} sebagaimana dijelaskan, sebelum afiSh al-
Muhasibr (w. 243 H) juga mengklaim bahwa ayat wasiat tidddatalkan adalah
pendapat banyak orang, bahkan menjadi konseisus)(dalam pengertian bahwa
wasiat dianjurkan untuk diberikan kepada siapa yajeg dikehendak®* Jadi,
terjadiijma’ versus ijna’.

Kemunculanjma' di tangan al-Sifi'1 juga dikondisikan oleh ideologi, yaitu
faksi keagamaan, yaitu konteks perdebataral-hadith versus ahl al-ra’ySetelah
al-Shafi't, pendulum gerakan keagamaan bergeser lebih jaubar&h anti-
rasionalisme di tangan Afmad bin Hanbal (w. 241 H/ 855 M) danawad ibn
Khalaf al-Zhir1 (w. 270 H/ 883 M) yang mendominasi peta pemikinakum di
hampir seluruh abad ke-3 H/ 9 #f. Upaya al-Shfi't adalah keinginan membuat
"jalan tengah" (moderasiasatyah) yang tidak hanya berimbas kemudian ke sikap

politik,?®® melainkan juga dalam hal doktrin melakukan "sifkadi’, seperti

2%Nag Hamid Aba Zayd, al-Imam al-Stafi'7, 97. Penting untuk dicatat di sini, pengaruh idgol
terhadap al-Stii’ 1 dalam konteks ini berhubungan dengan posisinyendéh perdebatashl al-
hadith danahl al-ra’y, dan keberpihakan terhadapl al-hadith yang tipikal Sunh Sedangkan,
analisis Al Zayd bahwa ideologi Quraish yang berpengaruh teghandepensi sunnah adalah
karena fakta bahwa al-&fi 1 adalah keturunan suku Quraish yang cenderung méogkan Nabi,
adalah berlebihan. Bagaimanapun kecintaannya taphsieku Quraish, sebagaimana juga kecintaan
umat Islam, terhadap Nabi Muhammad tidak menyebalikgadinya pengkultusarqdsyah),
apalagi hal itu dilakukan oleh al-8H1, seorang yang sadar akan batas teologis yang liolak
dilanggar.

29%1-Harith bin Asad Al-Mufasibi, al-‘Agl wa Fahm al-Quran, ed. Hisayn al-Quwwatil (Beirut:
Dar al-Fikr dan BGir al-Kindi, 1982), 442.

29WVael B. HallagA History of Islamic Legal Theorig82.

298\lenurut Fazlur Rahman, dilema teologis "moderasilach politik ternyata melahirkan sikap
akomodatif dan opportunistik, karena diiringi oledpasifan moral. Lihat Fazlur Rahmaslamic
Methodology in History90-91.
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pengidentikan sunnah dajmg' yang secara historis memang dipengaruhi oleh
suasana&pistemic fugad sebelumnya.

ljima' yang dimaksud oleh al-8li1 tampak hanya kesepakatan lokal, yang
tidak menutup kemugkinan terdapat perbedaan pehdaplhmad Hasan

berkesimpulan tentarigna' sebagai berikut:

It seems that the conceptipha' originally began as a theory of the will of
the community. This theory continued for certaimiqe of time untill the
rise of scholars as a pressure group in the Muslmiety. With their
dominance in religious sphere, and with the searadf religion from
politics in practice, the scholars were regardedepsesenting the will of
the community. Another reason may be that 'themz™ in the medieval
times almost constituted the whole of the educalasks and the intellectual
elite of the society®’

Tampaknya bahwa konsejma’ semula muncul sebagai sebuah teori
tentang keinginan komunitas. Teori ini berlangssetama periode waktu
tertentu sampai muncul para ulama sebagai sebuampek penekan
dalam masyarakat muslim. Dengan peran dominan m@medak dengan
terpisahnya agama dari politik praktis, para ulaensebut dianggap sebagai
mewakili keinginan masyarakat. Alasan lain mungidialah bahwailamg™
pada masa pertengahan hampir semuanya merupakamhsie¢las terdidik
dan elit intelektual masyarakat.

Menurut Ahmad Hasan, pengertidima' yang berkembang dalam fase
awal, seperti tampak padaalik (w. 179 H), al-Shfi't (w. 204 H), al-Shayini (w.
172 H), al-AwaT (w. 157 H), dan Ab Yasuf (w. 182 H), hanya merupakan
pendapat rata-rata pafagahi’ di daerah-daerah tertentu, bukgmga' universal
semua daerafi® "Lokalitas"ijma" yang terlihat dari diadopsinya kebiasazid&h)
dan penerimaan masyarakat lokal, baija# Irak, atau Madinah, yang merupakan
representasi keinginan masyarakat, sejalan dergms YWael B. Hallag bahwa
ijma' sebagaima’'sim yang dialamatkan padgma masyarakat atauijtha’ al-

‘ammall pada al-Shfi't digeser menjadi ijma@ al-mujtahidn”. Ini secara

2’Ahmad HasanThe Early Development260.
*pbid., 174.
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historis?®® Tapi, Hallaqg memberi catatan dari segi substaasiMa penerimaan

ijma' di kalangan Sunpterutama sesudah al-Juwayw. 478 H), seperti terlihat
dari ide kemaksuman yang sangat historis-politis lebih banyak bertolak dari

"keyakinan" ¢onvictior), jika dilihat dari logika, hukum, atau teoloth’

3. Argumentasi Logika Teologis

Abdulaziz A. Sachedina pernah mengemukakan perganyeologis: IS
Islam an abrogation of Judeo-Christian revelati¢mpakah Islam adalah suatu
pembatalan terhadap wahyu Yahudi-Kristen)?". Pgdan ini muncul dari fakta
bahwa setiap agama, termasuk Islam, memiliki idéateg keselamatasdlvation,
najzh, khalis) atau klaim kebenarantrgth claim) yang menjadi legitimasi
kebenaran agama, sekaligus peneguh identitas kdmkmiaktif.3°* Klaim
kebenaran itu juga memiliki implikasi politis seadnas karena menjadi justifikasi
perjuanganjihad) untuk membebaskan Islam dari dominasi non-mu&frlaim
ini, misalnya, seperti tampak pald@ab al-Jihad wa kitzb al-Jizyah wa Akam al-
Muharibin karya al-Rbal, berpengaruh pada munculnya hubungan keimanan-
sejarah dan keimanan-kekuasaan. Implikasi lebih gdalah munculnya kategori

dar al-harb yang tidak lagi merepresentasikan semata tinddk&takalif al-

299Vael B. Hallag, "On the Authoritativeness of SuBohsensus”|nternational Journal of Middle
East Studiesvol. 18 (1986), 433.

*OYpid., 450.

30IAbdulaziz A. Sachedina, "Is Islam an AbrogationJatieo-Christian Revelation? Islamic Self-
identification in the Classical and Modern Age",lada Concilium: International Journal for
Theology,1994, vol. 4, Edisislam: A Challenge for Christianityedit Hans King dan Jirgen
Moltmann (London: SCM Press, 1994), 94-102; id&he Islamic Roots of Democratic Pluralism
terj. Satrio Wahono dengan juddésetaraan Kaum Berimgdakarta: Serambi, 2001), 60-61.
302Abdulaziz A. Sachedina, "Islamic Theology of CHestMuslim Relations," dalardournal for
Islamic Studiesvol. 18-19 (1998-1999), 4.
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shariyah), tapi merefleksikan keyakinan, keinginan, hargpdan ketakutan

dengan non-muslirf?

Konsep "pembatalan al-Quranhaskh al-Quran) dihubungkan sebagai

argumen dengan "pembatalan antar ajaran wamaskh al-shat'i')**

yang juga
dikenal denganriaskheksternal” éxternal abrogatiojt®® atau ‘haskhantaragama"
(interreligious supersessipA®® Konsep naskh Islam terhadap agama-agama
terdahulu menimbulkan reaksi, antara lain dari @egrpenulis Yahudi, Saadya
(Saadiyah) Gaon (w. 330 H/ 942 M), atau dikenaidS#gn Yasuf al-Fayyimi,
dalam karyany&itab al-Amanat wa al-I'tigadat (Seferha-'Em0n6t ve-ha-Dgpdi
mana ia menjelaskan teks Taurat dengan cara untaigimmdari ide bahwa tuhan
"berubah pikiran", seperti kasus tentang pengonbaseac (Ishq).>°’ Begitu juga,
Sa'd bin Mans (Ibn Kamntnah) (w. 683 H/ 1284 M) dalamangh al-Abhith
menolaknaskhdalam kitab suci Yahudi. Meskipun di kalangan rkareda yang

menerimanaskh seperti Abraham bin David (ifim bin Dawad).3%®

Dalam Islam sendiri, ulasan teologis dalam litaradwal, antara lain,

dikemukakan oleh Jallal-Din al-Suyitt (w. 911 H/ 1505 M) dalariuzil '/sa bin

303aAbdulaziz A. Sachedina, "Islamic Theology...", 17.a\ayat al-Qur'an yang menjadi dasar
harapan ini adalah ayat-ayat yang menyatakan bahwa akan diwarisi oleh hamba-hamba Tuhan
yang saleh, antara lain Q.21/73:105-107, Q.34/58:27

3Tentang istilah-istilah teknis terkait, yaitaHirah", "sharah", "din", dan 'millah", lihat dalam
al-Raghib al-Idahani, al-Mufradat fi Gharb al-Qur'an, 181 @), 261-262 ghir'ah, shaf’ah,
minhgj), 476-477 fillah), dan 508 ifinhzj); Janal Salih ‘Ataya, Hagigat al-Naskh h. 35-64;
Muhammad Sad al-‘Ashmawi, Usil al-Shafah (Cairo: Maktabat Madidi dan Beirut: @r Igra’,
1983).

30%embatalan dalam ajaran Islam sendiri melalui ale@usering disebutrfaskhinternal” {nternal
abrogatior), sedangkan pembatalan antar ajaran agama disetaskh eksternal” éxternal
abrogatior). Lihat John Burton,The Sources of Islamic Law: Islamic Theories of ojation
(Edinburgh: Edinburgh University Press, 1990), 188; Stefan Wild, "Abrogation”, dalam Oliver
Leaman (ed.)The Qur'an: an EncyclopaedigNew York: Routledge, 2006), 4-6.

30Andrew Rippin "Abrogation”, dalarBncylopaedia of Islam, Threed. Gudrun Kramer et.al., 33-
34 dalam _www.brillonline.nl.ezproxy.library.univ/sabsriber/uid=3422/entry?entry=ei3_COM-
0104(3 Februari 2008).

30’Andrew Rippin "Abrogation”, 34. Berbeda dengan isaglang berkembang di kalangan Yahudi,
dalam Islam melalui literatur-literatur tafsir ali@an, dikatakan bahwa anak yang diperintahkan
untuk disembelih, sebagaimana disebut dalam Q.386107, bukanlah gk, melainkan Isril.
3%830hn WansbrouglQuranic Studies200-201.
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Maryam Akhir al-Zamin.3® Literatur-literatur klasik, baik iimukalam maupun
‘'ulam al-Quran tentangnaskh mengemukakan justifikagsiaskhal-Qur an melalui
argumen teologis bahwa Islam sebagai agama demgamr'an sebagai kitab suci
terakhir merevisi wahyu-wahyu yang bersifat traosial dan spesifik. Argumen
ini semula berkembang dalawalam tentang argumen keabsahan kenabgarh#t
al-nubiwah) Muhammad saw., seperti tampak dalam uraialjiglv. 756 H/ 1355
M),3'° al-Baghddi (w. 429 H/1037 MJ'! dan 'Abd al-Jalty (w. 415 H/1024
M)3!*? yang sangat diwarnai oleh konteks dialektika-agefix teologi Islam
berhadapan dengan teologi-teologi lain. Di antaiguraen yang dikemukakan
adalah kemukjizatari'j@@z) al-Quran, posisinya sebagai wahyu yang membatalkan
wahyu-wahyu lain, dan bantahan atas konsep keabagjeran Misa as. dan
konsepbadi” sebagai wacana tanding#ahudi, baik Sharbhiyah (sekte Shamn
bin Ya'dqib), 'Ananiyah (‘Aran bin Dawiid), maupunlsaviyah (Ahi Tsa Ishag bin
Ya'gib al-Adihani).

Argumen teologisiaskhini berkembang, tidak hanya sebagaunteratas
konsepbadi® yang juga diusung oleh S#h Rifidah>'® melainkan juga melebar

sebagai kritik atas distorgiafrif) dalam Bible dan perubahan ajaran yang terjadi di

30°Andrew Rippin "Abrogation”, 35.

31%Ad ud al-Din aldji, al-Mawaqif, 357-358.

3kAbd al-Qahir al-Baghddi, Usil al-Din (Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, 1981), 226-227.
Dalam karyanyaal-Nasikh wa al-Mangkh, uraian teologis ini justeru tidak ditemukan.
312Pseudo) ‘Abd al-Jatab, Sharhal-Usil al-Khamsah 576-595.

313 jhat Mugafa Zayd,al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 1, 23-30; ‘At Hasan al-‘Atd, Fath al-
Manran ff Naskh al-Quran (Mesir: Maktabat al-Kbnij1, 1973), 54-56. Kritik ini dalam perspektif
beberapa ulama 8h&h, seperti Ja’far al-Sulhi, Masa al-Masawi, al-Tast (w. 480 H), dan
Shaykh al-Mufd (w. 413 H), dianggap sebagai kesalahpahaman &d@msep ini secara historis
muncul pada abad ke-3 H berkaitan dengan tuduhdwadap Imam Ja'far sebagai menetapkan
sendiri kehendaknya dalam menetapkan imam sesudaltenurut kaedah mereka, imam ditunjuk
berdasarkan keturunan dari ayah ke anak tertuaddbami terlanggar ketika Ismail, anak tertua
Imam Ja’far, meninggal sehingga ia harus menunjudisaval-Kazim. Lihat M. Quraish Shihab,
Sunnah-Syi'ah169-183.
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dalamnya dibanding ajaran Taurat sebagai bukti peaten®** Dalam konteks
kritik terhadap Yahudi, tulisan semisal lIbn Rampblbn Qutaybah, al-Masli,
Qirgisant, al-Bagillani, al-Biruni, dan Ibn Fzm mengungkap dua persoalan
penting ini, yaitu persoalamskhhukum Misa dan otentisitas kitab suci Yahutr.
Sebagaimana dianut umumnya dalam Islam, fase pédmyan wahyu-
wahyu terdahulu dikaitkan dengan fungsi al-Qur ahhat sebagai berikut.
Pertama fase perkembangan otentik ajaran teologis "istemeral" &l-islam al-
'am)**® agama-agama Ibrah (Q.5/112:44-48, Q.3/89:81-85). Dalam konteks ini,
al-Qur’an berfungsi menjadi pembenaraasiiq) isi kitab-kitab suci terdahulu.
Sedangkan, ketentuan praktis-non-teologimélbyah) ada dua bentuk, yaitu yang
tidak berubah, seperti sembilan ajaran pokok (B:@/1-153), diafirmasi oleh al-
Qur'an dan yang mengalami perubahan karena beksifatisional yang dibatasi
oleh waktu yang dianulir, baik secara tottfaskh al-kul)) atau parsialgl-naskh
al-juz'7).>*” Kedua fase terjadinya distorsi kitab suci, sehingg®at-an berfungsi
sebagai pembenaratagdiq) ajaran yang masih otentik sekaligus reviag{in)—
atau ‘'muhaymifi dalam term al-Quran sendiri—terhadap distorsisabut
(Q.5/112:41). Al-Qur'an sebagai wahyu terakhir nemgkakan ajaran "islam
spesifik” @l-islam al-khisg, yaitu agama Islam yang disampaikan oleh Nabi

Muhammad yang, meski memuat ajar@whid yang sama, memiliki karakter

3% jhat Mugafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 50-58. Tentang isu terjadaskh
ajaran-ajaran sebelum Islam, lihat misalnya Mauln&ahmatullah Kairanvizhar-ul-Hagq vol. 3
(London: TaHa Publishers Ltd., 1990); ShaibMuhammad ‘Isrd’il, Nazriyat al-Naskh i al-
Sha@'i’ al-Samawryah (Cairo: Car al-Safim, 1988), 43-60.

31%Secara khusus, lihat Camilla Adamdyslim Writers on Judaism and the Hebrew Bible fibm
Rabban to Ibn ldzm(Leiden: E. J. Brill, 1996), 192-248.

318 slam general" gl-islam al-‘am) adalah agama yang sama-sama disampaikan oletagasul
yang tidak bercirikan "ketundukanh§iyad), melainkan jugaawhid sebagai dasarnya (Q.2/87:132-
133, Q.6/55:161-163, Q.10/51:72, Q.84/83, Q.3/8R:98lam spesifik" &l-islam al-khiss) adalah
agama Islam (Q.5/112:3). ShatbMuhammad ‘Isma’1l, Nazariyat al-Naskh 61-62.

*bid., 64-66.
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khusus dalam ketentuan praktsn@byah), sehingga "sh@ah umat dahulu“shar'

man gablad) harus diukur dengan tolok-ukur ajaran Isf#fh.

Penjelasan teologis seperti ini dijadikan sebagguraennaskhal-Qur an.
Semula karya-karya awalaskh seperti karya Qatlah (w. 117 H/ 735 M), Ibn
Shihab al-Zuhi (w. 124 H/ 742 M) di abad ke-2 Hegitu juga karya Aib'Ubayd
al-Qasim bin Salim (w. 224 H) di abad ke-3 H, tidak memuat argunman Ini
barangkali karena mereka tidak bersentuhan langdengan perdebatan isu-isu
teologis. Kondisi ini berbeda dengan kondisi yarajagini oleh al-Hrith bin Asad
al-Muhasibr (w. 243 H/ 857-858 M) yang hidup dalam kontekstigaran tokoh-
tokoh kalam, tasawuf, figh, dan dtith di masa Dinasti 'Atisiyah3'® Dalam
karyanya, Fahm al-Quran, ia mengemukakan argumen teologis vekbil al-
Sunnahsecara sistematis untuk mengkritik lawannya. kKmya ditujukan kepada
konsep Stah Rifidah tentandpadi’,**° konsep "kalangan pengarhitiah-bid'al
(ahl al-bida’, Mu'tazilah, khususnya Aibal-Hudhayl al-'Alkf) tentangbada’, sifat
berkehendakifadah), mendengarqam), melihat (basar), transendensia(-'uliw)
Tuhan®** dan keterciptaaral-Qurian,*** konsep "kalangan sesatah{ al-dalal,
Jahniyah) tentangtanzh Tuhan dari semua sif&t® dan konsep Hashayah

tentangpembatalan pada berit&

*8bid., 66-67.

3% jhat Husayn al-Quwwatil"al-Harith al-Muhasibi: Hayatuh wa Madhhabuh al-‘Agl, dalam al-
Muhasibr, al-‘Agql wa Fahm al-Quran, 9-48. Lihat juga Christopher Melchett, "Qur anic
Abrogation Across the Ninth Century: @h1, Abt ‘Ubayd, Mutasibi, and Ibn Qutaybah", dalam
Studies in Islamic Legal Theorgd. Bernard G. Weiss (Leiden: Brill, 2002), dikutifalam
http://www.jrbentn.blogspot.corfb Januari 2009)

32%31-Muhasibi, al-‘Agl wa Fahm al-Qurin, 333-341. Yang dimaksud oleh al-Masibi dengan
bad:” di kalangan Mu'tazilah adalah konsep tentang kdakrfradah) Tuhan bukan sifat Tuhan,
sehingga tidak kekal. Padahal, menurutnya, kehemdalan bersifat kekal yang meliputi kejadian
yang akan terjadi, meski terjadi pembatalaraskl), dan perubahan yang terjadi bukanlah
perubahan kehendak Tuhan, melainkan perubahan waktusudah diketahui-Nya.

*pid., 341-348.

¥29pid., 363-369.

*2pid., 348-356.

**4bid., 356-359.




119

Meskipun kritik al-Mufasibi ditujukan kepada antaralirdtalam, seperti
tentang badi’ di kalangan Mu'tazilah dan aRdah, argumen tersebut pada
substansinya juga memuat kritik atas teologi Yahdédkan tetapi, argumennya
tidak memuat secara eksplisit isaskheksternal. Pada abad ke-5 H, Maklk
Qays (w. 437 H) dalamal-Idah kemudian mengklaim orisinalitas argumen
teologis yang sebenarnya hampir seluruhnya samgadeargumen al-Muisibi,

kecuali isu ini, yang disebutnya sebagai daag) bagi klaim keberadaamaskh®®

Memang, keyakinan tentangaskh wahyu-wahyu terdahulu tampak
merupakan sebuah "aksioma" teologi Islam, sepadalnmya dibuktikan oleh al-
Bayhaq (w. 458 H) dalanDala"il al-Nubizwah dengan berbagai pembuktian, baik
sejarah maupun riwayat, seperti riwayat bahwa leelzan Nabi Muhammad dan
umatnya disebut dalam kitab-kitab suci terdattiuBahkan, al-Shawdi (w.
1255 H/ 1839 M) beranggapan bahwa, kareaskheskternal sudah merupakan
konsensus dan berkaitan dengan ajaran-ajaran flemdahagamaa(-daririyat al-

327

dintyah), berbeda pendapat dengan hal ini adalah kekufuhalaf kufri).

Fakta di atas dengan jelas menunjukkan bahwa amuryaeng
dikembangkan dalam literaturaskh dipengaruhi oleh perdebatdalam, bukan
sebaliknya®®® Sebagaimana dijelaskan Fakhr ahDal-Rizi, naskh internal

dijustifikasi secara analogis dengan keberadeeikheksternal:

322Makki al-Qays, al-/dah, 55-59. Makk menggunakan istilah pergantissharah" dan ‘millah".
Al-Nahhas, sebenarnya, pernah mengemukakan secara sirggkaafamaskheksternal l-Nasikh
wa al-Mangkh, edisi al-Maktabah al-Azhsah li al-Tuith, 16). Karena keterbatasan uraian al-
Nahhas dan al-Muhsibi tersebut, Makkmengklaim orisinalitas penjelasannya.
32631-Bayhagi,Dala"il al-Nubizwah vol. 1, ed. Abd al-Rahan Muhammad ‘Uthnan (Beirut: Car al-
Fikr, 1983), 277-285.

$273|-Shawlani, Irshad al-Fuhil, 185.

328%lenurut Sachedina, ismaskheksternal dipengaruhi oleh tearaskhhukum dalam al-Qur'an
(Abdulaziz A. Sachedina, "Is Islam an Abrogation.97). Benar bahwa ismaskhhukum dalam
ayat-ayat al-Qur'an muncul seiring dengan periogaldafsir al-Qur'an sejak sahabat Nabi. Tapi,
argumen teologis ini tidak muncul, kecuali seteddtMuhasibi, kemudian diikuti oleh Makkal-

Qays.
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Sesunguhnya pembuktian yang pasti menunjukkan kemdduhammad
‘alayh al-alah wa al-satm.

Sedangkan, kenabian beliau tidak bisa dianggaprpbémguali dengan
mengatakan terjadiaskhajaran umat terdahulu.

Dengan demikian, bisa dipastikan adangakh

Meski demikian, tidak semua penulisaskh atau mufassir dalam
perkembangannya kemudian menerapkan argumen tedligsebagai argumen
yang tidak terpisahkan dari klaimaskhal-Qur'an. Menurut Sachedina, abar
menolaknaskheksternal karena bertentangan dengan keadilan Fdhaenurut
Rashd Rica (w. 1935 M), tidak ada pembatalan janji keselamdiagi agama-
agama terdahulu, juga atas dasar prinsip keadildram dengan memperlakukan
mereka menurut ketentuarsu@nal) yang sama, bahwa keselamatan—selama
dalam batas iman kepada Allah swt, hari kiamat, alaal saleh—bukan terletak

pada jenis agamaal(jinsiyat al-diniyah).®*! Al-Takatabi't (w. 1982 M) juga

32%akhr al-On al-Rizi, al-Mahsil,vol. 3, 294. Lihat juga Shu’lalsafwat al-Rsikh 91.

33%Abdulaziz A. Sachedina, "Is Islam an Abrogatioh97.

#Muhammad Rasd Ridi, Tafsr al-Manar, vol. 1, 235-236 dalam penafsiran Q.2/87:62.
Pendapat ini tidak boleh dipahami terpisah dartipgnya frasemanamana bi Alizh wa al-yawm
al-akhir wa ‘amila gilihan yang menurut Rid, adalah syarat bagi kelompok agama yang disebut
sebelumnya (umat Nabi Muhammad saw., Yahudi, Kmistian $bi‘in). Penekanan syarat ini
sama dengan penekanan al-dtaba’1 yang menyebutnya sebagai hakikat iman yang haelskat
pada iman lahiri, atau seperti ditegaskan oleh‘Ambi, "fman hagigi” menjadi syarat itnan
taglidi”. Lihat al-Tabataka'i, al-Mizan fi Tafgr al-Qur'an, vol. 1 (Teheran: @r al-Kutub al-
Islamiyah, 1397 H), 194; Ibn ‘ArabTafsr lbn ‘Arabr, ed. al-Shaykh ‘Abd al-\afith Muhammad
‘AlT, vol. 1 (Beirut: Gir al-Kutub al-‘limiyah, 2001), 56-57. Lihat juga rangkuman dan arsalisi
penafsiran al-aibaf, al-Tusi, al-Zamakhshay Aba al-Futih al-Razi, Ibn al-Jawg, Fakhr al-Dn al-
Razi, lbn Kathr, Kashani, Rashid Rida, dan al-Bbataba’i dalam Jane Dammen McAuliffe,
Qur’anic Christian: an Analysis of Classical and ModeExegesis(Cambridge: Cambridge
University Press, 1991), 93-128. Bandingkan deridahammad AsadlThe Message of the Qur'an
(Giblartar: Dar al-Andalus, 1980), 14. Berbedagienpenafsiran ini, Fazlur Rahman menafsirkan
Q.2/87: 62 dan Q.5/112:69 sebagai janji keselamdiagi komunitas non-muslim, tanpa
mengajukan syarat keimanan dan tanpa pemilaharakeja mengatakan: "In both these verses,
the vast majority of Muslim commentators exerclseniselves fruitlessly to avoid having to admit
the obvious meaning: that those—from any sectiohwhankind—who believe in God and the
Last Day and do good deeds are saving. They e#énetthat by Jews, Christians, and Sabaeans
here meant those who have actually become "Muslirvgiich interpretation is clearly belied by
the fact that "Muslims" constitute only the firdttbe four groups of "those who believe"—or that
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menolak pembatalan janji keselamatan berkaitan atekkglompok agama-agama
terdahulu yang masih hawhid.**? Persoalannya adalah apakah perbedaafiathar
antar agama tersebut harus dipandang sebaagkh eksternal? Al-akatala’1
berpendapat bahwaaskh tidak hanya terjadi pada konteks hukum, melainkan
segala bentuk penciptaatakwiniyat), termasuk pergantian hukum agama dengan
yang lain karena tuntutamaslahahzaman, sepertiaskhTaurat®** Menurut al-
Sayyid al-Shaf al-Rad (w. 406 H), perbedaan skiah, sebagaimana halnya
naskh tidak bisa disebut sebagai perbedaan, melainkeseskiaian, karena
perubahan yang terjadi hanya karena tuntutesahah** Namun, mayoritas
mufassir seperti Ibn Katir®® dan beberapanufassir belakangan, sebagaimana
dikemukakan, seperti al-Bifj dan lbn Ashir, menerimanya atas prinsip kronologi
dan fakta dalam al-Qur'an sendifi.

Dengan demikian, para penulizsaskh dan mufassir, baik pendukung
(proponent maupun penolakopponent terpolarisasi menjadi dua kelompok.
Pertama, ada yang menganggagkhshar'ah damaskhal-Qur an sebagai dua hal

berbeda, berdiri sendiri, dan tidak saling terkagbagaimana tampak bahwa

they were those good Jews, Christians, and Sabadsmsived before the advent of the Prophet
Muhammad—uwhich is an even worseur de forcd’ Rahman menekankan iman yang oleh
mayoritasmufassirdianggap sebagai syarat keselamatan sebagai kKieebaniversal” §niversal
goodnesk (Fazlur RahmarThe Major Themes of the Qurab66).

33%|-Tabataba'1, al-Mizan f7 Tafsr al-Qur’an, vol. 1, 194.

333bid., 255. Menurut al-Awis apa yang disebut alaFatabi't sebagainaskhdalam penciptaan
dalam tradisi Sfah disebut sebaghiadi”. ‘Al1 al-Awsi, al-Tabataba' 7 wa Manhajuh# Tafsrih al-
Mizan (Iran: Muawariyat al-Riasah li al-‘Alagat al-Dawlyah f Munazamat al-'em al-Iskmi,
1360 H), 223-226.

33%l-Sayyid al-Shaf al-Rad, Haqga'iq al-Ta'wil f7 Mutashibih al-Tanzl, vol. 5 (Beirut: Oir al-
Adwa’, 1986), 145.

33°Abdulaziz A. Sachedina, "Is Islam an Abrogatioh98.

$383achedina mengemukakan analisis keterpengaruhamabishi pembatalan Islam atas agama-
agama lbrahimAbrahamic religiony monotheistik sebelumnya dipengaruhi oleh polekaiisten
yang mengklaim agama mereka menganulir Yahudi.tL&tedulaziz A. Sachedina, "Is Islam an
Abrogation...," 96; idem;The Islamic Roots of Democratic Pluralis®7. Hal yang sama juga
dikemukakan oleh Noldeke, karena konsep itu diamggangejutkanunerhoérte) dalam Islam,
karena diambil dari konsep Kristen (Ahmed Hasdme Early Development of Islamic
Jurisprudence 69). Akan tetapi, analisis ini terbantah dengaktd dalam al-Qur'an yang harus
dilihat sebagai kesinambungan (membenarkagddig) sekaligus revisi riuhaymin ajaran-
ajaran, kecuali soal teologi, dalam wahyu terdahyhng sebenarnya logis sebagai akibat dari
perubahan waktu.
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argumen ini tidak muncul dalam karya-karya awakkh pra-Mulasibi, seperti
karya Qaidah, al-Zuht, dan Al 'Ubayd. Kedua, ada yang menganggeskh
eksternal sebagai bagian tak terpisahkanrdeskhal-Qur'an.

Argumen teologis pendukungaskh al-Quran, yang diletakkan oleh al-
Muhasibi dan disempurnakan oleh Makd-Qay$s tersebut, menguat dalam karya-

337 seperti tampak pada penjelasan al-Juiainal-

karya kalanganugiliyin,
Ghaali,**° Aba al-Husayn al-Bas,**° Fakhr al-On al-Razi,*** dan alAmidi.>*? Di
samping itu, karya-karya tafsir juga diwarnai olaetaian konteks sosio-historis
turun ayat yang banyak diliputi oleh polemik Isl&dahudi. Di sisi lain, sebagian
penolaknaskhal-Qur an juga bertolak dari argumen yang samad ‘&-Mutail al-
Jabi,**® misalnya, dengan bertolak dari penafsiragah’ (Q.2/87:106) sebagai
"shaf'ah” mengemukakan konsapskhshar'ah sebagai alternatifaskhal-Qur'an.
Sebaliknya, Jaah Salih 'Ataya, mengemukakan penolakaaskhal-Qur an justeru
bertolak dari argumen sebaliknya, yaitu melalui Kbnsep "keesaan Tuhan"
(ahadiyat Allah) dalam pengertian bahwa karena Tuhan dbka-Nya yang
berakibat logis keesaan firman dan perbuatan-Ngkartidak akan ada kontradiksi
dalam ketetapan-ketetapan-N{/a;2) "kesatuan kitab suciatadiyat/ waldat al-

kitab) dalam pengertian bahwa meski memiliki kitab sueising-masing, agama-

agama monotheistik bersumber dari tuhan yang saefangga sh@ah-sharah

337Abdulaziz A. Sachedina, "Islamic Theology...", 3; nde"Political Implications of the Islamic
Notion of ‘Supersession’ as Reflected in Islamicisjuudence”, artikel dipresentasikan pada
Konferensi tentangMuslim Perceptions of Christianity, Christian Peptens of Islam: the
Historical Recordsdiselenggarakan oleh the Royal Institute of Hiteith Studies, Amman, Jordan,
21-28 Agustus 1995.

338A1-Juwayn mengkritik pandangan Yahudi danish Rafidah tentandadi® serta, secara khusus,
pandangan Yahudi tentang keabadiani&taiMasa. Lihat al-Juwayn al-Burhan, 248, 251.
#3Menurut al-Ghaali, pandangan bahwa skiah Nabi Muhammad menganulir stiah-sharah
terdahulu merupakan konsensus ulaimad ). Lihat Al-Ghazl1, al-Mustaga min ‘llm al-Usil, 213.
34%Abi al-Husyan al-Bas, al-Mu'tamad f Usil al-Figh, 372-375.

41 akhr al-0On al-Rizi, al-Mahsil, 300-306.

3425ayf al-O0n al-Amidi, al-lhkam 7 Usil al-Ahkam, vol. 3, 179.

343%Abd al-Muta’al al-Jabr, al-Naskh f al-Sharah al-Islamiyah 145-155; idem).a Naskh f al-
Qur’an, Limzdha?, 16-17.

344Jamal Salih ‘Ataya, Hagigat al-Naskh 24. Ayat-ayat al-Qur'an yang dijadikan rujukanakah
Q.21/73: 22 dan Q.23/74:91.



123

yang muncul dalam berbagai konteks ruang dan wald@benarnya tidak
bertentangan, melainkan saling menyempurnakan,ngghi tidak adanaskh
sharah*® karena kesamaan misawhid para nabi sebagai "kesatuan agama"
(wahdat al-din);**® (3) kitab suci yang diturunkan oleh Tuhan adatabtkam
dalam pengertian tidak mengandung kekelirtfan.

Dari uraian di atas, kita bisa menyimpulkan bahe@agsa historis, argumen
naskheksternal sebagai pembenanaskhal-Qur'an bukan produk orisinal literatur
naskh melainkan diadopsi dari penjelasan teologis tentkeabsahan kenabian
Muhammad saw. dan dalam perkembangannya kemudianigiadediterima secara
utuh oleh semua penulmaskh Di samping persoalan historis, argumen teolagis i
juga dari substansinya tidak efektif dan kontrapktii, karenai'jaz al-Qur an
sendiri sebagai dasar pembuktian keabsahan kenddiakeabsahamaskhwahyu-
wahyu terdahulu, bertentangan dengan konsegkhal-Qur'an yang sebenarnya
membenarkan kontradiksi kandunganf{faSebenarnya, keduanya adalah dua hal
yang berbeda, secara historis dan subtansial. Hgayg penting untuk dicatat
adalah bahwa argumen teologis tersebut digunal&@nrobyoritas penulis sebagai

argumen teologisaskhal-Qur'an.

3. Argumentasi Logika Yuridis

33bid., 24, 44-47. Lihat Q.6/55:115, Q.5/112:48, MF:29, Q.6/55:89-90, Q.4/92:163-165,
Q.5/112:68, Q.42/62:13, dan Q.22/103:78.

349bid., 47-52. Lihat Q.2/87:4-5, 40-41, 136, 285,.3/89:199, Q.5/112:86, Q.28/49:52-53, dan
Q.42/62:13-15. Istilah "kesatuan agamaakdat al-dn) ini harus dibedakan dari "kesatuan agama-
agama" yahdat al-adyin). Yang pertama dimaksudkan sebagai "kesatuan ag¢glam”, namun
terdapat perbedaan stiah sebagai aturan-aturan praktis-amaliyah antaa pabi dengan tetap
memiliki pengakuartawhid yang sama. Sedangkan, yang kedua, sebagaimamauttifdean oleh
‘Abd al-Karim al-Jl7 (w. 805 H), adalah pengakuan bahwa agama-agam# delam kuffar,
taba’i'ah, al-dahiyah, falisifah, dan nasird) memiliki aspek ketundukan tertenttib@dah)
terhadap Allah swt, karena prinsip teologis-sufisti-JI1 bahwa Tuhan menciptakan semua yang
ada pada dasarnya memiliki sifat ketundukan. Nanalxd|1 tetap menolak adanya keselamatan
bagi kelompok di luar Islam. Lihat ail] al-Insan al-Kamil fi Ma'rifat al-Awakhir wa al-Awg’il
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 119-128.

%473amal Salih ‘Ataya, Hagigat al-Naskh25. Lihat Q.11/52:1, Q.41/61:41-42, dan Q.15/54:9
3%8John Burton, "Naskh", dalaithe Encyclopaedia of IslgiNew Edition vol. 7, ed. C.E. Bosworth
et.al. (Leiden dan New York: E. J. Brill, 1993),110



124

Secara historis, tafsir berkembang lebih awal dibegkan ilmu-ilmu Islam
lain3* Oleh karena itu, perkembangan hukum Islam dihaatmpkiengan
perkembangarulzm al-Quran, terutama argumen teanaskh secara sederhana,
bisa dilihat dari dua fasePertama pra-kodifikasi ugil al-figh (pra-Shafi'i).
Menurut Wael B. Hallag, perkembangan awal ditandkingan aktivitas
tekstualisasi gradual hukum Islam yang menentulkakgmbangannya kemudian,
dalam dua dekade akhir abad ke-1 H dan dua dekadleadad ke-2 H (700-735
M). Pada fase ini, muncul pafaqah:” yang ahli bidang tertentu, seperti Sulapm
bin Yasr (w. 110 H/ 728 M) dan 'Abdullah bin 'Utbah (w. 8 716 M) di
Madinah. Para tokoh tersebut fase ini bukan psrusil al-figh, tapi ahli disiplin
tertentu, yaitu pengetahuan hukum sebagai kuajetemicsebagai pemutus final
dalam penetapan hukum. Aktivitas tekstualisasi hukiersebut, antara lain,
berkaitan dengan pengumpulan al-Quriaskhmuncul ketika itu sebagai metode
solusi kontradiksi antarayat hukumConcern utama bukan teologi yang
sesungguhnya berkembang kemudian, melainkan kaimgimereka untuk
menerapkan pesan al-Quran melalui kandungan ekegh. Dengan sikap
"tekstual” tersebut,naskh menjadi solusi jika dianggap terjadi kontradiksi
antarayat™® Penjelasamaskh pada fase ini tidak melebihi dari riwayat-riwayat
tentang kontroversi ayat-ayatansikh.®** Hingga munculnya karya-karya awal
naskh seperti karya al-Zuh(w. 124 H/ 742 M) dan Qadah (w. 117 H/ 735 M),
naskhmasih bergerak pada level penjelagdam al-Quran, tidak ada penjelasan
dari perspektitiszl al-figh.

Kedua, fase kodifikasiugil al-figh. Kalangan ugiliyznlah yang

merumuskan secara mendalam dan komprehensif neskh Bahkan, menurut

39bn ‘Ashr, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, 14.

3% ael B. HallagA History of Islamic Legal Theorig8-9; idem,The Origins and Evolution of
Islamic Law(Cambridge: Cambridge University Press, 2005)686-

*lpavid S. Powers, "The Exegetical Gelasikh al-Quran wa Mangkhuhu, dalamApproaches
to the History of the Interpretation of the Qur;aed. Andrew Rippin (Oxford: Clarendon Press,
1998), 119-120.
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Burton, mereka memiliki penjelasan sendiri tentprages pengumpulama(’) al-
Qur'an untuk menopang teori mereka tentaagkhyang kemudian mengaburkan
fakta sesungguhnya bahwaudhaf sekarang adalamudaf Nabi Muhammad®?
Meskipun kesimpulan seperti ini—bahwa al-Qur'an eddi dicek, dan
disebarluaskan" oleh Nabi sendiri—dinilai oleh Ea®Rahman sebagai kesimpulan
yang terlalu jauli>® setidaknya, sebagaimana ditegaskannya, karenafxoaskh
menurut al-Qur'an sendiri telah mengalami pergeseiatanganusiliyin.®** Di
antara argumen-argumeaskhyang dikembangkan oleh kalangagalzyiin, dalam
al-Riszlah, al-Shfi'Tt menyatakan bahwaaskhdishariatkan sebagai rahmat dengan
dua bentuk: keringanan dan “"perluasan” atau penfsanbdebantaklif, atau
manfaat dan ganjaranefe iesils aic Caisily <l 4e ), 3°° Kalanganusiliyin
eksponen al-Stii'T sesudahnya, seperti al-Ghlizdalamal-Mustaga,**® Aba al-

Husayn al-Bas, seorangugili beraliran teologi Mu'tazilah dan figh 8hiyah,

%2Burton dalam risetnya tentang pengumpulan al-Quivamolak dari kritiknya terhadap Néldeke
dan Schwally tentang pengumpulan al-Quran darii Ankr, ‘Umar, hingga ‘Uthmn, yang
berakhir padasuhuf Hafsah. Menurut Burton, mereka berdua gagal membedadatara
"pengumpulan al-Qur anjgm’ al-Qur an) dan "pengumpulan beberapagaf’ (jam’ al-maghif).
Tesis utama yang dikemukakannya adalah bahwa "apgkita miliki sekarang yang ada di tangan
kita adalahmushaf Nabi Muhammad" what we have today in our hands is the hadisof
Muhammadl Dalam persoalan pembatalan bacaan dan kandimdg@amnya gaskh al-tizwah wa
al-huknm) dan pembatalan bacaannya sajaskh al-tizwah dina al-hukm), misalnya, Burton
menjelaskan implikasi teori tersebut pada peneninidag bahwamugaf yang dikumpulkan pada
masa ‘Uthnan tidak memenuhi standar wahyu (al-Qur'an) yanghalerdiwahyukan kepada Nabi
Muhammad dari segi hukum Islam. Berkaitan dengan keduanaskh hal itu berimplikasi bahwa
kaum muslim tidak memiliki dokumen al-Qur'an yangad diedit, diperiksa, dan diajarkan oleh
orang-orang pernah menerima dari Nabi. Semua itjadie karena para ahli hukum Islam
belakangan mengemukakan penjelasan tentang presgampulan al-Qur an tersebut hanya untuk
menopang teori mereka tentangskh Motif inilah, menurut Burton, yang menyebabkanreke
menyisihkan Nabi mereka dalam sejarah pengumpW@uian. Lihat lebih lanjut John Burton,
The Collection of the Qu#h (Cambridge: Cambridge University Press, 1977).a8gkan, John
Wansbrough, teks final al-Qur'an adalah produk darnber-sumber "tradisi" (seperti munculnya
teori naskh) yang berkembang satu atau dua abad setelah Walkat LihatQuranic Studies191-
202.

$5%Fazlur Rahmariylajor Themes of the Quim, xv.

*bid., 89-90.

35%l-Stifi' 1, al-Riszlah, 106. Teks yang sama direproduksi dalam afiSh Tafsr al-Imam al-
Shafi'7, kompilasi dan suntingariahgiq) Mujdi bin Mangir bin Sayyid al-Shra (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘llmiyah, 1995), 10.

3%8Al-Ghazli, al-Mustada, vol. 1, 226-228.
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dalamal-Mu'tamad®®’ Fakhr al-On al-Razi dalamal-Mahsil,**® dan Shams al-b
al-Asfihani dalamSharhal-Minhgj li al-Baydawi,>*°® mengemukakan argumen ini
lebih rinci. Menurut tigaugili ini, "kesetaraan"nithl) dan "kelebihbaikan"khayr)
(Q.2/87:106) diukur dengan standar kelebihbanyajamaran di akhirat. Khusus
menurut al-Gha#i, status hukum dalam hahaskh tanpa pengganti bisa
dikembalikan ke status awall{hukm al-a#, boleh), dan hal itu tidak bertentangan
dengan thadahah" (sebagai utilitasyang memang tidak menjadi fondasi hukum
(fa inna al-shar' & yubtari ‘alayhz ‘'indanz). *© Argumen al-Shfi'T di atas tidak
hanya diterima di kalangan Suan8rafi'tyah, melainkan juga di kalanganiah,
antara lain, pada al-Shaivk, seorang Zayid dalamlirshad al-Fuhil bahwanaskh
memiliki alasan di samping "menjaga berbagai keateghn hamba'hifz maglih
al-'ibad), secara khusus juga—dengan mengutip pendapabafiirS-sebagai
rahmat, baik dalam bentuk keringanan maupun "psai/£°*

Dalam konteks perdebatan argumen juridéskh, ketika terjadi hukum
pengganti fasikh) lebih berat daripadi hukum yang diganthgngkh), sudah
memadai kah sebagai argumen yang logis dengafikastibahwa meski hal itu
lebih berat dilaksanakan, tapi menghasilkmadahah berupa ganjaran (pahala)
lebih banyak di akhirat?

Argumenugil al-figh yang sangat teologis ini yang ditanamkan oleh al-
SHafi'T jelas lahir dari konteks respaahl al-hadith dalam perdebatan teologis

filsafat hukum Islam dalam isu ini, khususnya teldma sebagian Mu'tazilah dan

%7 jhat Abi al-Husayn al-Bas, al-Mu'tamad f Usil al-Figh, vol. 1, 385-386.

3% akhr al-On al-Rizi, al-Mahsil, juz 3, h. 319-321.

%%Shams al-Bn Mahmad ‘Abd al-Rafman al-Adihani, Sharhal-Minhgj li al-Baydawi 7 ‘llm al-
Usil, vol. 1, 472-473. Penting untuk dicatat bahwa b&gi1, al-Bagi, al-Razi, dan Shams alid
al-Asfihant semuanya adalahsiliyan berteologi Ash’alyah. Begitu juga, karya-karya ini saling
terkait. Karya al-Ghaiti, al-Juwaym, dan al-Bag diringkas oleh al-Bzi menjadial-Mahsil. Karya
ini kemudian diringkas lagi oleh al-Ramiamenjadial-Hasil yang kemudian disadur oleh al-
Baydawi menjadi Minhaj al-Wugil. Karya ini diberi penjelasarsifarh oleh Shams al- al-
Asfihani menjadiSharhal-Minhgj li al-Baydaws.

36%3-Ghaal, al-Mustada, vol. 1, 226-228.

3¢13)-Shawlani, Irshad al-Fuhil, 185-186.
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kalangan literalisghl al-zzhir). Di samping dipengaruhi oleh lbn Kaftl (w. 240
H/ 854-855 M) yang membeka&alam untuk mempertahankan doktrin tradisionalis
dan menamainya sebaggl al-ithbat,*® hal itu juga disebabkan oleh berbagai
konteks historis, seperti peristiwa inquisisnifinah), yang mempengaruhi al-
Shafi'l, sehingga George Makdisi berkesimpul&tifi'i’'s purpose was to create
for traditionalism a science which could be usedams antidote to kam' *°®
(tujuan al-Shfi'T adalah menciptakan untuk kepentingan tradisiomalisuatu ilmu
yang bisa digunakan sebagai tandingan terh&dim). Sebagai konsekuensinya,

n

ugil al-figh dibangunnya atas dasar "pendekatan pagah:™" (tarigat al-
fugahi’)*®* yang karena bertolak dari tujuan untuk menandigim rasionalis
tentu dilengkapi dengan asumsi-asumsi teologis flaya perspektif tradisionalis.
Di kalangan tradisionalis, apa yang sesungguhnygaderujukan bukanlah teks
semata, melainkan tafsir atau pemahaman terhada&pitte yang muncul dari

kegagalan memahaminya secara rasionalitas yangdk@mdiklaim kontradiksi.

362Christopher MelcherfThe Formation of the Sunni Schools of Lali19" Centuries CHLeiden:

E. J. Brill, 1997), 68-86. Lihat juga pengarutrati Ibn Kulkb (Kullabiyah), termasuk tokohnya,
al-Muhasibi, terhadap tokoh-tokoh Ashigah dan khususnya $fiiyah, semisal al-8jillani, al-
Isfara’ini, al-Juwaym, dan al-Ghaa1 dalam Hisyan al-Quwwati| "al-Harith al-Muhasibi: Hayatuh
wa Madhhabuh al-‘Aqt, 57.

363George Makdisi, "The Juridical Theology ofaihi: Origins and Significance dfsal al-Figh",
12. Melchert menyebut aliran hukum dan teolodbkfi’ T dengan istilah "semi-rasionalis". Hal ini
dilihat dari upaya keseluruhan alaihi untuk memberikan porsi seimbang antara teless] dan
nalar ¢a’y). Akan tetapi, sebagaimana dikemukakan oleh Bimyakbrahamov, aliran teologi, baik
tradisional &hl al-hadith) maupun rasionalafl al-ra’y), diukur secara jelas ketika terjadi konflik
argumen dan pengutamaan salah satu di antara keduakeh karena itu, wajar Abrahamov dan
Makdisi menyebut al-Sifi' T merepresentasikan kecenderungan tradisionalish&hali’'1 (al-
Riszlah, 20) mengatakarfdlaysat tanzilu bi ahd min ahl @ Allzh nazilah illa wa f kitab Allah al-
dalil ‘ala sabl al-hudz fiha" (tidak ada suatu kejadian pun yang dihadapi setrang penganut
agama Allah, melainkan dalam kitab Allah terdagalil dalam bentuk petunjuk tentang hal itu).
Pernyataan ini menunjukkan bahwa kebenaran, mealt$itafi’' 1, diperoleh hanya melalui proses
analogis ¢iyas) terhadap teks, bukan kebenaran rasional maritliriartinya bahwa yag sentral
bukan rasio, melainkan teks. ‘Abd al-Wabhlbrahim Abt Sulaynan, Manhajyat al-lmam
Muhammad bi Idrs al-Slafi’ 7, 93

34Usil al-figh disusun menurut salah satu di antara dua kecemgemupendekatan: "pendekatan
para ahli hukum" tariqat al-fugal@”) dan "pendekatan ahKalam" (tarigat al-mutakallinmn).
George Makdisi, "The Juridical Theology ofaihi: Origins and Significance &szl al-Figh”, 26.
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Menurut Burton, klaim tersebut lahir dari situadgieologis kalangarugiliyin
sendiri yang mengiringi kemunculan tepaskhitu.3®

Dalam perkembangan pemikiran tentamgdahah, baik dari perspektif
utilitarian "Abduh maupun perspektif pargiliyizn pasca-Rzi, magahah model al-
Shafi' telah ditinggalkan dan digeser dari ranah teksteatasional®®® Al-Shafi't
memang memiliki konsemagahah yang disusunnya secara hirarkis dengan diukur
dari petunjuk teks nass): disebut dalam teksm@sahah mu'tabaraly ditolak
(magahah mulglah), atau tidak disebut dalam tekmgdahah mursalafp®®’ Akan
tetapi, dalam konteks argumen juridigskhini, maslahahdiukur dengan kuantitas

"apa yang lebih banyak lebih disenangkayfa na akthara fahuwa adbbu

368

ilaynz)>™* yang paralel dalam konteks ini dengan logika "gpag lebih berat

dilaksanakan lebih banyak pahalanyaii (kina akthar fi'lan, kna akthar fathn),

$\Muhammad Khalid Mas’udShitibi’s Philosophy of Law].30.

%%Dalam konteks etika hukuntegal ethic$, etika teologi aliran tradisionalisme, yang tessentasi
pada Ash'ayah yang dianut al-Sfi't merupakan subjektivisme ketuhandhe(stic subjectivisin
dalam istilah George F. Hourani, atau "skriptuddfam istilah Fakhry bahwa kategorisasi baik dan
buruk @l-tahsin wa al-taghh) diukur dengan kehendak tuhan melalui teks-teKksywaSedangkan,
aliran rasionalis Mu'tazilah menganut objektivismasional fational objectivisth dengan standar
rasio dan nilai kebaikan yang inherent pada tindakéat George F. Hourani, "Islamic and Non-
islamic Origins of Mu'tazilite Ethical RationalismInternational Journal of Middle East Studjes
vol. 7 (1976). Memang, salah satu kelemahan etijaktivisme rasional adalah tidak bisa mengisi
gap antara sarana (tindakan moral dan legal) daartykebahagiaan akhirat), yaitu rasionalisasi
yang seimbang antara kebermanfaatan yang bisaadid@hgan kebahagian akhirat sebagai tujuan
tindakan. Akan tetapi, etika subjektivisme theigtiga tidak memberi porsi yang memadai bagi
pertimbangan utilitas yang hanya dilihat sebagaarsa Wajar kemudian aspek kebermanfaatan
yang berkarakter "utilitarian” Mu'tazilah diangksgbagai konsemadahah 'Abduh (w. 1905 M),
Rashd Rida (w. 1935 M), 'Alil al-Fast (w. 1973 M), dan Hsan al-Tubi. Lihat Muhammad
Khalid Mas’ud, Shitibi's Philosophy of Law(lslamabad: Islamic Research Institute, Intermetio
Islamic University, 1995), 131; Wael B. Hallaty,History of Islamic Legal Theorie214-231. Ada
lima trend pembacaamadahah selama fase Fakhr alfD al-Razi hingga al-Shtibt: (1) sebagai
kemanfaatan yang harus jelas dan sesuanisib) dengan makna teks, seperti pada Fakhrial-D
al-Razi; (2) sebagai prinsip penalaran yang dianggap vabgerti pada akmidi (w. 631 H/1234
M); (3) sebagai dasar etis dalam perspektifwasuf yang menjadi dasar pertimbangan hukum,
seperti pada 'lzz aliD 'Abd al-Saim (w. 660 H/ 1263 M); (4madahah diposisikan secara
proporsional dalam perdebatan antara yang menatémanenolaknya oleh lbn Tayah (w. 728

H/ 1328 M); (5) sebagai prinsip hukum yang bisapehden di luar teksidss) dan menjadi prinsip
shar'ah, seperti pada Najm alDal-Tafi (w. 1316 M). Al-ShtibT juga mengemukakamagdahah
dari perspektif yang lebih komprehensif, yaimagisid al-shai'ah. Lihat Muhammad Khalid
Mas’ud, Shitibi’s Philosophy of Law146-156.

*pid., 128.

%%alam konteks anjuran al-8fi T berkaitan denganaskhkewajiban shalat Tahajjud bagi Nabi
untuk tetap dikerjakan. Al-Sf'1, al-Riszlah, 116.
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kaedah yang dibantah oleh 'lzz ahD'Abd al-Saim.>®*° Logika pahala dan
kuantitas memang penting karena keduanya bermumda gebahagian akhirat
yang diakui sebagai tujuan akhien@, tidak hanya oleh kalangangiliyin,
melainkan memang menjadi dasar tujuan Islam. A&tapt, ketika hal ini menjadi
penjelasan satu-satunya dalam konteks diskusiéditiang hukum pengganti yang
lebih berat, keseimbangan antara kebermanfaatahta@)t dan tujuan akhir
(ganjaran pahala) terabaikan.

Argumen tradisionalis-tekstualis dan kuantitas yditgk menempatkan
madahah secara seimbang antara kebermanfaatan (utilita®) drientasi
eskatologis ini tidak memadai sebagai argumen pk&timunaskhsecara juridis,
melainkan hanya lahir dari konteks ideologis apokaam. Salah satu contoh
penganuliran ini adalahpembatalan kebolehan menpliasa Ramad atau
membayafidyah (Q.2/87:183-184) dengan kewajiban berpuasa (Q.233). Ada
dua sikap ulama terhadap kontroversi ini. Pertamanerimanya sebagai kasus
naskh sebagaimana dinyatakan oleh &@ah (w. 117 H/ 736 MJ/° al-Zuht (w.
124 H/ 742 M)®*"*Aba 'Ubayd (w. 224 H/ 838 MJ’? Hibatullazh ibn Saimah (w.
410 H/ 1019 M¥"” Ibn al-Jawz (w. 597 H/ 1200 M}’ Ibn al-Barizi (w. 738 H/
1338 M)3"° Kedua, menolaknya sebagai kasaskh.Para penulis ini, kecuali Ab
'Ubayd, tidak mengemukakan penjelasan yang memaaak, tentang sekadar
riwayat, apalagi alasamaskh Pendapat berbeda, menurut keterangan "Wbayd,
dikemukakan oleh 'lkrimah, lbn 'Abb, Mujahid, dan Ibn Amir dengan alternatif

pembacaanyu@awwaginahu' (mereka berat menunaikan puad4)lbn al-Jawz

359 jhat al-Suyiti, al-Ashhih wa al-Naz'ir f7 al-Furi' (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 98.
3%atdah,Kitab al-Nzsikh wa al-Mansgkh, 37.

37al-zuhri, al-Nasikh wa al-Mansgkh, edisi Hitim Salih al-Damin, 19.

372Abii ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 14-24.

$"Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, margin pamish dalam al-Whidi, Ashib al-Nuzil (Cairo:
Maktabat al-Mutanahbt.th.), 63-64.

37bn al-Jawg, al-Mugaffa bi Akuff Ahl al-Rugkh, 18.

3"bn al-Barizi, Nasikh al-Quran al-‘Aziz wa Manskhuh 28.

37Aba ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mansgkh, 15-16.
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dalam karyanya yang laifNawasikh al-Quran, meski sama-sama mengakui
adanyanaskh tapi juga mengemukakan adanya pendapat berbeddadiriwayat
bahwa ayat tersebut berkaitan dengan orang yaay tithmpu berpuasa, seperti
orang lanjut usia, wanita hamil, atau menyusui B4yBahkan, Ibn al-'Araib(w.
543 H/ 1148 M), meski setuju dengan Kklaimaskh di sini, juga menyadari
keberadaan beberapa pendapat lain yang sama-sasr@daatr alasan tidak mampu
berpuasd’® Dengan bertolak dari riwayat sahabat di atas detlisis koherensi
makna, beberapa penulis modern, sepennadh Hjazi al-Sag menolak terjadinya
naskhayat ini3’®

Meski bisa dikompromikan, beberapgili yang muncul kemudiarseperti
al-Ghazli,®° Aba al-Husayn al-Bas®®!' Fakhr al-On al-Rizi*** tetap
menganggapnya sebagai kasusskh Menganggap hal ini sebagai kasusskh
berimplikasi pada kenyataan bahwa hukum yang rimtipatalkan dengan hukum
pengganti yang lebih berat. Implikasinya lebih jal#dtam konteks filsafat hukum
Islam adalah persoalamadahah yang berakibat pada penjelasan yang tidak
memadai. Hal tersebut tidak muncul jika tidak drasikan hal ini sebagai kasus
naskh yaitu adanya duaass hukum yang kontradiktif, melainkan dua hukum yang
berlaku (nutkam) dengan maknanya masing-masing.

Dengan demikian, justifikasi belakangan yang tidemadai dengan logika
di atas sebenarnya bisa dibedakan antara yang dasli artifisial dengan

mengkritisinya melalui dua hal. Pertama, dari ¢eintenj perdebatan kasusskh,

3"bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 65-70. Ibn al-Jawizdi sini dengan jelas menentukan bahwa
hanya Q.2/87:184 yang patut menjadi isu debat,hdB8 atau keduanya (183-184), seperti tampak
dikemukakan oleh penulis-penulis lain, seperti HirBarizi, yang mengklaim ayat 183 yang
sesungguh dibatalkan.

¥¥bn al-‘Arati, al-Nasikh wa al-Mangkh, 21-22. Ada lima pendapat yang berkembang yang
didasarkan berbagai riwayat dan pendapat yang dledasi: 1. Muadh, Ibn ‘Umar, ‘Ikrimah, al-
Hasan, dan Qatlah, 2. Milik, 3. Zayd bin Aslam, 4. Ibn ‘Abbas dan Mhjd, dan 5. Ibn al-Andri.
3°Ahmad Hjazi al-Saq, La Naskh fal-Qur'an (Cairo: Dar al-Fikr al-‘Araty, 1978), 62-63.
380%31-Ghaal1, al-Mustaga min ‘llm al-Usil, vol. 1, 228.

%Ybn al-Tayyib al-Basi, al-Mu’tamad vol.1, 385.

38 akhr al-On al-Rizi, al-Mahsil, vol. 3, 321.
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yaitu bahwa kalangangiliyain menerimanaskhpada ayat tersebut secara tidak
kritis dari klaim sejak generasi terdahulu yangeselnya sudah kontroversial.
Kedua, kesejarahamigtoricity), yaitu bahwanaskhsebenarnya berkembang sejak
era tabi'un meski sebagian sumber klaimnya berasal dari sahdadangan
usiliyan membuat justifikasi juridis yang jelas muncul lebibelakangan

dibandingkan kemunculamaskhitu sendiri.

D. FungsionalisasiNaskhdan Kepentingan Pengusungnya

1. Sebagai Syarat Mutlak dalam Penafsiran al-Qur'a

Qafadah, penulis awal, sama sekali tidak mengemukakararu tentang
pentingnya jenis bahasan ini dalamhztm al-Quran, tapi hanya mengemukakan
daftar ayat-ayanasikh-mansgkh. Uraian tentang hal ini dikemukakan oleh penulis-
penulis lain. Secara historis, pendapat yang bereekkaitan dengan penekanan
pentingnya pengetahuan tentarggkhsebagai syarat yang harus adangitio sine
gua non untuk menafsirkan mengalami perkembangan:

a. Al ‘Ubayd (w. 223 H/ 838 M) dalarKitab al-Nasikh wa al-Mangkh
mengemukakan tentang keutamaan ilmu tenta@gikh dan mangkh riwayat
melalui ‘Abd al-Ralman bin Mahd (w. 198 H/ 813-814 M) — Sufiyn al-Thawr (w.
161 H/ 778 M) — A Hagn (w. 132 H/ 749 M atau 127-128 H/ 744-745 M) —0Ab
‘Abd al-Ratman ‘Abdullah ibn Hatib ibn Ralyah al-Sularn (w. 73/74 H) dari ‘Al
bin Abt Talib sebagai berikut:

5 gl Cale Ja W el (el e e ) i) Gl ol 0 e o

383 cklaf g el (B Y U 95 sl

Bahwa ‘Ali bin Abi Talib radiyallgh ‘anhu pernah melewati seorang
pencerita yang sedang bercerita, kemudian ia betatApakah kamu

mengetahunasikh dan mangkh? Orang tersebut menjawab: “Tidak”.1Al
berkata: “Kamu celaka dan mencelakakan orang lain”.

383Aba ‘Ubyd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 3.
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Versi riwayat lain yang dikemukakan berasal d&dabhak bin Muzhim
tidak berkaitan dengan ‘Almelainkan Ibn ‘Abbs dengan kejadian yang sama. Di
samping itu, Al ‘Ubayd juga mengemukakan riwayat lbn ‘Asbtentang tafsir
kata ‘hikmah' (Q.2/87:269) sebagai pengetahuan tentang aspm«aa-Qur an,
termasuk aspekaskh®* Menurut Al ‘Ubayd, ta'wil yang berkaitan dengan
penentuan makna sesungguhnya hanya diketahui aldlanT (Q.3/89:7) yang
kebenarannya jelas hanya pada hari kiamat, tapik tishenutup pintuta wil
sekarang terhadamskhdalam al-Qur ant& wil al-naskh f al-tanzl).*®> Meskipun
tafar-figh tidak bisa dipisahkan, tapiaskhpada tahap ini lebih dimaknai sebagai
instrumen penafsiran. PenjelasaniAbbayd ini kemudian dikutip oleh penulis-

penulis sesudahnya, antara lain al-&kiki dalamFahm al-Quran.3®

b. Aba Ja’far al-Nakhas (w. 338 H/ 950 M) di samping mengemukakan
riwayat al-Sularm juga riwayat Al al-Bakhtat (w. 83 HY®’ yang sama-sama
disisipi keterangan (interpretasi) “bercerita” tdbgt sebagai “memberi nasihat”

atau “memberi peringatan kesadaran keagamaan” damambah dengan

%84Banyak penafsiran yang berkembang tentang makikenati. Paramufassirumumnya, seperti
Ibn Kathir, al-Qurubi, dan al-Khzin, menafsirkan dengan beberapa pengertian: (hpadu
Rasulullah saw. dengan bertolak dari riwayata@Qal, (2) pengetahuan tentang agama Islam dan
hukum-hukumnya, (3) kebenaran dalam bertutur. |athiK Tafsr al-Qur an al-‘Azm, vol. 1, 185;
al-Qurubi, al-Jami’ li Ahkam al-Quran, vol. 2 (T.tp.: t.p. t.th.), 131; al-Kizin, Lubab al-Ta wl f7
Ma’ani al-TanZl, vol. 1 (Beirut: Oir al-Kutub al-‘limiyah, 1995), 148. Tentang penafsiran Sunn
dan SHah, lihatThab Hasan ‘Abduh,Istihalat Wujid al-Naskh 96-98. Dalam beberapa riwayat
hadith, al-hikmahditafsirkan sebagai al-Quran sendiri. Pada Q.2&7,al-hikmahadalah sesuatu
yang dianugerahkan Tuhan dan merupakan sumberkiggbaHal ini ditopang oleh pernyataan
hadith “’alayka bi al-Hkmah, fa inna al-khayrrfal-hikmaH'. Pernyataan ini dikutip sebagaadith
dalam Seyyed Hossein Nasr, "The Meaning and the€uarof Philosophy in Islam,” dalam Seyyed
Hossein Nasr dan Oliver Leaman (edslistory of Islamic Philosophwol. 1 (London dan New
York: Routledge, 1996), 21. Pernyataan ini daBummanal-Darimi (bab ‘al-tawkikh i man yalub
al-‘ilm li ghayr Allgh”) disebut berasal dari pernyataan Wahb bin Murtakbpada anaknya. Dalam
hadith lain, al-hikmah diartikan sebagai “menemukan kebenaran di luanrpek kenabian” &l-
isabah T ghayr al-nulawah) (al-Bukhari, Sahih al-Bukhiri, anotasi {@'liq) Mugtafa Dib al-Bigts,
vol. 3 (Beirut: Oir Ibn Kathr, 1407 H/ 1987 M), 1371.

%%penjelasan Ab ‘Ubayd di awal karyanya ini lebih difokuskan untuwkenjelaskan bahwa
persoalamaskhadalah persoalama wil. Aba ‘Ubayd,Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 3-4.
38%31-Muhasibi, Fahm al-Quran, 327.

3"Menurut Yalya bin Ma’in, Abi al-Bakhtaf sama sekali tidak menerima riwayat darii‘Alihat
al-Mizzi, Tahdhb al-Kamil, vol. 11, ed. Bashah ‘Awwad Ma'raf, vol. 11 (Beirut: Mu'ssasat al-
Risalah, 1982), 32-34.
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pernyataan_Hdhayfah tentang tiga orang yang berhak membeavefadi antaranya
orang yang mempelajari ayat-ayat yangnskh dalam al-Qur an, yaitu ‘Umar bin
al-Khatab ketika itu®®® Naskhdi sini sudah mulai masuk ke wilayah kesadaran
figh.

c. Hibatuleh (w. 410 H/ 1019 M) mengemukakan riwayat yang sama
disertai dengan penjelasan bahwa orang tersebdéhademan Ab Misa al-
Ash’arn yang bernama ‘Abd al-Ratan bin Dab dengan panggilan AbYahya.
Hibatullah menganggap pentingnya pengetahunaskhlebih karena “mengikuti
imam-imam salaf’, karena hal itu sudah menjadi kibaa yang diterima dan
ditransmisikan dari generasi awal Islam. Pada tahggpentingnya pengetahuan
naskhsudah diterima secara mapastéblishell Oleh karena itu, ia mengatakan:

1Y) ankaall A (o) QUK 138 ale e Ui aley of cand el raiy L J 5l

OY Cnmaad agic Al oay bl Al e ela W lelal & suiall 5 gl ole 8

OS F el 5 gl alay ol 5 9 5al) QLK) \Aaelcwggi‘;elizggt;.}é

Hal pertama yang mesti dilakukan oleh orang yargjnimmempelajari
sesuatu dari pengetahuan tentang kitab suci ity g&Qur an yang agung,
adalah memulainya dari pengetahuan tentargikh dan mangkh, karena

mengikuti apa yang berasal dari imam-imam salafliyallah ‘anhum

ajma’m, karena siapa yang berbicara tentang sesuatu apayang

berkaitan dengan pengetahuan tentang kitab sugi yatia ini, sedangkan
ia tidak mengetahuiagsikhdanmangikh, menjadi kurang.

Hibatullah tidak hanya menganggap bahwa pengetahuan temasih
menempati posisi utama, karena menjadi hal pertpamgy harus dipelajari di
antara cabang-cabang ilmu tentang al-Qur an, nielaijuga menegaskan urgensi
tersebut dengan mengangkat klaim penerimaaalaf’ terhadapnaskh, seperti

dijustifikasi dengan keterangan &bJbayd di atas, ke level normatif, padahal ide

3% 1-Nathas, al-Nasikh wa al-Manskh, edisi al-Maktabah al-Azhaah, 11-12.

%%Yibatullah ibn Saiimah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 4-6. Menurut riwayat Hibatulh, tanpa
menyebutsanad ‘AlT menjewer telinga orang tersebut. Sedangkan, risvagdalui al-Dabhak bin
Muzahim menjelaskan bahwa ‘Almenendang orang tersebut sebelum bertanya. IbmEShi-
Zuhn, al-Nasikh wa al-Mangkh, 16.
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tentangsalatyah, meski memiliki sisi-sisi normativitas, juga merkpa sebuah
eksperemen historis generasi awal Isfdt. Pandangan Hibatah ini

mempengaruhi penulis-penulis lain, antara lain Marh Yasuf al-Karard (w.

1033 H) dalamQala'id al-Marjan, tentang pengetahuan tentangskh yang

diidentikkan dengan pengetahuan halal-hatdm.

d. Semasa dengan Hibathl (abad ke-5 H) juga, muncul karya yang
dinisbatkan kepada otoritas seordali’7, yaitu al-Zuht, melalui riwayat seorang
sifi, Aba ‘Abd al-Ralman Muhammad ibn al-ldsayn ibn Muammad ibn Nisa al-
Azdi al-Sulani (w. 412 H/ 1021 M). Dalam karya ini, juga dikemké&a riwayat
yang sama>? Justifikasi pentingnyaaskh melalui otoritas awal ini diragukan
karena penisbatan karya ini sebagai karya aliZjga diragukan. Fuat Sezgin
dalam Geschichte des Arabischen Schrifttumsncantumkan karya ini sebagai
karya al-Zuh.*** Menurut perkiraan Wansbrough, manuskrip yang difoleh
Sezgin dari Perpustakaan Umura Bazd (Beyazit) nomor 445 sebenarnya adalah
al-Nasikh wa al-Mangkh karya ‘Abd al-@hir al-Baghddi (w. 429 H/ 1038 My>*
Begitu juga, menurut #Hin1 Kamil, salah satu di antara dua manuskrip karya al-
Baghdidi adalah naskah mikrofilm dal-Markaz al-‘llmi di Universitas King
Abdul ‘Aziz Makkah nomor 448ifsr wa ‘ulzm al-Quran yang difoto dari naskah
di Ma’had al-Makhtitat di Jami'at al-Duwal al-‘Arakiyah nomor 265afsr.

Naskah ini berasal dari naskah aslinya di PerpastakJmum B Yazd (Beyazit)

399 jhat Muhammad Satl Ramadn al-Buti, al-Salafyah: Marhalah Zamafyah Mubirakah, Li
Madhhab Isimi (Damaskus: Br al-Fikr, 1990). Bandingkan dengarili§ bin Fawzn bin
‘Abdullah al-Fawzn, Ta'gibat ‘ala Kitab al-Salafyah Laysat Madhhaba(Riyad: Dar al-Wagan li
al-Nashr, 1411 H).

313)-Karam, Qala'id al-Marjan 7 Bayan al-Nisikh wa al-Mangkh f al-Quran, 1 (dalam
www.elmeshkat.com).

399bn Shitab al-Zuhi, al-Nasikh wa al-Manskh, edisi Hitim Salih al-Damin, 15.

39%an-Nasih wa-I-mansgh fi I-Qur'an bearbeitet von al-ts. B. M. as-Sulam(st.412/1021, s.u. S.
671) Beyazit 445 (16 ff., 7. Jh. H., vdlihr. mht [, 48), Princeton, Coll. von Yehuda 228/2". Fuat
Sezgin,Geschichte des Arabischen Schrifttutvend 1 (Leiden: E.J. Brill, 1967), 283.

394John Wansbroug!Quranic Studies199.
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di Istanbul nomor 448% Kekeliruan tersebut mungkin disebabkan oleh kelkati
dalam menyalin dopy dari Fihrist al-Makhtitat al-Musawwarah di Cairo3%
Manuskrip kedua yang disebut Sezgin sebenarnyaaladadanuskrip koleksi
Yahuda nomor 228/2 di Universitas Princeton. Manpskii difoto dan hasilnya
disimpan bersama dengaranzl al-Qur'an bi Makkah wa al-Maghah yang
disunting oleh 8lah al-Din al-Munajjid pada tahun 1963 oleharDal-Kutub al-
Misriyah nomor 1084°%” Menurut Musafa Zayd, pada lembar-lembar awal karya
ini yang berbicara tentang pentingnya pengetaheiataignaskh,terdapat riwayat
‘AlT dan Ibn ‘Ablas yangsanadya berujung pada al-Wadl bin Muhammad al-
Muqirt (w. 182 H), seorang rawi yang sudah disepakah plra kritikus faqqgzd)
sebagai rawi yang pendusta dan memalsukan riwdgat rama al-Zulr serta
menyebutmursal sebagaimarfi’, dan yangmawdqif sebagaimusnad Dengan
demikian, karya ini tidak bisa dipertimbangkan ggh&arya yang orisinal dari al-
Zuhr. Sedangkan, karya lain yang ditulis oleh sufiAdbd al-Rafman al-Sularn
(Muhammad ibn al-ldsayn ibn Myuammad) dengan menisbatkan riwayat kepada
al-Zuhi, tapi juga melalui al-Mgir1, hal tersebut tidak mengubah statusnya
sebagai pemalsudr® Dengan demikian, jelas bahwa karya tersebut bikkeaya
orisinal al-Zuht, melainkan dinisbahkan kepadanya oleh tokoh baetka Itu
artinya bahwa penjelasan di dalamnya tentang pgmtanaskhjuga merupakan
kreasi belakangan. Dengan justifikasi otoritas @HZ dan diperkuat dengan
otoritas-otoritas lain, seperti ABUbayd, pentingnya ilmu tentangaskhditerima

luas pada abad ini.

39%ilm1 Kamil As’ad ‘Abd al-Hadi, “Bayn Yaday al-MakHhitt”, dalam ‘Abd al-@hir al-Baghdidf,
al-Nasikh wa al-Mansgkh, 27.

39%Andrew Rippin, “Al-Zuht, Naskh al-Quran..,” 25.

39’Andrew Rippin, “Al-Zuhi, Naskh al-Quran..” 25; Hatim Salih al-Damin, “al-Zuhi wa
Kitabuh”, dalam al-Zuhr al-Nasikh wa al-Mangkh, 8.

¥Mustafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 313-315. Bandingkan dengan s

Mahmad al-Azhat, “Tawthiq Nisbat al-Ki&b li al-Zuhi”, dalam lbn Shikb al-Zuhi, al-Nasikh wa
al-Mansikh, 21-23.
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e. Al-Ja’bar dalam Rugikh al-Albar menyatakan bahwa pengetahuan
tentangnaskhadalah kewajiban kolektif yang bisa dilaksanakasknhanya oleh
sebagian kaum muslinfafdu kifayah), karena sebagian hukum Islam hanya bisa
dijelaskan denganaskhdengan mengutip secara fiktif pernyataan al-Zut®iapa
yang tidak mengetahungsikh dan mangkh, ia melakukan pencampuradukkan
dalam agama'cfall b Lls & suidl 5 il oy o 00).3%° Pernyataan tersebut juga dikutip
Shu'lah dalanfafwat al-Risikh*® Padahal, sejauh penelitian yang dilakukan oleh
Hasan Mulmmad Magbli al-Ahdal dalam disertasinya tentang kansskhal-
Ja’bal, al-Zuht tidak pernah mengucapkan hal {ttkecuali pernyataannya "Para
fugahi” tidak bisa menghindar dari keharusan mengetahoartexcith Rasulullih
saw. yangasikhdan yangnangikh' ( L 4 Jsw) Cuss muli ) 8 e o a sael 5 eleid) Lel
43 puia n ol 5 aide ) 402

Dengan demikian, pentingnya pengetahuan tentaagkh mengalami
perkembangan, dari sumber yang diklaim berasalsddrabat Nabi, terutama Al
dan Ibn ‘Ablas, ditransmisikan, ditafsirkan, dan mengalami dsstd’eristiwa ‘Al
di masjid Kifah adalah rujukarathar yang paling populer. Peristiwa tersebut,
seperti tampak pada kutipan ®ABUbayd, semula berkaitan dengan konteks

“pencerita” @ass, o=¥), meskipun kemudian terdistorsi, selain mungkimeka

39%asan Mulmmad Magbli al-Ahdal, Rusikh al-Atbar fi Mansikh al-Akhlar |i Abr Ishaq
Burhan al-Din Ibrahim ibn ‘Umar al-Ja’bar: Dirasah wa Tabiq, 128. Belakangan, pernyataan
tersebut dikutip dalam ‘lzz alid Husyan al-ShaykhMukhtasr al-Nasikh wa al-Mangkh f
Hadth Rasulilzh Salla Allah ‘Alayh wa Sallan{Beirut: Dar al-Kutub al-‘liniyah, 1993), 3.

4095 hy'lah,Safwat al-Rasikh, 97.

%Y ihat juga Hasan Mulammad Magbli al-Ahdal, Rusikh al-Atbar f7 Mansikh al-Akhlar li Ab7
Ishaq Burhin al-Din lbrahim ibn ‘Umar al-Ja’bar: Dir asah wa Tabiq, 75, 128.

%% jhat misalnya al-Sakiwi, Fath al-Mughth bi SharhAlfiyat al-Hadith, , vol. 3, ed. ‘Abd al-
Karim ‘Abdullah bin ‘Abd al-Ralman al-Khudayr dan Mulammad bin ‘Abdulih bin FuhaydAl
Fuhayd (Rifd: Maktabat Gir al-Minhaj, 1426 H), 445-446; Ab Hafs ‘Umar bin Almad bin
Shahin, Nasikh al-Hadith wa Mangkhuh, ed. al-@diq bin ‘Abd al-Ralman al-Gharagni (Beirut:
Dar Ibn Hazm, 2008), 42; Ibn al-Jawz'l am al-‘4lim, 53; al-Hizimi, al-I'tib ar, 114; Al Nu'aym,
Hilyat al-Awliya® wa Tabaait al-Adiya’, vol. 3 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, 1988), 365; al-
Suyati, Tadrib al-Rawr fr SharhTagrb al-Nawawi, ed. al-Shaykh ‘Arddt al-‘Ashsta Hishshinah
(Beirut: Dar al-Fikr, 1993), 361.
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proses suntingantahgiq) penyunting, juga karena persoalan tafsiran, naenja
“pemberi keputusan hukumgddin, _=).4%

Apa hubungan antara bercerita dengaskl? Pada awal Islam, bercerita
adalah media untuk menyampaikan ajaran Islam, kapiudian diselewengkan.
Dari perbedaan respon ulama terdahulu, seperti fUrddi, Ibn Mastid, Ibn
‘Abbas, ‘A’ishah, Al al-Dardi’, Ibn Srin, Ibn Qutaybah, al-Ghalz, Sufyan al-
Thawi, Malik, Ibn Muflih, al-‘Iracqi, dan al-Sugti, keberadaan pencerita
mengalami perkembang&?.Secara historis, hal ini bisa dilihat dari perkeman
alasan dan kondisinya. Pertama, alasan dan koridiagamaan. Menurut
keterangan Ibn ‘Umar, komunitas pencerita munctélak masa pemerintahan
‘Umar bin al-Khatab. Akan tetapi, ada bukti bahwa komunitas ini murgada
masa ‘Umar. Diriwayatkan bahwa Tam al-Dart adalah pencerita pertama yang
diakui pada masa ‘Umar. Namun, pada masa ini pudals terjadi penyimpangan
tujuan dalam bercerita, misalnya, ketika ada be¢eittang keberadaan pencerita di
Basrah, ia mengirim surat berisi Q.12/53:1-3 yarenyatakan bahwa cerita-cerita
al-Qur'an lah yang merupakan cerita-cerita terlalhsan al-gaas). Bercerita
kemudian dianggap sebagai merakayasa fakta, sehilggernah mencambuk
seorang pencerita karena alasartihBegitu juga, dalam literatur-literatuadith

kemudian, seperti ditekankan oleh Ibn Qutaybahnddla wil Mukhtalif al-Hadzth,

%% jhat misalnya al-Suyti, al-ltgqan fr ‘Ulam al-Quran, vol. 1, 20; al-Hzini, al-Nasikh wa al-
Mangikh, 5; lIbn al-Jawg al-Musaffz, 13. Dalam karyanya yang lain, lbn al-Jawrencantumkan
delapan riwayat yang secara jelas menunjukkan balavg dimaksud adalah “penceritajass),
bahkan di antara riwayat tersebut ada yang merupadsi pengakuan AbYahya sendiri. l1bn al-
Jawi, Nawasikh al-Quran, 29-32. Sedangkan, al-Nia@s mencantum kedua versi ini bersamaan.
Lihat al-Nafhas, al-Nasikh wa al-Mangkh, edisi al-Maktabah al-Azhgmah, 12. Lihat juga
Muhammad Hdi Ma'rifah, al-Tamhd f7 ‘Ulam al-Quran, vol. 2 (Qom: Mu'assasat al-Nashr al-
Islami, 1411 H), 275-276.

0% jhat Muhammad bin Luff al-Sablagh, Tarikh al-Qusas wa Atharuhumifal-Hadith al-Nabaw
wa Ra'y al-‘Ulana” fthim (al-Maktab al-Isimi, 1985), 48-64.

“®bn Abi Shaybahal-Musannaf f al-Ahadith wa al-Athar, vol. 6 (Beirut: Dir al-Fikr, 1994), 196-
198.
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pencerita dianggap sebagai sumbedith-hadith da’if.*°° Kritik muhaddithin juga
tampak dalam karya al-Siy, Tahdhir al-Khawass min Akidhib al-Qussas.*®’
Kedua, alasan dan kondisi keagamaan-politis. Kotasrpencerita muncul
secara marak setelah terjddnah (huru-hara politik) pada masa ‘Utlam bin
‘Aff an hingga berlanjut pada masaiAlin Abi Talib. Dari perspektif keagamaan
ketika itu, komunitas pencerita dianggap mengaburganjelasan yang benar
tentang agama, seperti dengan menyisipkan mitassmilereka masuk ke masjid-
masjid sebagai pemberi nasihat dengan menyajikaita-oerita dan dongeng-
dongeng. Al-Bbat, al-Baghaw, dan al-Klazin ketika menafsirkan “dan janganlah
kamu mengusir orang-orang yang berdoa kepada toteeka pada waktu pagi
dan petang” (Q.6/55:52) mengemukakan riwayat alfidj bahwa ia pernah salat
bersama Sad ibn al-Musayyib, dan ketika imam salam, orangigrdergegas
mendekati seorang pencerita yang ada di masjieket¥® Atas dasar ini, dalam
beberapa riwayat, muncul kecamaan terhadap mesgats“menunggu celaan”,
“laknat”, “mematikan ilmu”, dan “pembudid’ah”. Diriwayatkan juga bahwa Bani
Isra‘1l telah dimusnahkan karena membuat cerita dengaakangasa fakta® Ibn
al-Jawz dalamTalbis Ibl's menuturkan bahwa pada masa awal, pencerita adalah
para ulama yang ahli figh, seperti ‘Ubayd bin ‘Umgsng majlisnya dihadiri oleh
‘Abdullah bin ‘Umar. Begitu juga, ‘Umar bin ‘Abd al-‘Az pernah menghadiri,
bahkan mengadakan majlis pencerita. Namun, maglicgrita, tegas lbn al-Jaiyz

berubah menjadi tempat berdu$th.Dengan alasan seperti ini, Amenguii

%% jhat Ibn QutaybahTa'wil Mukhtalif al-Hadith, 358-364; Muammad bin Lut al-Sabkagh,
Tarikh al-Qusas, 45-46.

“jhat al-Suyiti, Tahdhir al-Khawiss min Akidhib  al-Qusas (manuskrip dalam
www.mostafa.com).

“%%31-Baghaw, Ma’alim al-Tanil, vol. 2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, 1993), 81-82; al-Kizin,
Tafsr al-Khazin,vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 18.

0% 1-Suyiti, al-Durr al-Manthar, ed. ‘Abdulkh bin ‘Abd al-Mutsin al-Turk, vol. 14, 446.

“1%bn al-Jawz, Talbis Iblis, ed. Mulyt al-Din Muhammad Ba'gn (Beirut: Dar Ibn Zaydin, t.th.),
182-185.
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h*'! dan

pengetahuan keagamaan seorang pencerita yang thyenti pasar kfa
mengusir seorang yang tidak mengetatisikh danmangkh di masjid di kota itu,
seperti dalam riwayat di atas. Oleh karena ituj shmnculnya riwayat ‘Al di atas
dari Abi ‘Abd al-Ralman ‘Abdullah ibn Halb ibn Ralah al-Sularh, sebagai
pengajargira ah (mugri) dan imam di masjid #fah tersebut selama empat puluh
tahun dan larangan al-Sulankepada Asm untuk tidak mengikuti majlis
pencerita!*? hingga sikap ‘Abdutih ibn al-S'ib tidak mau sujudsajdah dari
bacaan seorang pencefitapisa dipahami dalam konteks ini. Namun, belakangan
seperti dijelaskan dalamAwn al-Ma’hid, secara politis orang yang paling berhak
menyampaikan cerita, nasihat, dan peringatan keaudibatasi hanya menjadi
hak pemimpin atau orang yang didelegasikarinya.

Ketiga, alasan status sosial-keagamaan. Profeseptnsebagai “pemberi
nasihat” menjadi profesi yang dibanggakan di sampirofesi-profesi keagamaan
lain. Mujahid mengatakan: “Kami bisa berbangga kepada oramyak dengan
status kami sebagai ahli figfagrh), ahli cerita ¢ass), pengumandangdhan
(mu'adhdhin, atau sebagagari’”.**®> Komunitas pencerita, dengan demikian,
menjadi tandingan dalam posisinya sebagai “pembasihat” (va’iz) terhadap
kelompok lain. Mungkin saja bahwa pernyataan afligj tidak hanya menjelaskan
konteks faséabi’ zn, melainkan juga konteks riwayat al-Suiathari ‘Al1.

Dari perkembangan di atas, tidak ada petunjuk Yasag bahwanaskhyang

dimaksud oleh ‘Al adalah naskh al-Qur'an secara spesifik, kecuali hanya

“UAba Nu'aym, Hilyat al-Awliya", vol. 4, 136.

“1%31-Dhahalp, Ma'rifat al-Qurra” al-Kibar ‘ala al-Tabaqit wa al-A’sir (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Iim1iyah, 1997), 28; Ibn AbShaybahal-Musannaf,vol. 6, 195.

*1321-Bukhari, Sahih al-Bukhirz, vol. 1 (Beirut: Bir al-Fikr, 1994), 41.

“ihat Abu al-Tayyib Murammad Shasm alad al-‘AzZm Abadi, ‘Awn al-Ma’hid SharhSunan
Abr Dawiid, vol. 10, ed. ‘Abd al-Ratman Muhammad ‘Uthnan (Beirut: Car al-Fikr, t.th.), 98-103.

3 Kunnz nafkharu ‘ali al-ngs bi arba’ah: bi faghing wa bi gissing wa bi mu*adhdhinié wa bi
gari'ing. Faghuna Ibn ‘Abkis, wa mu adhdhinuh Abiz Makhdirah, wa qissung ‘Ubayd bin
‘Umayr, wa qiriuna ‘Abdullzh bin al-Si"ib”. Lihat Ibn Abi Shaybahal-Musannaf,vol. 6, 195.
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pencampuadukkan yang dikhawatirkan dalam suatutpemucerita, yang sesuai
dengan fakta bahwa generasi awal Islam (hingga led&dH) menggunakan istilah
naskh dalam pengertian generik, yaitu menghilangkan dieéjelasan, atau
menjadikan sesuatu yang tidak jelas menjadi j@&lknanaskhyang ditarik dari
perkataan ‘Al ke maknanaskhsekarang sebagai pembatalan ayat atau ke konteks
hukum seperti tampak dari “tafsiran” riwayat-riwaygang muncul sesudahnya
adalah melalui inferensi atau penyimpulan yangatirflalam proses sejarahnya
yang panjang seperti itu.

Al-Jahiz dalam al-Bayan wa al-Tabyn memang menunjukkan adanya
hubungan antara tafsir dan komunitas penceritaadrdh pada abad ke-2 H/ 8 M.
Di antara mereka adalahtsh ibn Sayyr al-Uswart dan Ali "AlT "Amr ibn R'id
al-Uswari. Namun, seperti dicatat Claude Gilliot, kaitaqussas dengan
perkembangan awal tafsir al-Qur an tidak signifikin

Munculnya pemahaman bahwa pengetahuan temiasigh dan mangikh
dalam al-Quran sebagai syarat mutlak dalam mehRafsial-Qur'an memicu
perkembangan secara massif literatur-literataskhyang diproyeksikan sebagai
handbookuntuk dirujuk berkaitan dengan ayat-ayat yawgikh dan mangkh.
Namun, karena tentu saja bertolak darivil para penulis, literatur-literaturaskh
ditandai oleh kesimpulan jumlah ayat-ayaiangkh dengan perbedaan yang

menyolok.

2. Sebagai Metod&a'wil al-Qur an

Fungsionalisasinaskh sebagai metodda wil al-Quran tampak lebih
menonjol di kalangan $hh dan Mu'tazilah untuk kepentingan menjelaskasase
rasional prinsip-prinsip ajaran mereka. Formulasig/komprehensif dan mewakili

perkembangan terakhir pemikiran tentang hal inedikkakan oleh Shaykh Atad

“1eClaude Gilliot, "The Beginnings of Qunic Exegesis", dalamThe Qur'an: Formative
Interpretation ed. Andrew Rippin (Great Britain: Ashagate, 1922-23.
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al-Balrani, seorang Sti, dalam karyanyaal-Tawil: Manhaj al-Istinkit fr al-
Islam. Dengan idealisasi alirarmg@drasah Ahl al-Bayt, ia mengkritik konsep
naskhyang dikatakannya dipahami dengan pendekatarafatasional” ihadrasat
al-ra’y), seperti pada al<Ei.*'’ Begitu juga, ia mengkritik al-Khi yang meski
hampir menolak keberadaarmaskh karena dipengaruhi oleh AbMuslim al-
Isfahant (w. 322 H), tapi masih mengulang definisi tersébtiPemahaman yang
berkembang, menurut al-Bahi, hanya menempatkamaskh dalam bingkai
teoretis, sehingga memicu kontroversi ketika peraraya hanya berupa
klasifikasi ayat-ayanasikh danmansgikh.**°

Meskipun ia mengakui perubahan pada bacaan ay@uradn (askh al-
tilawah) yang disebutnya sebagai “pembatalan yang ditatelagan penggantian”
(al-naskh al-ibdli) berupa penggantianta(wid), penghilangan/penyempurnaan
(hadhfikmal), peletakan urutan kalimattagdm wa ta'kbr), al-Balrani
menekankan pada ide tentang teks bergdrakakat al-nas) sebagai bagian dari
pemikirannya tentangg wil.*?° Menurutnya,naskhadalah “gerak kandungan al-
Qur'an” farakat mukawwiat al-kitazb) sehingga tidak adaaskh permanen,
melainkan hanya rfaskh temporal” faskh mu aqqatyang sasarannya bukan
pembatalan teks, melainkan pergantian sementaraaretiu aspek-aspek makna

yang terkandung dalam teks. Al-Bahi mengatakan sebagai berikut:

*la mengkritik definisinaskhsebagai taf al-hukm al-sharf bi dalil shari muta akhkhir ‘adi
wajh lawkzhu lakina al-fukm al-awwal thabitan’ yang diterima di kalangan SuhrAhmad al-
Balrani, al-Ta'wil Manhaj al-Istinkit fr al-Islam (T.Tp.: Dar al-Ta'wil li al-Tiba’ah wa al-Nashr,
1999), 251.

“8pid., 252. Lihat lebih lanjut al-Sayyid Abal-Qasim al-Masaw al-Khi’'1, The Prolegomena to
the Quran terj. disertai pengantar oleh Abdulaziz A. SaéchadOxford: Oxford University Press,
1998),186-222.

41%Ahmad al-Bahani, al-Ta wil, 253.

*2O0lenurut al-Bakani, istilahibdal (Q.16/70:101) semakna dengamal. Ibid., 400-422.
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Dalam setiap pemberlakuaaskh ada makna-makna dan aspek-aspek dari
makna tertentu yang dibatalkan, diiringi dengaretdjtkannya makna-
makna dan aspek-aspek dari makna lain. Pemberlakaskhlebih bisa
dipahami sebagai upaya memindah makna-makna ditgiah sebagai
upaya membatalkannya, meskipun pembatalan dan gehan adalah
bagian dari pengertiamaskhdari segi bahasa. Dengan demikian, tidak ada
naskhmutlak, yang ada hanysmskhtemporal, karena dalamaskhmutlak
terkandung pengertian adanya pembatalan bagisentertari jati diri al-
Qur'an, sedangkan dalamaskh temporal terkandung pengertian tidak
habisnya ilmu yang ada dalam al-Qur an.

Bertolak dari kritiknya terhadap alg$i (w. 672 H) dan al-Kan'1 (w. 1413
H/ 1992 M) di atas, ia mengemukakaaskhsebagai metod&a wil. Versi berbeda
tentang peristiwa ‘Al di masjid Kufah dikemukakan sebagai titik-tolalgity
bahwa ‘A mengatakan kepada seorang pencerita tersebut “Kaefaka dan
mencelakakan orang lain, mamilkan setiap hurup dalam al-Qur an berdasarkan
beberapa aspek makndiajakta wa ahlakta, ta'iv kull harf fi al-Quran ‘ala
wuijizh).**? Menurut al-Bahani, ‘AlT mengaitkan antara pengetahuan tentamskh
denganta'wil, yaitu melalui mekanisme “mengembalikan atau memaleyat
yang mutaslkibih kepada atau berdasarkan ayatfkani.**® Ayat-ayat yang
mulkam adalah ayat-ayat pembatal/penganulits(kh), sedangkan ayat-ayat yang
mutaslabih adalah ayat-ayat yang dibatalkan/teranutiaigkh), di mana posisi
keduanya sama dengan posisi poka) (terhadap cabandgaf’). Dari sini, muncul

naskh sebagai mekanisme gerak perujukaad-harakah al-marjityah) yang

424hid., 254.

“24bid., 41. Lihat juga Muammad Hdi Ma’rifah, al-Tamhd, vol. 2, 275 dengan merujdlafsr
al-‘Ayyasty, vol. 1, 12. Al-Balant menyebut pencerita tersebut sebagai ahli figroradifagrh al-
ra’y) dan Hidi Ma'rifah menyebut “pemutus hukum” (kadjzdin).

“2%Mletode ini konon dikatakan berasal dari sabba Nihihammad: ihna f al-Quran
mutaslabih[an] wa mutkanian], faman radda mutagiihah ilz mufkamih fagad hudiya dl grat
mustadm”. Ahmad al-Bahani, al-Ta wil, 40.
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menghubungkan yang cabang tersebut kepada pokoKiagh, naskh adalah

424 Gerak bolak-balik ini dalam

menggeser yangnutaslabih ke yangmulkam
naskhsebagaita'wil muncul dari asal katéa'wil sendiri yang berasal dari dua
kemungkinan: dari katawwal (Jsl, awal) atau darima’al (0%, tempat kembali)
dan ditarik dari sejumlah ayat al-Qur an (seperfi9{B5:20) sehingg wil bukan
hanya sebagai mekanisme perujukan, yaitu mengdmbaliangmutaslabih ke
muhkam melainkan juga sebagai gerak kembali ke titiklaw@arakah

irtij @’ iyah).**® Gerakta wil adalah sebagai berikff

Skema 2:
Gerakta 'wil menurut al-Bafant

(A& i) dgiliia 4 (Aaul) ASae 4y

’—> Ayat mutashabih (mansakh) ~ —  Ayat muhkam (nasikh) ———
}

Kembali

Menurut al-Bahani, unsur-unsur yang harus ada dan menjadi bagian
esensialta'wil adalah sebagai berikut. Pertama, ayat yategwdl sebagaimana
ditunjukkan oleh makna etimologisnya (tanda, islaatau simbol) pada dasarnya
mencakup semua wujud. Akan tetapi, dalam konteksktsir al-Qur'an, ayat
meliputi hurup alfabet, kata, ungkapan kalimatmi@suk titik. Itu artinya bahwa
suatu kata atau kalimat bisa dilihat tidak hanyzagai suatu ayat, melainkan pada
saat yang sama adalah beberapa &y#&erluasan cakupan ayat ini tampak muncul
dari kritiknya terhadap ide tentang keterbatas&s {gmaldidiyat al-nas) yang
sejak klasik dikemukakan oleh al-Juwaygari Suni, dan juga dianut oleh ulama

Sh'ah, seperti al-HIT (w. 726 H/ 1325 M) dalamal-Alfayn bayna al-t8lq wa al-

**Ypid.

“bid., 516. Menurut al-Bghib (al-Mufradat, 40-41), kata ta'wil” sebenarnya berasal daawl”
(kembali), yaitu bentuknaglar dari ala-ya'alu, kemudian menjadawwala-yu’awwily bukan dari
kataawwal

428Ahmad al-Bahani, al-Ta wil, 517.

**Ibid., 361.
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Mayn, serta ulama Stah modern yang dipengaruhi oleh alst*?® Pandangan
yang bertentangan dengan aliramafirasal Ahl al-Baytini, menurutnya, adalah
kreasi pemikiranwad iyah), tanpa dasar dalam agama, karena menganggap teks
(nas) tidak bisa menjawab banyak persodf@edua,naskh-itkam. Menurut al-
Balrani, naskh tidak hanya berarti “menghilangkanizdqlah), melainkan juga
“menetapkan” tathkt), “mengganti” {bdal, tabdl), dan “memindah” rfaql).
Makna-makna yang muncul dari analisis kebahasaarsebagaimana dijelaskan
oleh Ibn Manar, menunjukkan bahwa tek®1igss) mengalami gerakan melalui
pembatalan, penetapan, penggantian, dan pemindalhamana semua makna
tersebut dominan pada makna “mengganhbtdl). Aktivitas naskh-ifikam berarti
adalah mengembalikan ayatutaslabih sebagai cabandgaf’) ke ayatmufkam
sebagai pokoknyaal), sama dengan mekanisme mengganti-menetdpkan.
Ketiga, meneliti kesamaarnis{igra’ al-tamathul), yaitu upaya mengidentifikasi
ayat-ayat yang memiliki kesamaran maknanya dengarukgkinan makna-makna
lain, seperti dimungkinkan oleh adanya kata, kalirmgau sinonimitas. Mekanisme
ini adalah kerja logikaqiyas tamthli). Al-tamathul juga berarti adanya hubungan
kesamaan antar ayat-ayat al-Qur an sehingga b@agghp saling menjelaskan

karena memiliki hubungan yang terlihat, misalnyai demanyd>!

Keempat,
zahir-batin, yaitu bahwa setiap ayat dianggap memiliki aspsgek (vujizh) makna
lahir dan makna batin. Berbeda dentgmel yang terbatas pada aspek makna lahir,
ta'wil adalah pemaknaan yang “menyeberang” dari makria Kehmakna batin,

dari suatu aspek ke aspek makna f&frkelima, penyimpulan fatwaistinbat al-

“28bid., 248-249.

“Ybid., 250. Al-Bafmani mengemukakan bukti holistisitass al-Qur'an dalam menjawab banyak
persoalan dengan beberapa ayat al-Qur'an (Q.16/7Q:8l-Zukhruf: 63; al-Arim: 38 dan 59; dan
Yasin: 12) dan kutipan pendapat imam-iman? &mn

*3%bid., 363-366.

*3Yibid., 367-368.

*33bid., 370-371.
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fatwa), yaitu bahwaa wil bertujuan agar teks bisa berbicara memberikanjawa
atas persoalan yang munéti.

Menurut al-Bakani, ta'wil bisa bergerak dari tiga media atau yang
disebutnya sebagai struktur, yaitu struktur bah@sa-yat al-lughah al-Qur an,
struktur akal lfun-yat al-‘aq), dan struktur alamb(n-yat al-kawih*** Hubungan
tiga struktur tersebut dalam mencari aspek-aspeinagang tepat pada kata dan
ungkapan tagif wujzh al-kalimah/al-ibirah)**® didasarkan atas dasar
“penggantian-saling menyempurnakaiibogl-takamul). Dalam hal hubungan ayat-
alam, misalnyata'wil bergerak dengan dua bentuk. Pertat@ayil ayat al-Qur an
yang mutaslabih dengan ayatkawnyah yang mulkam yang, menurutnya,
didasarkan atas pernyataan Ibn ‘Afb“sesungguhnya al-Qur an ditafsirkan oleh
zaman” {nna al-Quran yufassiruh al-zaan). Kedua,ta'wil ayatkawriyah yang
mutaslabih dengan ayat al-Qur an yangutkamyang didasarkan atas pernyataan
Ibn ‘Abbas, “sesungguhnya al-Quran menafsirkan zamanha( al-Quran

yufassir al-zanin). Kedua modetawil ini bisa dijelaskan dalam skema berikift:

Skema 3:
GerakTa wil Ayat al-Qur'an — AyaKawrityah

(Aeiia) 30 B4 (AeSae) 4 S 4 FeSaa Al A

— Ayatal-Quran (mutashabih) —p» Ayat kawniyah (muhkam) — Ayat al-Quran muhkam (fatwa)
Kembali Kesimpulan

<&

Skeme; 4:
GerakTa wil Ayat Kawniyah— Ayat al-Qur an

(Reiie) A5 3 40 (RSa) L S 4 Aaa il 4
Kembali Kesimpulan

<
<

—» Ayat kawniyah (mutashabih) —®  Ayatal-Qur'an (muhkam) —3 Ayat kawniyah muhkam (fatwa) —*

*Fbid., 372-376.

**bid., 509-515.

*3*Tentang tagif al-wuijzh”, lihat ibid., 428-435. Dari segi bahagagif bermakna memalingkan,
membolak-balik, atau mengubah-ubah arah. Pengeniianenjadi makna dasar daa wil sebagai
mencari makna lebih dalam dan esensial dari sekaddmna lahiriah Zzhir) ke makna dalam
(batin).

**Ibid., 532.
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Di samping tiga struktur yang diklaim al-Baht sebagai kerangka
epistemologis fazariyat al-ma’rifah), ta'wil ayat al-Qur'an juga bisa dilakukan
dengan hdth dengan empat poleaskh yaitu hadith - hadth, hadth - al-Qur an,
al-Qur'an - al-Qur an, dan al-Qur anacdth.**’

Berkaitan dengan fungsionalisasiaskh sebagai metodda wil yang
ditawarkan oleh al-Bahni, kita bisa memberikan catatdPertama prinsip bahwa
ayatmutaslabih harus dia'wil berdasarkan pengertian ayahkanbisa dipahami
karena didukung oleh pemahaman bahwa sehagai al-kizb (pokok,ad), wajar
jika ayat mutkam harus dirujuk di satu sisi, identifikashulkam-mutasfibih
sebagainasikh-mansgkh juga muncul sebagai penafsiran di kalangaofassir
awal, seperti al-Brhak.**® Prinsip ini dikenal di kalangan sebagian Sifih
semisal tampak pada pernyataan tentangkam sebagai “patokan yang dirujuk
oleh ayat lain dengata ' wil” (‘umdah yuraddu ilayé ghayruhi bi al-ta™wil) dan
yang semaknanya yang didukung olelgH Isna’1l, al-Baydiwi, al-Nawaw, dan
al-Nasaf,**° meski penerapannya di kalangan Mu'tazilah dareBtampak lebih
menonjol. Fungsionalisasnaskh seperti ini memiliki akar kesejarahan dan
doktrinal lebih menonjol di kalangan Mu'tazilah. dlegi Sh'ah dan Mu’tazilah
terbukti dalam sejarah berafiliasi, seperti tampaisalnya pada masa Dinasti
Buwayh?*! Orisinalitas metodéa wil ini adalah bahwa mekanisme perujukan itu
tidak linear, melainkan sirkulalrKedug penerapan metode ini rentan menjadi

sarana justifikasi ideologis saja, seperti tampalam argumen teologi Mu'tazilah.

*3ihat uraian teoretis, skenta'wil, dan contoh penerapan model ini dalam ibid., 564.-5
*3%31-Suyiti, al-ltgan f7 ‘Ulam al-Quran, vol. 1, 3.

I-Suyatt (ibid., vol. 1, 2) menyebutkan salah satu defimmsitkam sebagai “ayat yang berdiri
sendiri” (mastagalla binafsih dan mutastabih sebagai “ayat yang tidak berdiri sendiri, kecuali
dengan dikembalikan kepada ayat lain¥i(la yastaqill bi nafsih ili biraddih ilz ghayrih). Lihat
juga al-Jasas, Ahkam al-Quran, vol. 2, ed. Mummad al-8diq Qamfawi, (Beirut: Car lhya™ al-
Turath al-'Arali, 1405 H), 282-284.

49 eah Kinberg, Muhkamit andMutashibihat...,” 162.

*ITentang afiliasi Sfah-Mu'tazilah, lihat al-Shahraati, al-Milal wa al-Nihal, vol.1, ed. Amad
Fahm Muhammad, (Beirut: Br al-Kutub al-‘limiyah, 1992), 22; Joel L. Kraemé&ftumanism in the
Renaissance of Islam: the Cultural Revival Durihg Buyid Ag€Leiden: E. J. Brill, 1986), 72.

439,
al
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Kontroversi ulama terjadi tidak hanya dalam memdskan dan kemungkinan

menafsirkan ayatutaslibih,**?

melainkan juga menentukan kedua kategori ayat
tersebut Level kontroversi ini menjadikan persoalan ini ketan dianggap nisbi,
tergantung atas pemahaman dan perspektif dalamfsirkaa ayat‘** Penentuan

ayat-ayamufkamdanmutastabih, akhirnya, menjadi pilihan ideologfts*

3. Sebagai Metode Pengembangan Hukum Islam

Tak pelak lagi bahwanaskh difungsikan dalam konteks pengembangan
hukum Islam. Naskh dalam ‘ulzm al-Quran sebagai pembatalan antarayat
diperluas penerapannya dalangil al-figh. Ketika terjadi kontradiksi makna
(ta’arud) yang gagal dikompromikarnafn’, tawtq), naskhdijadikan sebagai salah
satu metode penyelesaian dengan menganggap salati satara dalil lebih awal
dibandingkan yang lain dengan berpatokan pada laghturun tartib al-nuzl)
surah melaluimakk-madan dan keterangan riwayat Sejak al-Shfi’ i, metode
naskh berkembang secara ekstensif tidak hamgskh antarayat al-Qur an,
melainkan juga isu kontroversi melebar tkaskh sunnah,ijma’, dan qiyas. Al-

Shafi’1 sendiri sebagai pioner metode ini menetapkan &diksi antarayat pada

*2 jhat al-Suyiti, al-ltgan fi ‘Ulam al-Quran, vol. 1, 2-3; Leah Kinberg, Muhkamit and
Mutashibihat (Koran 3/7): Implication of a Koranic Pair of Tesnm Medieval Exegesis”, dalam
Andrew Rippin (ed.),The Qur'an: Formative InterpretatioQUSA/Singapore/Sydney: Ashgate,
1999), 283-312. Mayoritas kaum muslim (sahabaj’zn, dan mayoritas aliradhl al-Sunnah
tidak melakukarta'wil. Di kalangan mereka, berlaku kaedah tentang paninaknehagiqr atas
majizi, seperti diformulasikan oleh Ibn al-‘Aralbahwa “kewajiban menempatkan ungkapan-
ungkapan pada makna-makna lahiriahnya yang layakijzb tanzl al-alfaz ‘ala maaniha al-
zahirah fihg al-Ig"igah). Lihat Ibn al-‘Arah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 139. Sedangkan, kalangan
Mu'tazilah melakukana wil lebih intensif.

¥ aedah, “al-Quran semuanyautkam dilihat dari suatu cara pandang tertentu, semuanya
mutaslabih dilihat dari cara pandang tertentu, atau sebageammutkam dan sebagiannya
mutaslabih dilihat dari cara pandangan ketiga (yang lairgl-Qur'an al-karm kulluh mykam
bi'tibar, wa kulluh mutasfibih bi'tibar, wa ba’duh mutkam wa ba’dih mutashbih bi'tibar thalith).
Khalid bin ‘Uthman al-SabtQawa'id al-Tafsir, vol. 2, 661.

““Misalnya: Q.7:143 dan Q.6:104 tentang kemungkimatihat Allah ¢u'yat Allzh) dan Q.18:29
dan Q.76:30 tentang kemandiriaradlar) dan ketergantungajapr) manusia.

%3 jhat lebih lanjut uraian tentang hal ini dari geektif usil al-figh perbandingan dalam ‘Abd al-
Lafif ‘Abdullah ‘Aziz al-Barzanj, al-Ta’arud wa al-Tarjh bayna al-Adillah al-Shafyah: Balih
Usiali Mugaran bi al-Madhzhib al-Islamiyah al-Mukhtalifah vol. 1 (Beirut: Oir al-Kutub al-
‘llm1yah, 1993), 310-336.
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level makna hass’. Mayoritasmuhaddithin danfugah:™ dari kalangan Stii’ tyah,
Hanafyah, Ja'fatyah, dan Mu’tazilah menolak kebolehata™wl yang jauh”
(ta'wil ba'id) yang dipaksakan untuk mengkompromikR&hNamun, fanatisme
aliran figh menggeser pandangan ini daskhdigunakan untuk menjustifikasi
pandangamadhhab seperti tampak dalam pernyataan Akatull-Karkh (w. 340
H), seorang ldnaf, “Pada prinsipnya, setiap ayat yang bertentangamgah
pendapat para pengikotadhhabkami harus dianggamansikh atau harus thrjzh.
Yang lebih utama adalahtdiwil untuk melakukan kompromi'a(-ad anna kulla
ayah tuklalifu gawla afabina fa innahi tuhmalu ‘ala al-naskh aw ‘at al-tarjih.
Wa al-awili an tuhmal ‘ala al-ta™wil min jihat al-tawfq).**’

Di kalangan ahli tafsir dangil al-figh kemudian muncul dualitas makna
naskh sebagai “pembatalan final” dan “penundaan” yangpdtekan pada
kronologi turun fartitb al-nuzl) surah dan kesadaran tentamgdahah sebagai
esensi pembatalan tersebut. Pergeseran trend ebagaimana dikemukakan,
mengalami beberapa fase. Sambil mengalaskhsebagai pembatalan final, al-
Zarkash dalam al-Burhan mengemukakan konsep tentang adanya hukum yang
ditunda pelaksanaannya karena bersifat kondisitemaporal. Konsep “pembatalan
final-penundaan” ini lebih komprehensif kemudiatkeshukakan oleh al-Bjt
dalam Nazn al-Durar dan Ibn Ashir dalam al-Tahrir wa al-Tanwr. Meski
mengakui terjadinya kontradiksi antarayat, merekgaj memahami bahwa
pembatalan tersebut pada substansinya adalah peagesadahah yang menjadi
alasan penundaan. Dengan dipengaruhi oleh ‘Abduh, Quraish Shihab
mengemukakan konsefabdl pada tataran substansi ayat sebagai “pembatalan
temporal-penundaan” dan menolak “pembatalan finB&mikiran M. Quraish

Shihab tampak sebagai transisi atau menengahiago¢anbatalan final-penundaan

448 jhat ‘Abd al-Latf ‘Abdull ah ‘Aziz al-Barzary, al-Ta'arud, 228-234.

*4’Sebagaimana dikutip oleh Shaykhmad bin al-Shaykh Mummad al-Zargy, Sharhal-Qawz'id
al-Fighiyah ed. ‘Abd al-Satir Abi Ghuddah (Damaskus:aDal-Qalam, 1996), 39; M@mmad
Husayn al-Dhahabal-Tafgsr wa al-Mufassifin, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, 1976 M/ 1396 H), 434.
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al-Zarkash, al-Biga'1, dan Ibn Ashir dengan konsep “penundaan”ifBayd yang
melihat teks dalam dimensi kesejarahannya yandusdiproyeksikan ke realitas
yang selalu berubah. Secara revolusioner, ide agedifprunkan dalam konteks
privatisasi shatah untuk kepentingan kebebasan, keadilan, dantdasa sipil
secara revolusioner diusung olehahd, kemudian diikuti oleh an-Naim.
Belakangan dalam konteks pergulatan pemikiran hudutanah air, ide tentang
magdahah sebagai poros pergeseran hukum juga diangkat sethasar pembatalan
nas dengan formulasi “kebolehan membatalkaas-nas denganmadahah’
(jawaz naskh al-nugs bi al-magahah) oleh komunitas muda Nahdhatul Ulama
yang diklaim gerakan pemikirannya sebagai “possiadalisme”. Meski sejalan
dengan Najm al-D al-Tufi (w. 716 H) tentang mendahulukaragahah atas teks,
tapi proyek pemikiran ini ditujukan mengkritisi aapan tentang tidak
mungkinnya terjadi pertentangan antara telessd) danmagdahah yang didasarkan
anggapan keliru bahwa teks adalatadahah itu sendiri. Dengan mengadopsi
pembedaan Adonis antaugil danfusil, suatu teks spesifik yang tidak relevan lagi
dilihat dari perspektiimadahah bisa dianulir dengan teks yang keberlakuannya
didasarkan atas nilai-nilai univer$a¥. Pembedaan Ibn al-Mugaffa'—dikutip
melalui al-Thabit wa al-Mutalawwil Adonis—antaraugil danfugil sebagai titik
tolak sebenarnya tidak asing meski ada perbedaagadepembedaan al-8Hoi
antara ayakullr danjuz7 yang kemudian menjadi dasar penyimputawz'id
kulliyahnya, atau pembedaan Fazlur Rahman antara dimemanal-Qur an yang
bersifat universal yang disebutnya sebagai ideabhdan yang bersifat spesifik
yang disebut sebagdegal-specific Bahkan, penerapanaskh ini juga tidak
berbeda jauh dari apa yang ditawarkan olehaTerkaitan denganaskhayat al-

ugil terhadapayat al-furi’ atas dasamagdahah yang kontekstual diukur dari

*8 jhat Rumadi, "Post Tradisionalisme Islam: Wacantelektualisme dalam Komunitas NU",
(Disertasi, Sekolah Pascasarjana Universitas Idlageri Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2006), 361-
363.
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hukum waktu. Dengan berpatokan pada kerang&&furi’ dan bergerak pada
logika, bukan pada kronologi turun suraarb al-nuzl), seperti kebolehan nikah
beda agama, metoamskhini diproyeksikan dalam konteks liberalisme hukum d
Indonesia:*®

Pergeseran sangat signfikan tampak pada konsepbgialan temporal” al-
Balrani yang dikemukakan di atas. Meski memiliki alur pikang sama dengan
Taha, an-Naim, dan Ab Zayd, al-Bahani mengemukakan konsepaskhsebagai
metodeta wil ayat-ayatmutaslabih, baik ayat hukum maupun non-hukum secara
lebih komprehensif dan sistematits. Meski demikiargtode tersebut, semisal

preferensi makndatin atas zhir ayat, jelas diproyeksikan sebagai rasionalisasi

doktrin Sh’ah, seperti halnya Mu’tazilah.

Tabel 3:
Model fungsionalisagiaskhdalam hukum Islam

Trend Model Faktor Materi Kerangka Pikir Proyeksi Pengusung

*Pembatalan final | <Kontradiksi antar *Hukum *Makki-madant; Solusi kontradiksi «al-ShafiT

1 ayat «Keterangan riwayat | dalil *Mayoritas ulama
- *Pembelaan
g madhhab figh
g % *Pembatalan *Kontradiksi antar *Hukum *Makki-madanr; *Solusi kontradiksi «al-Zarkashr;
g ’g final ayat «Non-hukum «Keterangan riwayat | dalil «al-Biga’;
E :’4 2 *Pelupaan sIrrelevansi *Maslahah-mafsadah|*Kontekstualisasi «lbn ‘Ashar
= «Penundaan kandungan ayat Hukum
‘g 2 dg kondisi
[
g = *Pembatalan *Kesamaran *Mutashabih: *Muhkam- *Ta'wil ayat yang «al-Bahrant
= ;c‘: temporal makna ayat hukum dan non- mutashabih berkaitan dengan «Mu'tazilah
% < «Penundaan hukum «Makna zahir-batin ajaran «Shrah
‘g é *Pembatalan «Irrelevansi *Hukum *Maslahah-mafsadah|<Kontekstualisasi «‘Abduh,
£3 temporal kandungan ayat *Non-hukum Hukum M. Quraish
o E +Penundaan dg kondisi Shihab;
t 9 *Abl Zayd
K t| 3 | <Pembatalan «Irelevansi *Hukum *Maslahah-mafsadah|sLiberalisasi hukum «Postradisiona-
[ temporal kandungan ayat *Magqasid Shar'ah lisme
& 2 «Penundaan dg kondisi «Ayat usil-fusal
c < N N
‘g E *Pembatalan «Irrelevansi *Hukum *Hukum waktu *Evolusi sharrah *Taha;
£ temporal kandunga_n ayat *Non-hukum *Risalah pertama- *Privatisasi hukum: «Ahmed an-Naim
& «Penundaan dg kondisi kedua kebebasan,
«Ayat usal-furd’ keadilan,
dan kesetaraan sipil

Dari tabel di atas, tampak trend pemikiran tentaagkhsecara umum dan
aplikasinya dalam konteks hukum secara khusus nkerkdcenderungan (1) dari

pembatalan finalnaskh muaq) ke pembatalan temporahgskh mu aqqatyang

“%jhat Abdul Mogsith GhazaliArgumen Pluralisme Agama: Membangun Toleransi Bsigbal-
Qur an(Jakarta: Kata Kita, 2009), 340-346.
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disertai penundaan penerapan kandungan hukum aggtdibatalkan tersebut; (2)
dari patokan kronologi ke logika atawagahah; (3) dari teks ke konteks, seperti
dipertimbangkan “hukum waktu'hgkm al-waqt. Pergeseran ini disebabkan oleh
kesadaran ulama bahwa, selain kompleksitas danekoassi-konsekuensi luas
yang diakibatkan oleh pembatalan final, esensi @atn tersebut sesungguhnya
adalah perubahan igiqnten} ayat, bukan ayat itu sendiri, sehinggasahah yang
merupakan elan dasar pergeseran tersebut jugasbergarena perubahan ruang
dan waktu. Konsep “penundaan” ini lebih merupakamtuk revisi kalangan
revisionis, bahkan cenderung merupakan ide altémsettagai penolakan terhadap
naskhklasik, karena esensi penundaan adalah bagaimata kandungan ayat
dipandang relevan dengan konteks ruang-waktu,galdenarnya fokus persoalan

adalah penerapan kandungan ayat dalam konteks, lsoké pembatalannya.



