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AYAT PEDANG (AYAT AL-SAYF):
PELACAKAN ASAL-USUL ISTILAH, IDENTIFIKASI, DAN STAT US
KEBERLAKUAN ( IHKAM ATAU NASKH)

A. Asal-usul Istilah

1. Fase Abad Ke-2-3 H: Para Penulis Awallaskh

Pada fase ini, belum digunakan istilah "ayat petldagat al-sayf. Para
penulis awahaskhhanya menyebutkan dianulirnya sejumlah ayat tertdangan
ayat yang terdapat dalarirat Baé ah. Qaidah bin Damah al-Sadakt (w. 117
H/ 736 M) menjelaskan adanya ayat al-Qur'an yangtaé®s luar biasa dengan
membatalkarbeberapa ayat al-Qur'an secara sekaligDatidah tidak menyebut
secara eksplisit Q.9/113:5 sebagai ayat pedangaimkah hanya ungkapan
"dalam (sirat) Bas'ah" 7 Bara ah).” la hanya menggunakan metafora "pedang”
untuk perintah perang dalam Q.9/113:29—sebenaroga jferkandung dalam
Q.9/113:5—ketika menjelaskan ayat ini sebagai pewlgalarangan berdebat
dengan kalangam\hl al-Kitab (Q.29/85:46). Perintah perang tersebut adalah
dianggap lebih efektif, karena "tidak ada 'debatig/lebih keras daripada pedang"
(la mujidalah ashadd min al-sayt

Ketika membicarakan empat tahap evolusi kewajibakrid jihad dalam
al-Qur’an, Ala 'Ubayd al-@sim bin Salim (w. 224 H/ 838 M) dalarKitab al-

Nasikh wa al-Mangkh, juga menggunakan ungkapan "dalamirgy Ba&a ah" (7

YLihat Qatidah,Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh  Kitab Allzh Ta'ala, dalamSilsilah Kutub al-
Nasikh wa al-Mangkh, ed. Hitim Salih al-Damin (Beirut: Mu’assasat al-Rikh, 1998), 23, 33,
40-42, 45, 47, 48-50.

% ihat, misalnya, ibid.40, 41, 42, 45, 50.

*Ibid., 45.
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Bara ah) untuk menyebut ayat yang statusnya membatalkanatau beberapa
ayat lain dengan penjelasan berbeda, bahkan kdkiifadebagaimana dikritik
oleh Noldeke dan Schwally, yang hampir semuanyadsarkan riwayat lbn
'Abbas berikut! Pertama, Q.9/113:5 dan 29 sebagai dua ayat penayataayat
lain, yaitu ayat yang menyatakan bahwa Nabi Muhathsawv bukan penguasa
(Q.88/68:22), bukan seorang pemaksa (Q.50/34:45ntah memaafkan terhadap
kalangan Yahudi dan Kristen yang mengingkari j@Qii5/112:13), memaafkan
orang-orang yang tidak mengharapkan hari-hari pé&sba dari Allah swit.
(Q.45/65:14) Kedua, Q.9/113:5 secara spesifik menganulir ayatgyberisi
larangan melanggar syiar-syiar Allabh&z'ir Allah) (Q.5/112:2§ dan pilihan
untuk membebaskan tawanan perang dengan atau tebpsan (Q.47/95:4).
Ketiga, Q.9/113:29 secara spesifik membatalkan sgag menerima tawaran
berdamai (Q.8/88:6F). Keempat, Q.9/113:1-11 membatalkan Q.4/92:90 dan
Q.60/91:8’ Bahkan, perintah perang yang lebih tegas dan tpepgecualian,
menurutnya, terdapat dalam Q.9/113'31Jadi, ayat-ayat pembatal yang
kandungannya perintah perang adalah Q.9/113:19,1d&h 41. Bahkan, karena
banyaknya ayat dalanmirat al-Tawbah yang berisi perintah berperang sebaga

pembatal asikh), menurut Aln 'Ubayd, pembatalan perjanjian damai dan

“Kontradiksi riwayat-riwayat yang diterima dari Ibhbbas mengantarkan Néldeke dan Schwally
berkesimpulan bahwa penisbatan banyak tafsir keyyadaanyalah fiktif. Lihat Herbert Berghe
Development of Exegesis in Early Islam: The Auib#nt of Muslim Literature from the
Formative PeriodBritain: Curzon Press, 2000), 132. Kesimpulardibentah oleh Sezgin dengan
mengatakan bahwa "kontradiksi" tersebut adalahgsetekibat perkembangan tafsir di tangan
tabi'zn. Lihat Fuat SezginGeschichte des Arabischen Schrifturband 1 (Leiden: E.J. Brill,
1967), 25-28; edisi terjemafiarikh al-Tuith al-‘Arabi, vol. 11, terj. Mamud Fahni Hijaz
(Riyad: Wizarat al-Ta'im al-‘Al1, 1991), 63-69.

°Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, ed. Mugafa 'Abd al-Qidir 'Ata” (Beirut: Dar al-
Kutub al-'limtyah, 2006)67-68.

®Ibid., 116.

"Ibid.,167.

®Ibid., 158.

%Ibid., 159.

YIbid., 160-161.
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perintah berperang adalah representasi surat tergeblall 5 isell Aaulill a 3e) i<
leall Gl Lasiiall 52 eall) M

Meskipun istilah "dalamisat Baa ah" (r Bara ah) mencakup beberapa

ayat perang dalam surah tersebut, sebagaimanaddéeamukakan, atau dua ayat
yang berstatus penganuliran luar biasa, yaitu @a8{113:5 maupun Q.9/113:29,
sesuai dengan riwayat Ibn ‘A Akan tetapi, tampak upaya @ddh
membedakan antara keduanya bahwa yang dimaksudcarddstilah tersebut
adalah Q.9/113:5, meski istilah tersebut tetap mbalkan perbedaan penafsiran
para penulis sesudahnya. Pemilahan ini lebih j&Emudian dilakukan oleh
sebagian penulis sesudahnya dengan menyebut Q291E&cara tersendiri
sebagaizyat al-jizyah

Penggunaan istilah ini sebelum munculnya istilayatgedang” dyat al-
say) disebabkan oleh faktor berikut. Pertama, banpakkan dicitrakan, semua
ayat surah tersebut, sebagaimana tampak dari panasmaah yang beragam,
sepertisirat al-'adhzb, al-fadihah, al-muba'thirah,dan al-munaqgirah? yang
memuat kandungan serupa tentang regulasi perahgdeg komunitas non-
muslim, khususnya komunitas pagan Arab. Di kalan§jalnal-Sunnahdan SiT,
berkembang riwayat tentang pendelegasiandfdh Nabi di musim haji tahun 9
H/ 630 M. untuk menyampaikan empat isi pokok beberayat awal surat
tersebut, yaitu bahwa orang kafir tidak akan masuiga, laranganawaf di
Ka'bah dengan telanjang, setelah tahun itu kewrshriktidak boleh lagi berhaji,
siapa yang memiliki perjanjian damai dengan Nahijgpgan tersebut tetap

berlaku hingga batas waktu yang disepakati. Riwayatyat tersebut kontradiktif

Ypid., 160.

12al-Suyati, al-Durr al-Manthar f7 al-Tafsr bi al-Ma'thir, vol. 7, ed. ‘Abdulih bin ‘Abd al-
Muhsin al-Turk dan ‘Abd al-Sanad &bsan Yaramah (Markaz Hajr li al-Buiith wa al-Digsat al-
‘Arabiyah wa al-Isimiyah) (Cairo: Markaz Hajr, 2003/ 1423), 224-226.
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dalam hal berapa ayat dari surat tersebut yangngmikan™® Kedua, riwayat-
riwayat yang berkembang, seperti dikemukakan Albayd dan oleh para penulis
sesudahnya, tentang adanya ayat yang menganwnadeersamaan beberapa ayat
lain umumnya berasal dari Ibn 'Ads yang memang merupakan keterangan
berbeda. Dengan demikian, munculnya ayat yang niemthtus penganuliran

luar biasa adalah lebih dahulu daripada istilabeteut.

2. Fase Abad Ke-4 H: Penisbatan Ibn AbHatim kepada 'Alt bin Ab1

Talib

Istilah "ayat pedang"afyat al-sayf berkembang dalam tradisi Sarstan
Sh'ah. Penelaah berikut juga menunjukkan perkembamgaggunaan istilah
tersebut dalam literatur-literatur tafaiiaskh dan figh. Dalam karya tafsirnya, Ibn
Abi Hatim al-Razi (w. 327 H), seorang kritikusijal terkenal, meriwayatkan
bahwa istilah ini berasal dari Ain Abi Talib untuk menyebut Q.9/113:5:

‘_As:d\.s muauhmdb duaJMY\wyde\hahc@\uh
u.\s‘).uml\‘ﬁu.\u u\_\u\wjbel“}dcw\‘;.a‘;d\uu k_\nLL;I\
14((%}4.13; «_u;u.\SM\\}mb) é\a_u\.u\d\ﬁ u_Ual\

Diberitakan kepada kami oleh ayahku (Ablatim al-Razi), diberitakan
kepada kami oleh Ialy bin Masa al-Angri, ia berkata: Sufin bin
'‘Uyaynah berkata: 'Albin Abi Talib berkata: "Nabi Muhammad saw.
diutus dengan empat pedang, yaitu satu pedangikitnjterhadap orang-
orang mushrik dari kalangan Arab. Allah @4 berfirman: 'Bunuhlah
orang-orangnushrikdi mana pun kamu temui™ (Q.9/113:5).

BRiwayat tentang hal ini bervariasi. Bandingkan @emgnisalnya, dengan al-Siy, al-Durr al-
Manthir, vol. 7, 227-233. Ada pendapat yang mengatakarw®éayang disampaikan tujuh,
sepuluh, enam belas ayat, dua puluh, tiga puluh,etapat puluh ayat awailirst Ba& ah. Lihat
Ibn Hisham, al-Srah al-Nabawyah vol. 3, ed. Jai Thabit, Muhammad Mamad, dan Sayyid
Ibrahim (Cairo: Oir al-Hadith, 2006), 421; al-Thalabi, al-Jawzhir al-Hisan ff Tafsr al-Qur an,
vol. 2 (Beirut: Oir al-Kutub al-Isimiyah, 1996), 36-37; Mummad Sulay@n al-Kafi, Managib
Amir al-Mu minin’Al7 ibn Alr Talib, vol. 1, ed. Mulammad Bqir al-Malmadi (Iran: Majma’ al-
Thacdifah al-Iskmiyah, 1423H), 526; al-Bi&j1, Nazm al-Durar,vol. 8, 365-368.

“Ibn Abt Hatim, Tafsr al-Qur’an al-‘Azm, Musnadan ‘an al-Ras Salla Allgh ‘Alayh wa Sallam
wa al-@ahabah wa al-Tbi'in, vol. 6, ed. As’ad Muammad al-ayyib (Riyad: Maktabat Nizr
Mustafa al-Baz, 1997/1417), 152. Tentang posisinya dalam tingkatgab@dqit) paramufassir
lihat Ahmad bin Mufammad al-Adnaraiy Tabadgit al-Mufassiin, vol. 2, ed. Sulayan bin Silih
al-Khizz (Madinah: Maktbat al-'Wim wa al-Hkam, 1997), 65.
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Dari segi otentisitas riwayat, para rawi yang terdari Abo Muhammad
'‘Abd al-Raiman (lbn Al Hatim) (240-327 H), Aln Hatim al-Razi (195-277 H),
Ishag bin Misa al-Angri (w. 244 H), dan Sufin bin 'Uyaynah (107-198 H)
adalah kredibel® Akan tetapi, Sufyn bin 'Uyaynahmufassirpenting abad ke-2
H/ 8 M yang mempengaruhi tokoh-tokoh sesudahnyaertepl-Tabar, Abi
Nu'aym al-l1$ahani, Ibn Abi Hatim, al-Baghaw, Ibn Kathr, Ibn Hajar al-
'Asqabini, al-Suyiti, dan al-Shawdni,® tidak bertemu langsungm{ingat)
dengan 'Al (w. 40 H/ 660 M). Jalur otentik tafsir Safy bin 'Uyaynah adalah
yang diterimanya melalui Ibn Alal-Husayn — Ibn al-Uifayl (w. 44 H) — 'Ai (40
H/ 660 M)’ Oleh karena itu, riwayat ini tidak otentik.

Mungkin karena persoalan otentisitas ini, al<8uyang mengakui telah
meringkas karya tafsir tersebut dal@rDurr al-Manthir*® dan al-Bbar yang
berupaya menghimpun tafsir sahabat t#niiizn tidak mengutip riwayat tersebut.
Al-Suyitt hanya mengemukakan riwayat #Alal-Shaykh dan Ibn Marduwayh
(Mardayah) yang bisa merupakan indikasi, tapi bukan by#tig kuat, tentang

Lihat Shams al-in al-Dhahah Siyar A’lam al-Nubadi', vol. 13, ed. Shu’ayb al-Arnat dan ‘Ali
Aba Zayd (Beirut: Mu'assasat al-Riah, 1983/1403), 263-269 (Ilbn AbHatim); As’ad
Muhammad al-&yyib, “Mugaddimah”, dalam Ibn AbHatim, Tafgr al-Qur’an al-‘Azm, 7-10
(Ibn Abt Hatim); Siyar A'lam al-Nuba&™, vol. 13, 247-263 (Ab Hatim); al-Mizz, Tahdhb al-
Kamal, vol. 24, ed. Bashah‘Aww ad Ma'raf (Beirut: Mu'ssasat al-Rigah, 1982), 381-391 (Ab
Hatim); Ibn Hajar al-‘Asqafini, Tahdhb al-Tahdhb, vol. 3, ed. suntingan Ibhim al-Zaybak dan
‘Adil Murshid (Beirut: Mu'assasat al-Riah, t.th.), 500-502 (Ab Hatim al-Razi); vol. 1, 128
(Ishag bin Masa), al-Mizz, Tahdhb al-Kamil, vol. 2, 480-483 (Isig bin Masa); vol. 2, 59-61
(Sufyan bin ‘Uyaynah); Ibn AbHatim al-Razi, Kitab al-Jarhwa al-Ta’dl, vol. 1 (Beirut: Cir al-
Fikr, t.th.), 32-54 (Sufgn bin ‘Uyaynah).

Dengan berpatokan pada riwayat-riwayat dalam keolah-tokoh belakangan ini, tafsSufyan
bin 'Uyaynah telah direkonstruksi sebagai kaigfsr utuh oleh Almad Slih Mahayiri. Lihat
Claude Gilliot, "The Beginnings of Quanic Exegesis", dalam Andrew Rippin (edlhe Qur'an:
Formative Interpretation(Great Britain: Ashagate, 1999), 16-17. Lihat npatjalur tafsir ini
dalam Ibn Hjar al-'Asgadni, al-Mu'jam al-Mufahras(Tajrid Asinid al-Kutub al-Mashfirah wa
al-Ajza” al-Manthirah) (Beirut: Mu assasat al-Rikah, 1418 H/ 1998 M), 109.

YJalur riwayat yang otentik tentang tafsir yang batalari ‘Ali bin Abi Talib ada tiga. Pertama,
jalur Hiskam - Mubammad bin 8in — ‘Ubaydah al-Salami — ‘AlT (jalur yang diterima al-
Bukhari). Kedua, Ibn Ab al-Husayn — lbn al-Tifayl — ‘Al1 (jalur yang diterima dalam tafsir
Sufyan bin ‘Uyaynah). Ketiga, al-Zulir— ‘AlT Zayn al-Abidin — Husayn — ‘Al (jalur paling
otentik). Mulfammad Hisayn al-Dhahab al-Tafsr wa al-Mufassifin, vol. 1 (Cairo: Maktabat
Wahbah, 2000), 60.

1831-Suyiti, Tabagit al-Mufassiin (Beirut: Dar al-Kutub al-'llnmyah, t.th.), 52.
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keterkaitan 'Al dengan penyebutan tersebut. Diriwayatkan bahwa'Alas
bertanya kepada "Altentang tidak dicantumkannyleasmalahdi awal sirat
Bara'ah. 'Al menjawab secara metaforis bahb@smalahmengandung makna
keamanan, sedangkan surat@Baln "turun dengan misi pedangiagalat bi al-
say), karena menurut tradisi Arab, surat yang berssnpatalan perjanjian tidak
dibubuhi basmalah'® Hingga wafatnya Nabi, persoalan ini masih belufasje
Alasan ini tetap kontroversiadl. Meskipun pengaitan tidak dicantunkannya
basmalahdengan "misi pedang” tersebut merupakan pendagpad) yopuler.
Namun, menurut 'Abduh, pendapat terkuat adalahnkaseperti halnya surah-
surah lain, ketika diturunkan surat tersebut memangabasmalatf*

Metafora 'Al tentang surat Barah turun dengan misi pedang tampak
dikaitkan dengan perannya, menyusuliABakr yang sedang memimpin ibadah
haji, untuk menyampaikan misirsit Ba& ah pada musim haji tahun 9 H/ 630 M.
tersebut. Bahkan, 'Alditekankan secara eksklusif melebihi tABakr sebagai
orang yang paling berhak mengemban misi terselngnkahubungan keluarga
(ahl al-bay).*?

'‘AlT memang tidak hanya diakui patronasenya di kalan&#rah,
melainkan juga di kalangan SuannMunculnya penisbatan fiktif tersebut

berkorelasi dengan merebaknya tradisi "biografingrarang suci" (hagiografi;

Lihat al-Suyiti, al-Durr al-Manthar f7 al-Tafsr bi al-Ma'thar, vol. 7, ed. ‘Abdulih bin ‘Abd al-
Muhsin al-Turk dan ‘Abd al-Sanad &an Yaramah), 227. Lihat pendapat-pendapat ulama dalam
al-Qurubi, al-Jami’ li Ahkam al-Quran, vol. 10, ed. 'Abdufih bin 'Abd al-Mulsin al-Turk
(Beirut: Mu assasat al-Rikah, 2006), 93-96.

“Lihat, misalnya, A Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Quran al-Karim (Cairo:
al-Maktabah al-Azhayah li al-Tuith, t.th.), 153-155; al-Bij1, Nazn al-Durar ¥ Tanzsub al-
Ayat wa al-Suwaryol. 8 (Cairo: Oir al-Kitab al-Iskmi, t.th.), 359-361.

“Muhammad Rash Rida, Tafsr al-Quran al-Hakim (Tafsr al-Manar), vol. 10 (Mesir: Gir al-
Manar, 1368), 174.

bn Hisham, al-Srah al-Nabaviyah, vol. 3, 421; al-Suiti, al-Durr al-Manthir (edisi suntingan
‘Abdullah bin ‘Abd al-Muflsin al-Turk dan ‘Abd al-Sanad &san Yaramah), vol. 7, 227-233;
Muhammad Sulayan al-Kaft, Managib Amr al-Mu minmn’Alz ibn Al Talib, vol. 1, 526; al-
Biga'i, Nazm al-Durar, vol. 8, 365-368; Ibn al-‘Arab al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an al-
Karim (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, 2006), 141.
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hagiography tentang keistimewaan Alang dicitrakan dalam literatumaniqib
yang begitu banyak, sehingga "tidak bisa ditampoteh tempat”, demikian
hiperbola al-Dhahalf® Di antaranya adalah karya iad bin Hanbal (w. 241 H/
855 M), al-Qaffil al-Shash (w. 336 H/ 948 M), al-Bkim al-Naysbari (w. 405
H), Ibn al-Maghazilt (w. 483 H), Shams al4D Aba al-Baralat (w. 871 H), 'Ai Ba
Hasan al-tdadram (wafat pada abad ke-9 H), al-Sitiy(w. 911 H/ 1505 M), al-
Mays Mulammad  8lih bin 'Abduleh al-Husayn (w. 1041 H), dan Sayyid
Ahmad al-Ghurart (w. 1320-1380 H¥*

Seperti halnya dalam tradisi hagiografi naratifkdiangan sufi, seperti
tadhkirah, madqib, rijal, sirat al-awliyz’, tabagit, malfizat, dan wasiya,®
berbeda dengan sejarahistory) umumnya, sebagian tradisi hagiografi sahabat,
karena faktor ideologis dan sektarianisme, menyarakerjadi rekayasa, distorsi,
atau setidaknya, penekanan secara berlebihan &grifakta tentang keistimewaan
tokoh. Literatur-literatur manzqgib difungsikan untuk kepentingan ideologis,
seperti munculnyananiqib al-Stafi't dimulai di awal abad ke-4 H/ 10M dengan
karya Ibn Al Hatim al-Razi (w. 327 H/ 938 M) hingga al-Bayhafw. 459 H/
1066 M) dan Fakhr al-ib al-Razi (w. 606 H/ 1209 M) yang membentirkage

tentang al-Sifi'T sebagai peletak pertarngil al-figh di tengah persaingan klaim

Z33l-Dhahalp, Ma'rifat al-Qurrg® al-Kibar 'ala al-Tabagit wa al-A'sir, ed. Ibn Abdilkh
Muhammad Hisan Mulammad Hsan IsraTl al-Shafi't (Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah, 1997),
12. Al-Dhahab sendiri menulig-ath al-Maizlib fi Akhhar 'Al7 bin Aly Talib.

| ihat Ahmad bin Hanbal, Fadz'il Amir al-Mu'minin 'Alf bin Al Talib 'Alayh al-Sakm, ed.
Husayn Fanid al-Sayyid (Teheran: Layl 1425 H); Shams alib Abt al-Barakit Muhammad bin
Ahmad al-Dimashnal-Ba'ani, Jawzhir al-Matalib fo Manaqib al-lmam 'Al bin Alr Talib 'Alayh
al-Sakim, ed. Mulammad Baqir al-Mahmadi (Qom: Majma' al-Thaifah al-Iskmiyah, 1415 H);
lihat daftar karya-karyananaqib 'Ali yang telah ditulis oleh para ulama dalam ddatb ibn al-
Hasan 'At bin Mubammad bin Myhmmad al-VEsitt (Ibn al-Maghzilt), Manaqib 'Alf bin Al
Talib 'Alayh al-Safim (Teheran: al-Maktabah al-Ehiyah, 1302 H), 2-7.

“Lihat uraian bagaimana "kejadian luar biasahitiq al-'‘adah) pada para wali karamai)
merupakan hasil konstruksi literatur-literatur lwagafi dan kondisi sosiologis, dalam Julian
Millie, "Khariq Ul-'4dah Anecdotes and the Representationkafamat: Written and Spoken
Hagiography in Islam"History of Religion University of Chicago, Vol. 48, No. 1, 43-65.
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tersebut darusiliyin Hanaf.?®

Tidak hanya di kalangan Siityah, manzqgib juga
ditulis berkaitan dengan AbHarifah (w. 150 H/ 767 M), al-Aw#i (w. 157 H/
774 M), Malik bin Anas (w. 179 H/ 795 M), dan Amad bin Hanbal (w. 241 H/
355 MY’ untuk berbagai konteks ideologis beragam, terutdiarzatisme
madhhab Memang, pada abad-abad awal Islanmgniqgib yang belum menjadi
kata-kunci yang mungkin masih netrgrjamah, akhbr, danta'rif), atau yang
lebih ekspresif fada'il, mafakhir, dan maathir), semula menyuguhkan potret
moral dan infromasi tindakan-tindakan mulia. Akatapi, sejak abad ke-4 H/ 10
M, baik di lfrigiya maupun di daerah-daerah Islam lain, istilah tersélergeser
menjadi biografi pujian terhadap pamaasm pembangummadhhab Pergeseran
tersebut ditandai dengan bubuhan keajaiban-keajaiba

'AlT sebagai "patroijihad" (szhib al-jihad)®® dan keperkasaannya dalam
sejarah perang masa Nabi dan sahabat adalade sentral yang muncul dalam
literatur-literaturmaniqib yang dimapankan dalam sejarah panjang dan ditopang
oleh berbagai riwayatarikh maupunhadth. Sebagian paparan tersebut adalah
otentik, namun sebagian paparan lain merupakan trkdss ideologis.
Keperkasaan 'Aldan kehebatan pedangnya yang terkenal melaluyaityédtidak
ada pedang sehelahi al-Fagar, dan tidak ada pemuda sehebat"Als> ¥) < ¥
S ¥ @Y 5 ) teriakan seseorang, atau bahkanilJkmtika naik ke langit,
setelah melihat keperkasaani'Alalam perang, berkembang di kalangan Sunn

dan SH1.>° Riwayat ini dan riwayat serupa tentang keajaitdi ditolak oleh

“Wael B. Hallag, A History of Islamic Legal Theories: an Introdugtito Sunn Usil al-Figh
(Cambridge: CambridgeUniversity Press, 1997), 30-35

#’Ch. Pellat, "Maakib", dalamThe Encyclopaedia of Islam: New Editi¢beiden: E. J. Brill,
1991), Vol. 6, 352-353.

*8Ch. Pellat, "Maakib", 357.

“Ungkapan ini, berdasarkan riwayat yang dikemukakeh Ibn Kathr, berasal dari 'Alsendiri.
Lihat Ibn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 342-343.

*Lihat Ibn Histim, al-Srah al-Nabaviyah, vol. 3, ed. Jaa Thabit, Muhammad Mamad, dan
Sayyid |Ibahim (Cairo: Oar al-Hadith, 2006), 56; al-lHsan bin Al al-Hasan Mulammad al-
Daylam, Irshad al-Qulib al-Munj Man 'Amila bih Min Alm al-'lgab, ed. al-Sayyid Eshim al-
Maylani (Teheran: Br al-Uswah, 1417 H), 61; 'Abin Muhammad bin Amad al-Milik1 (Ibn al-
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sebagian ulama, antara lain al-Katf* Ibn al-Jawz,** dan Ibn Tayryah>?
Pedang tersebut diriwayatkan digunakannya untuk be&h kepala Magb,
prajurit raksasa dari kalangan Yahudi yang mempartkan benteng Khayb#f.
Pada abad ke-3 H, sebagaimana dikemukakan, mbadilil al-Sahabah
Ahmad bin Hanbal yang memuahaniqib 'AlT yang merepresentasikan penulisan
manzqib model kalangamuhaddithzn yang dilengkapi riwayat-riwayat. Dengan
pengkondisian tersebutmaniqib 'AlT bergeser pada abad ke-4H sebagai
hagiografi denganmage di atas. Karena pengaruh faktor religius-ideoldgis
untuk tidak mengatakan karertashayyu',Ilbn Abi Hatim al-Razi menerima
riwayat mungat tentang penisbatan ayat pedang kepadg dgyalagi riwayat
tersebut berpangkal dari Safy bin '‘Uyaynah, tokohabi'zn terhormat yang
biografinya dalanKitab al-Jarhwa al-Ta'dl, ditulis dengan pujian panjang lebar
dan diakui otoritasnya oleh 'Abdafl bin Wahb (w. 197 H) sebagai orang yang

paling mengetahui tafsir al-Qur’ah.

Sablkagh), al-Fusil al-Muhimmah f Ma'rifat al-A'immah ed. al-Sayyid Ja‘far ald#s$ayn
(Teheran: al-Majma’ aRlant li Ahl Bayt, 1427 H), 77-78; Shaykh 'Abd aludayn al-Anini, Al
bin Aly Talib: Sang Putra Ka'bakJakarta: al-Huda, 2003), 57-59 dengan merujukli@hadr,
vol. 2, 59-61.

31Abii al-Hasan 'Af bin Muhammad bin 'Ariq al-Katgini, Tanzh al-Sharah al-Marfi‘ah 'an al-
Ahadith al-Shafah al-Mawdi'ah, ed. 'Abd al-Wahib 'Abd al-Latf dan 'Abdulkh bin
Muhammad al-GhumrT (Beirut: Dar al-Kutub al-'lintyah, t.th.), 440.

*bn al-Jawz, Tartib al-Mawdr'at, ed. Kanal bin Basyini Zaghkil (Beirut: Dar al-Kutub al-
'Ilmiyah, 1994 M/1415 H), 114.

¥Menurut Ibn Tayrfyah, kata fatz" (pemuda) dalam al-Quran (ketika dihubungkan deng
Q.21/73:60), sunnah, dan bahasa Arab tidak berksngujian. Begitu juga, menurutnya, Nabi
tidak pernah membangga-banggakan kakek dan anaknpmgmn Fadth tentang persaudaran
(mu'akhah) 'AlT adalah palsuDha al-Fagar bukan milik ‘A, melainkan milik Al Jahl yang
dirampas pada Perang Badr. Pada perang ini, tidakDa: al-Fagar sebagai pedang kaum
muslim. Hadth Abia Dharr yang diriwayatkan olehaRdah adalalmawdif (lihat Ibn Tayniyah,
Minhgj al-Sunnahal-Muhammadyah f NagdKalam al-Sh'ah, vol. 1, 297; idemMajmi’ Fatawa,
vol. 1 (masalahhal yashh anna 'Alyan gitala al-jinn), vol. 4 @l-gassagh alladhina yanquén
maghizi). Berbeda dengan lbn Tayyah, pedang tersebut dikatakan dalam sumber |dagse
milik Munabbih bin al-Hijjaj al-Sahni, ada yang mengatakan sebagai milikAa-bin Munabbih
(Abt Muhammad 'Abd al-Gharbin 'Abd al-Wihid al-Maqdis, al-Durrah al-Mud ah f al-Srah
al-Nabawyah, dalam_www.almeshkat.nét2 Juli 2009).

¥s. M. Zwemer, “The Sword of Mohammed and Ali”, dal@he Moslem Worldyol. 21, no. 2
(April, 1931), 111

%lbn Abt Hatim al-Razi, Kitab al-Jarh wa al-Ta'dl, vol. 1, 32-54.
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Tidak hanya di kalangarmuladdithin, seperti dicatat S. Abdullah
Schleifer, kharisma 'Aljuga dikembangkan sebagai simbol penopang kekuatan
politik 'Abbasiyah yang berakselerasi dengan perkembangaawvasf. Di
samping dikenal dalam silsilatariqah sebagaiAhl al-Suffah oleh para sufi,
seperti Rmi dan al-Qushayride 'fatz" (pemuda, kesatria) '‘Aldikembangkan

menjadi konsepflitiwah' (kesatriaan yang saleh) untuk menggelorgiatd.*°

3. Fase Abad Ke-5-7 H: Awal Penyebaran Istilah

Pada abad awal abad ke-4 H, al-Neh (w. 338 H/ 950 M) mulai
menggunakan istilafiyat al-sayfuntuk Q.9/113:5, meskipun masih menggunakan
"dalam (surat) Barah" ¢ Bara'ah),>’ ungkapan yang menjadi karakteristik para
penulis awal, terutama AbUbayd yang menjadi sumber referensi utamanya, di
samping sumber-sumber lain, seperti abar (w. 310 H), al-Zajjj (w. 311 H),
Abi 'Ubaydah (w. 210 H), dan Ibn Qutaybah (w. 276*HYraian al-Nahas
yang, menurut Kiirshiid, mewakili "semua aliran tafsir" berpengaruh tedm
penulis-penulis sesudahnya, seperti Ma&kQays (w. 437 H), Ibn al-Javiz(w.
597 H), al-Quuabi (w. 671 H), dan al-Stibi (w. 790 H)*

Penyebaran istilah ayat pedang sesungguhnya disejik abad ke-5 H.
Dengan dimaksudkan sebada@ndbookyang memuat daftar ayat-ayadsikh-
mangikh yang lengkap, Hibatdh ibn Saimah (w. 410 H/ 1019 M) menula-

Nasikh wa al-Mangkh yang diakuinya disarikan dari 75 literanaskhdan tafsir

%s. Abdullah Schleifer, Jihad and Traditional Islamic Consciousness"”, daldime Islamic
Quarterly, vol. 27, no. 4 (1983), 192-193.

3’Abu Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mansakh, 30, 37.

#Lihat lebih lanjut Sulayn bin Ibmhim bin ‘Abdullah al-Lahim, al-Nasikh wa al-Mangkh
Kitab Allah ‘Azza wa Jalla wa Ikhtiff al-‘Ulama” fi Dhalika Ta'lif Ak Ja’far Ahmad bin
Muhammad bin Is@ il al-Nahhas: Dirasah wa Tabiqg, vol. 1 (Beirut: Mu'assasat al-Rlah,
1991), 131-173.

% Abdullah Khirshid al-Birfi, al-Qur'an wa ‘Ulimuh f Misr (20 H - 358 H)(Mesir: Dar al-
Ma’arif, t.th.), 398-427; Sulayan bin Ibahim, al-Nasikh wa al-Mangkh, 250-275.
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dari riwayat al-Kalb (w. 146 H/ 763 M) dari Ab Salih (w. 222 H)* Hibatullah
lebih intensif dibandingkan al-Nafis dalam menyebutyat al-sayfsebagai ayat
yang berstatus luar biasa yang menganulir bebemym lain?' Dengan
perkembangan ini, istilah tersebut digunakan interideh para penulis
belakangan, seperti al-Bagtuil (w. 429 H/ 1037 MY dan Makk al-Qays (w.
437 H/ 1045 MY Ibn Khuzaymah al-#ist (w. 490 H/ 1097 MY Ibn al-'Arah
(w. 543 H/ 1148 MY? Ibn al-Jawz (w. 597 H/ 1200 Mf® Shu'lah (w. 656 H/
1258 M)#" dan Ibn al-Brizi (w. 738 H/ 1338 M}f?

Dari perkembangan di atas, masih terdapat ambgy&nentuan ayat
yang berstatus luar biasa tersebut, apakght al-sayf(Q.9/113:5) atauyat al-
jizyah atau ayat al-git7l (Q.9/113:29), seperti tampak pada al-N=f’ dan
Hibatullah>® Bahkan, juga berkembang pendapat bahwa Q.22/10%g8t
pertama tentang ijin berperang, memiliki statusgaemliran luar biasa tersebut,
seperti dikemukakan aldbhak> dan Ibn al-'Arab> Makki al-Qays, di samping

menggunakan istilahayat al-sayf atau ayat Bawm ah (Q.9/113:5), juga

“Hibatullah ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Manskh, margin al-Wakdi, Ashib al-Nuzl (Cairo:
Maktabat al-Mutannab t.th.), 339-347.

“ihat, misalnya, Hibatufih ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Mangkh, 66, 67, 96, 97, 103, 135-139,
145-147, 164-166. Lihat tabel klasifikasi ayat-ayadikh danmangikh menurut Hibatulth dalam
Anwarul HaqgAbrogation in the Korarfindia: Methodist Publishing House, 1926).

“2Lihat, misalnya, ‘Abd al-@hir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Manakh, ed. HIm1 Kamil As’ad
‘Abd al-Hadi (Aman: Car al-‘Adawi, t.th.), 79, 161, 221, 231.

“Lihat, misalnya, Makkal-Qays, al-Idah li Nasikh al-Quran wa Mangkhih, ed. Afmad Hasan
Farlat (Jeddah: Br al-Mararah, 1986), 281, 286, 397.

“Lihat Ibn Khuzaymah al#isi, al-Mijaz f al-Nasikh wa al-Mangkh (Cairo: al-Maktabah al-
Azhaityah li al-Tuath, t.th.), 249-251.

“Lihat, misalnya, Ibn al-'Arab al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an al-Karim, anotasi al-
Shaykh Zakaya 'Umayiat (Beirut: Car al-Kutub al-'llmyah, 2006), 129, 154, 155.

“8Lihat, misalnya, Ibn al-JawzNawasikh al-Quran (Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, t.th.), 53,
93, 131.

“’Shulah, Safwat al-Risikh f 'llm al-Mansikh wa al-Nisikh, ed. Mulammad Ib&him 'Abd al-
Ralman Faris (Ayn Shams: Maktabat al-Thafqh al-Dintyah, 1995), 100, 101, 103.

“*8bn al-Barizi, Nasikh al-Quran al-'AZzz wa Manskhuh dalamSilsilat Kutub al-Nisikh wa al-
Mansikh, ed. Hitim Salih al-Damin (Beirut: Mu assasat al-Rish, 1998), 24, 27, 29.

“‘Lihat, misalnya, al-Naffis, al-Nasikh wa al-Mangkh, 31-32.

*Hibatullah ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Mangkh, 37-38, 108, 110, 150, 162, 176-177, 254-255.
*1al-Dathak bin Muzihim, Tafsr al-Dahhak, vol. 2, 590.

*bn al-'Araf, al-Nasikh wa al-Manakh, 171.
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menggunakan istilahzyat al-gatl wa al-gi@l (Q.9/113:29, 36), atau hanya
"perintah perang” secara umum tanpa merujuk ketay@ntu®> Dalam karyanya,
al-Idah, Makki al-Qays menulis satu bab tersendiri tentang "sejumlah aiat
Qur'an yang diaskholeh suatu ayat al-Qur'an saja". Menurutnya, dalase
awal dakwah Nabi di Makkah, sebagai minoritas, kanoslim diperintahkan
untuk bersabar menahan berbagai bentuk tekanak tetlakukan perlawanan,
dan memaafkan terhadap segala bentuk kesalaharmuslimn (orang kafir
Makkah). Namun, ketika kaum muslim hijrah ke Madindan mereka sudah
menjadi komunitas yang kuat, sikap tersebut berubnurut Makk al-Qays,
fase Madinah diwarnai oleh turunnya sejumlah ayatgybertema sama, yaitu
perang, yang menganulir perintah bersikap sabamu@maafkan kalangan non-
muslim yang turun dalam fase Makkah. Di samping113:5, kategori ayat-ayat
penganulir Kasikh mencakup: Q.2/87:193 (juga Q.8/88:39), Q.2/86;21
Q.9/113:29, Q.9/113:36, Q.9/113:73 (juga Q.66/1Pp¥&g menganulir secara
bersama-sama ayat-ayat laimangikh): Q.2/87:109, 190-191, 217, dan 256,
Q.4/92:63, dan 90, Q.5/112:2, dan 99, Q.6/55:66,da0 107, Q.7/39:180, dan
199, Q.8/88:61, Q.43/63:89, Q.50/34:45, Q.51/67B43/23:29, Q.73/03:1%,
Dengan demikian, meski Q.9/113:5 disebut memiliktiss khusus sebagai ayat
pedang?’ seperti halnya dinyatakan oleh mayoritas ulamaniNg bagi Makkal-
Qayg, ayat tersebut juga merupakan bagian dari sejuajatt-ayat al-Qur'an
yang memiliki tema sama (perintah perang) yang inapgs ayat-ayat
sebelumnya yang memuat sikap koperatif dengan ngiim Hanya saja, Makk
al-Qays mengemukakan beberapa pendapat tentang penatspentersebut,

antara lain, dari Qatlah yang memandang spesifikasi ayat tersebut yang

3 ihat Makk al-Qays, al-Idah, 252, 258, 286, 31Qiyat al-sayf, 309, 356 {yat Baw ah), 293,
417 @yat al-gatl wa al-qi@l), 291, 323 (perintah perang).

*Makki al-Qays, al-Idah, 118-121.

*Makki al-Qays, al-/dah, 281, dalam kasusaskhQ.6/55:66.
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menekankan hanya satu keputusan bagi para tawamakathngan orang-orang
mushrik yaitu dibunuh, suatu pendapat yang juga dikemakadteh Mughid bin
Jabr (w. 104 H/ 722 M) yang menyebut keputusabufaih) tersebut dengan
metafora "pedang"af-say), jika mereka tidak masuk Islanmimz al-sayf wa
immy al-Islam  al-asiri).®

Ambiguitas ini juga tampak, sebagaimana dikemukaiktah Ibn al-Jawz
misalnya, dalam kasus penganuliran Q.2/87:190 dekgmungkinan empat ayat
perang (Q.9/113:5, 29, 36, atau Q.2/87:1T91%hu'lah juga, misalnya, tidak
membedakan secara jelas antara istilght al-sayfdenganayat al-gital (ayat
perang)® atau denganiyat al-gitZl wa al-ghilah (ayat perang dan bersikap
keras)® Dalam kasus Q.6/55:66, di mana otoritas yang ukrsama-sama adalah
Ibn 'Abkas, menurut Makkal-Qays, dinaskhdenganayat al-sayf(Q.9/113:5)%°

dan menurut Shu'lah, maskhdenganiyat al-gitl.®*

Dengan demikian, apa yang
disebut Shu'lah sebagayat al-sayfsama dengaayat al-gitzl. Sebenarnyagyat
al-sayfberbeda (memiliki status penyebutan tersendirigdanistilah-istilah lain
tersebut. Jika dilihat dari kandungannya pdagat al-sayfhanya merupakan
bagian dari ayat-ayat perang, sebagaimana dalankipemMakk al-Qays3.
Transmisi penafsiran dari otoritas sahabat, teratdbm 'Ablas, yang
memang tampak kontradiktif dan perkembangan penafsli kalangan generasi
sesudahnya, seperti @dah, Al 'Ubayd, dan al-Bthak merupakan faktor
penyebab ambiguitas tersebut. Pernyataan Sezgiwabdontradiksi dalam

penafsiran-penafsiran yang dinisbatkan secardf fiepada Ibn 'Abfis, seperti

kritik NOldeke dan Schwally, disebabkan oleh perkangan tafsir di kalangan

*Makki al-Qays, al-/dah, 309.

*|bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 70-71.

8sShu’lah,Safwat al-Risikh, 147, 151, 155, 161, 179, 182, 185.
*bid., 150.

®Makki al-Qays, al-Idah, 281.

81Shu’lah, Safwat al-Risikh136.
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tabi'un tidak seluruhnya benar, karena mereka dalam bedekasus, seperti
kasus Aln 'Ubayd sebelumnya, tidak selalu menjadi "penafgimufassiy,
melainkan "para pentransmisi/pengutip tafsiriadilaz al-tafsr) atau “"para
pengadopsi tafsir" njuntahlz al-tafgr) yang tidak mengerti apa yang
ditransmisikan dan diadopsi, meminjam istilah Ibdawz,%? dan sebagian besar
karya tafsir memang hasil pengutipan antar karjartaidak selalu merupakan
produk orisinaf®

Pemilahan yang tegas dan sistematis anigah al-sayf(Q.9/113:5) dan
ayat al-qitzl (Q.9/113:29) sebagai penganulir luar biasa tetsetuiai dilakukan
oleh Ibn Khuzaymah aldfisi dan Ibn al-Brizi. Menurut lIbn Khuzaymah al-
Farisi, ayat al-sayfmenganulir 113 ayat (Ibn alaBzi: 114 dari 52 surah), dan
ayat al-gitZl menganulir 9 ayat (Ibn aldBizi: 8 ayat dari 7 suraffy.

Dipicu oleh perkembangan wacanaskhdalam'ulam al-Quran, istilah
ayat al-sayfijuga menyebar dalam literatur-literatur figh. Bidin (w. 1252 M),
seorang tokoh _khafyah, Radd al-Mukhir mengidentifikasinya sebagai
Q.9/113:5%° |bn Hajar al-Haytarn (w. 973 H), tokoh Sifi'tlyah, dalamTukfat
Muhtaj mengidentifikasinya sebagaqgtilz al-mushrilin kaffah" (Q.9/113:36)
dan/atau ihfirz khififan wa thigilan" (Q.9/113:41F° Selain interrelasinya
denganiulzm al-Quran, wacana ini muncul juga disebabkan oleh pentindgrata
figh al-jihad danal-siyar (hubungan internasional).

Penyebaran istilah ini juga berakselerasi dengakepgangan politik di

dunia Islam. Salah satu perkembangan tersebut haddtaelerasinya dengan

®9bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 41, 126.

®3bn “Ashir, al-Talrir wa al-Tanwir, vol. 1 (Tunis: al-@r al-Tanisiyah li al-Nashr, 1984), 7.
®bn Khuzaymah al-#ist, al-Mijaz, 249-251; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran, 22-23.

®Ibn ‘Abidin, Radd al-Mukhir ‘ala al-Durr al-Mukhtar, vol. 6, ed. al-ShaykhAdil Ahmad ‘Abd
al-Mawjad dan al-Shaykh ‘Al Muhammad Mughawwaspengantar Mudimmad Bakr ‘Isr'il
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, 1994), 199.

®Ibn Hajar al-Haytarmy Tuhfat al-Muhtaj (margin), dalam 'Abd al-&hid al-Shanani, Hawasht
Tuhfat al-Muhaj bi Sharhal-Minhgj, vol. 9 (Mesir: Maba'at Musafa Muhammad, t.th.), 212.
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kondisi politik pada masa Dinasti 'Afddyah dan kondisi perang Salib. Tradisi
jihad dibangkitkan dengan justifikasiaskholeh ayat pedang terhadap semua
perjanjian yang dilakukan dengan kelompok non-musiHal ini tercatat di
bagian awal perjanjian yang ditulis a&@ Muhyi al-Din bin 'Abd al-Zhir untuk
Raja al-Mansar Qakwiin (1280-1290 M) dari Khalifah 'Abal-'Abbis Ahmad.®’

Kekuasan Manilk (1250-1517 M) di Mesir adalah pelanjut kekuasaan
Ayyubiyah yang patronnya adalatal®) al-Din al-Ayyibi, seorang pemimpin
pasukan Islam dalam perang Salib. Sultan-sultan IMamemiliki idelisme
untuk mempromosikan kepercayaan Sugang tidak kenal kompromi dalam
menentang orang-orang kafir dari luar (bangsa Mbngomenia, atau kaum
Frank) atau kaum Did'ah’, seperti penganut Isifliyah. Sebagaimana
diungkapkan oleh Sivan, Maf membangkitkan kembali tradighad dengan
gaya dramatis yang berkembang di akhir abad ke-1H3 itu karena sultan-
sultan Mamiik melihat diri mereka sebagai pewaris kegemilangalah al-Din
al-Ayyabi.®®

Dengan demikian, secara historis, ayat pedangilikeasal-usul origin),
tapi kemudian mengalami perkembangdavelopmentdan mempengaruhi pola
pikir ulama-ulama sesudahnya serta menjadi bagem Idkomotif jihad di

berbagai era perkembangan politis di dunia Islam.

4. Fase Abad Ke-8 H: Pengembangan Ibn Kath
Tafsir Ibn Al Hatim al-Razi dianggap sebagai salah satu tafsir yang
memuat penafsiran-penafsiran yang hilang yang akd#si sahabat daabi'zn,

seperti tafsir Sad bin Jubayr (w. 95 H/ 713 M) dan Mitd bin Hayyan (w. 150

®7al-QalgalasharidMa’athir al-Inafah  Ma’alim al-Khilafah, vol. 3 (Kuwait: Mata'at Hikimat
al-Kuwayt, 1985), 129-130.
®Carole HillenbrandPerang Salib: Sudut Pandang Isldqftakarta: Serambi, 2005), 295.
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H/ 767 M). Di samping diringkas oleh al-Siflydalamal-Durr al-Manthr, tafsir
ini menjadi salah satu sumber tafsir @bar dan Ibn Katir. *°

Setelah mengutip riwayat Alang dikemukakan oleh lbn Alpatim al-
Razi dalam tafsirnya tentang Q.9/113:5 sebaggat al-sayf, sebagaimana
dikemukakan di atas, lbn Kath (w. 774 H), murid Ibn Taymyah,

mengembangkan penafsiran istilah tersebut sebagaubh

AL ¢y shash Y 0l 158 s 4l S Jal J s O ) o 1
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Saya kira bahwa pedang kedua adalah perang terhadla@l-Kitab,
karena Allah swt berfirman: "Perangilah orang-orgagg tidak beriman
dengan Allah dan tidak pula dengan hari kiamats@tak mengharamkan
apa yang telah diharamkan oleh Allah dan rasul-tiya tidak beragama
dengan agama yang benar, yaitu orang-orang yangrildib al-Kitab
hingga mereka mau membaygzyah dengan patuh dan tunduk”
(Q.9/113:29). Pedang ketiga adalah perang terhadamg-orang munafik,
seperti dalam firman-Nya: "Hai Nabi, berjihadlahlaven orang-orang
kafir dan orang-orang munafik" (Q.9/113:73, Q.66/B). Pedang
keempat adalah perang terhadap para pemberontadtisgalam firman-
Nya: "Jika ada dua golongan dari orang-orang yaergman berperang,
damaikanlah antara keduanya. Jika salah satu draarmua golongan
tersebut berbuat aniaya terhadap golongan yanggdanangilah golongan
yang berbuat aniaya tersebut, sehingga golongaahigr kembali kepada
perintah Allah" (Q.49/106:9).

Dengan demikian, bersama riwayat 1,Al'misi empat pedang" Nabi
dikembangkan sebagai ide perang terhadap kalamgeshrik Arab (Q.9/113:5),
Ahl al-Kitab (Q.9/113:29), para munafik (Q.9/113:73/ Q.66/1)7:@an
pemberontak (Q.49/106:9). Dua misi pertama telahnjage wacana yang
berkembang sejak abad ke-2 H hingga abad ke-7 dang&an, dua misi terakhir,

®9As’ad Mutammad al-&yyib, “Mugaddimah”, dalam Ibn AtHatim, Tafsr al-Qur’an al-‘Azim,
10-11.
lbn Kattir, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, 1986), 227-228.
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di samping merupakan penafsiran generasi sebelyrterygama Ibn Mastl, dan
pernah dikemukakan oleh akBar,”* Ibn Kathr lebih dari itu mengangkatnya
sebagai bagian dari misi kenabian.

Pengembangan ini hampir sama dengan pengembanpanRdjab al-
Hanbai (w. 795 H/ 1393 M), tokoh yang juga dipengaruhn Ihaymyah.
Perbedaan hanya dalam menentukan ayat terkait) ¢an7/95:4 sebagai ayat
yang memerintahkan untuk memerangi orang-oramgshrik sehingga masuk
Islam atau tertawan dan beberapa ayat dalaat 8ad ah, al-Talim, dan al-
Ahzab sebagai ayat perintah perang dan berlaku kashad@&p orang-orang
munafik danzindig.”? Dalam tradisi Stah, misalnya dalaBihar al-Anwar karya
Muhammad Bqir al-Majlist (w. 1111 H), Al Ja'far atau Mulammad al-Bqir
(w. 114 H) diriwayatkan mengatakan, "Allaiabaraka wa tazla mengutus
Muhammad saw. dengan lima pedang, yaitu satu peditujgkan kepada orang-
orang mushrik Arab. Allah jalla wajhuh berfirman: 'Bunuhlah orang-orang
mushrikdi mana pun kamu temui mereka, tangkaplah metalkanlah mereka,
dan intailah mereka di setiap pengintaian. Jikaekerbertaubat', yakni jika
mereka beriman 'maka mereka adalah saudara-sakadatadalam agama'. Tidak
ada pilihan bagi mereka, kecuali dibunuh atau mdsidm. Anak-anak tidak

boleh ditawan, tapi ada hak pada harta rampasam@éf Riwayat yang sama

"Ibn Kathr, Tafsr Ibn Kathr, vol. 2, 372.

"?Sebagaimana dikutip Ab/Abd al-'AZz al-Sulaynani, "Ayat al-Sayf bayna® Qagl al-Kafirin
wa Ghutiw al-Khawarij al-Marigin wa Tafmf al-Hizbiyin", dalam
www.sahab.net/forums.newreply.phf12 November 2009). Ayat-ayat yang berkaitan deng
perlakuan terhadap orang-orang munafik daémdq yang dimaksud oleh Ibn Rajab adalah
Q.9/113/113:73; Q.66/99:9; Q.33/90:60-61.

Muhammad Baqir al-Majlisi, Bihar al-Anwar al-Jami’ah |i Durar Akhhir al-A'immah al-Ahar,
vol. 97 (Beirut: Mu assasat al-Waf 1983), 53.
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dari Abi Ja'far juga dikemukakan oleh ais# al-Amili (w. 1104 HJ* dan oleh
al-'Ayyash (w. 368 H) yang berasal dari riwayat Ja'far bin lsimimad”>

Lima pedang dimaksud adalah sebagai berikut. Partgedang yang
ditujukan kepada orang-oramgushrikArab (Q.9/113:5). Kedua, terhadapl al-
dhimmah atau perang terhadajhl al-Kitab menurut kategori Ibn Kaih atas
dasar penganuliramé@skh perintah berlaku baik (Q.2/87:83) dengan Q.9/293:
Ketiga, orang-orangmushrik non-Arab (Q.47/95:4). DalanMusnad al-lnam
Zayd sama dengan pandangan kalangan Sutijelaskan adanya pembedaan
antaramushrik Arab yang hanya diberi pilihan perang atau maslanm dan
mushrik non-Arab yang masih diberi kesempatan perjanjiamai’® Keempat,
pemberontak ghl al-baghy wa al-ta'w) (Q.49/106:9) karena menurutdith
prediktif Nabi, "Sesunguhnya di antara kalian adang yang berperang setelah
aku atas dasaa wil, sebagaimana kalian juga akan diperangi atas thsait".””
Kelima, pelaku kriminal yang hukumnygisas (Q.5/112:45). Pengingkaran
terhadap misi kenabian ini, menurut al-Majliadalah kekufuraff Jadi, perang
terhadap orang-orang munafik dalam kategori IbnhiKabukan merupakan
kategori tersendiri dalam konsept@h, mungkin diintegrasikan sebagai perang
terhadap orang-oramgushrik

Berbeda dalam tradisi Sunrdi mana istilah tersebut dinisbatkan kepada

'‘AlT bin Abi Talib, dalam tradisi Stah, sejauh pelacakan penulis, penisbatan

"al-Hurr al-Amili, Tafsl Wasz'il al-Shah ila Tarel Masz'il al-Sharah, vol. 15 (Beirut:
Mu'assasaAl al-Bayt li lhya™ al-Turath, 1993), 16. Lihat juga timauith Ma’had Bigir al-‘Ulam
‘alayh al-salim, Sunan al-lim ‘Alz Alayh al-Saém (Iran: I'timad, 1380 H), 389-390.
"*sSebagaimana dikutip Sayyidasyim Husayn al-Batani, al-Burhan i Tafsr al-Qur’an, vol. 2
(Qom: Mu’assasat al-Bi'thah, 1413), 738-741 mel&wihammad bin Ya'gb dengarsanaddari
al-Mingafi dari Hafs bin Ghiyath dari Ak ‘Abdill ah.

®zayd bin ‘A, Musnad al-Indm Zayd kompilasi 'Abd al-'Azz bin Istiq al-Baghddi (Beirut: Dar
al-Kutub al-'llmyah, 1983), 317. Pandangan serupa juga terdagahdajh Sunn lihat misalnya
Ibn Nujaym,al-Balr al-Rz"iq SharhKanz al-Da@’iq, vol. 5 (Beirut: Gir al-Ma'rifah, t.th.), 113.
K ontrasta wil-tanzl sebagai kontras penafsirhiitin-zazhir daam Stiah dikatakan berasal dari
pernyataan Imam alafig “zahruh tanziuh, banuh ta’wiuh”. Lihat Ahmad al-Bakhani, al-Ta wil,
370-371.

"Muhammad Baqir al-Majlisi, Bihar al-Anwar, vol. 97, 16-18.
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hanya kepada AbJa'far. Di samping dari perspeksfnad,kita bisa menarik
inferensi tentang ketidakotentikan penisbatan lgdanSunn tersebut melalui
argumentum ex silentiGargumen dari diam), setidaknya, dari dua faktakbe
Pertama, tidak adanya penisbatan ini dalam riwayetyat tafsir awal, seperti
dalam tafsir al-@hhak (w. 105 H/ 723 M), Mudtil bin Sulaynan (w. 150 H/ 767
M), Sufyan al-Thawrt (w. 161 H/ 778 M), dan 'Abd al-Raay (w. 211 H/ 827 M),
serta karya penulis awalaskh seperti Qaidah dan Ab 'Ubayd, dan terlebih
riwayat-riwayat Ibn 'Abbs, "Bapak tafsir" yang, menurut ak#yaji (w. 879
H),” menerima tafsir dari ‘Al baik yang bisa dilacak melalui sumber awal,
seperti Mujihid, (w. 104 H/ 722 M) maupun belakangan, sepéiTiabar (w. 301

H/ 923 M) yang hidup semasa dengan lbrm Altim. Kedua, secara logis, jika
diasumsikan keberadaan dan otentisitas pernyafdanersebut dari sejak fase
awal, tentu kalangan 8&h akan menisbatkan kepadanya, bukan kepada Ab

Ja'far, otoritas yang lebih rendah.

B. Identifikasi Ayat
1. Kerancuan Terminologi: Ayat al-Sayf, Ayat al-Qital, dan Ayat al-Jihad

Sebagai alat perang dalam tradisi sejak Arab paanls kata Sayf
(pedang, jamalasyaf, suyif, danasyuj memiliki banyak sinonimnya dan menjadi
media ekspresi mereka dalam sy&iDari nama-nama lainnya, sepestirim
(sangat tajam), tampak bahwa pedang dijadikan oraetdfarena dianggap lebih
merepresantasikan kekuatan dan kemenangan, skpeadn, dalam riwayat al-
'‘Ukbaf (w. 616 H) dalamFada il al-Sahabah sebagaimana dikutip al-Majijs

digunakan Jiatr as. untuk menyebut 'Albin Abi Talib dalam mengalahkan

Diriwayatkan bahwa Ibn 'Atiis berkata: "Apa yang kuterima berkaitan dengarirtafsQuran
hanya berasal dari "Abin Abi Talib". Atas dasar ini, 'Al ditempatkan di posisi puncak dalam
tingkatan fabagal) paramufassir Muhammad bin Sulayam al-Kafiyaji, al-Taysr fi Qawa'id ‘llm
al-Tafgr, ed. Nisir bin Muhammad al-Matfidi (Damaskus: Br al-Qalam, Rigd: Dar al-Rifa'i,
1990), 246.

80Al-Sayyid Mahmid Shukr al-Alisi, Buligh Al-Arab f Ma'rifat Atwal al-'Arab, vol. 2, ed.
Muhammad Bahjah al-Atha(Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, t.th.), 23.
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musuh-musuh Tuhatt. Bahkan, pedang dianggap sebagai "simbol kekuasaan"
(ayat al-mulR, seperti digunakan oleh penyair Shavkgtika menggambarkan
perang Uthrani melawan tentara YunaffiMunculnya dikotomi istilah&rbab al-
suyif" (aparat pertahanan) damarbab al-agkkm® (pejabat administrasi negara)
dalam struktur negara yang berkembang kemudiarudiadislam juga bersifat
metaforis®®

Pembedaan jabatan "pedang"” (militer) dan "pena’pil(siadalah
kategorisasi yang mendasari pemerintahan, sepestatdkan Nsr al-Din al-
Tasi, yang muncul sebagai gambaran standar model-nsogd&l sejak abad ke-7
H/ 13 M, khususnya di dunia Persia-Islam, tapi jaghelumnya pada awal abad
ke-3 H/ 9 M dalam sastra. Pena semula digunakaagaelkimbol kesekretariatan
dan tradisi kulturabdah tapi pada abad ke-5 H/ 11 M tampak juga digunakan
secara luas mencakiipamz” dan dunia pengetahuan agath8ecara seremonial,
pedang dan pena diberikan sebagai simbol kehornaddinpemerintahan, seperti
al-Mu'tadd (279-289 H/ 892-902 M) menganugerahkan dua ppdeepada
jenderalnya, Isig bin Kandaj, sehingga dikenal sebagdii al-sayfayn
sedangkamnwazr Mu'ayyad al-Dn bin al-'Algam (w. 656 H/ 1258 M) menerima
menerima satu set pena dari Kfetl al-Mu'tagn (w. 656 H/ 1258 M).
Terkadang, keduanya diberikan, seperti pada &lbHusayn al-'Utlp wazr Nih
bin Mangir (w. 387 H/ 997 M), diberi gelagahib fadilatay al-sayf wa al-galam
dan Al Bakr Mu'ayyad al-Mulk, putera Nim al-Mulk juga disebut

"mengkombinasikan keutamaan pedang dalab pena". Dua fungsi tersebut

8Muhammad Baqir al-Majlisi, Bihar al-Anwar, vol. 41, 61.

8Sebagaimana dikutip .aBh bin 'Awwad al-Maghimisi, “"Ayat al-Sayf', dalam
www.islamway.com/?iwS=Less&w_a=view&lesson_id=85286&series_id (30 Oktober 2D0
8al-QalgalasharidMa’athir al-Inafah ff Ma'alim al-Khilafah, vol. 1, 413.

8| ouise Marlow, Hierarchy and Egalitarianism in Islamic Thougl¢€ambridge: Cambridge
University Press, 2002), 168-169.
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dalam pemerintahan terkadang juga disebut dengémrat al-tafwid
(kementerian pendelegasian) deizarat al-tanfidh (kementerian pelaksanadhn).
Dengan simbolisasi tersebut, istilahyat al-sayf (ayat pedangsword
vers§ memang semula secara literal berkonotasi selzagdiperang umumnya,
dan memang diyakini oleh sebagian penoaskh Namun, sebagai istilah teknis

(technical tern), ayat tersebut adalah adalah ungkapan metafotigk umenyebut

suatu atau beberapa (sedikit) ayat al-Qur'an tertglengan ciri-ciri umum

berikut:

a. Menggambarkan keadaan perangtaie of way yang disebabkan oleh
pelanggaran perjanjian damai oleh sebagian oraaggomushrik dengan
kaum muslim dan dianggap berisi "perintah (kewajtf& untuk berperang
secara paling tegas dan mutlitki qatl al-kuffir), diperangi atau tida¥, di
masjid al-Haram, sebagaimana dilarang dalam Q.2/87:191, atieanbkarena
Nabi menyuruh Sal ibn al-Makhzimi dan Ahli Barzah al-Aslam (atau
Zubayr bin 'Awvam, menurut riwayat lain) untuk membunuh 'Abdilibn
Khatal, seorangmushrik dari Ban Tanim bin Glalib, yang sedang
bergelantungan pada penutup Kabah pada perisfiath Makkah®
Memerangi orang-orangnushrik dianggap oleh mayoritas ulama sebagai

kewajiban yang harus dilaksanakdard lazim) di tempat mana pufi.Dalam

%Louise Marlow Hierarchy,170-171.

®perintah tersebut umumnya ditafsirkan sebagai kbaj Lihat At Ja'far al-Nahas, al-Nasikh

wa al-Mangkh, 160. Tapi, sebenarnya, perintah tersebut hangédlkhan”, karena perintah
tersebut didahului oleh larangaad-amr ba'd al-nahy yuaél al-ibahah). Patokan yang mirip adalah
"perintah yang muncul setelah larangan hukumnyabledinke keadaan semula sebelum dilarang"
(al-amr al-warid ba'd al-haz ya'nd hukmuh ili halih gabla al-haz). Dengan patokan ini, Kiid
'‘Uthman al-Sabt menganggap perintah ini bersifat wajdreka perintah sebelum pelarang juga
wajib. Lihat Khalid 'Uthman al-SabtQawa'id al-Tafsr: Jam'an wa Digsatan,vol. 2 (Mesir: Dar

Ibn 'Affan, 1421 H), 487-488. Bandingkan dengan IbnrJarTabal, Jami' al-Bayan 'an Ta wi

Ay al-Quran, vol. 14 ed. Mamid Muhammad Shkir (Cairo: Maktabat Ibn Tayfgah, t.th.), 103-
104; Ibn Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 10 (edisi al-@r al-Tanistyah), 115.

8L ihat misalnya Ibn al-JawzNawasikh al-Quran, 71.

8Shu'lah Safwat al-Risikh, 110.

8Makki al-Qays, al-/dah, 157-158.
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beberapa ayat yang diidentifikasi secara polemisag& ayat pedang,
digunakan ungkapan tertentwqulz, oatiliz, jahid, jahidiz, atau infira).
Batasan yang masih umum ini kemudian pada faserae@ayebabkanyat al-
sayf terkadang diidentikkan oleh sebagian penulis denggat perintah
membunuh dyat al-gat), berperang dyat al-qgitzl), atau setidaknya,
memperlakukan kasafyat al-ghilzah).*

b. Umumnya dimaksudkan memiliki status luar biasa dangenganuliran unik
(‘ajib al-naskh secara sekaligus terhadap keberlakuan beberagadaynai
(peace-versgsatau yang bermuatan perintah damai karena adasrmyanjian
damai g@yat al-muhzdanah; ayat al-muwida’ah), yang berisi pernyataan
bahwa Nabi hanya sebagai pemberi peringdtamng berisi perintah agar
beliau bersabar atas kondisi yang tidak menyenandgigat al-sabr),%?
memaafkan kesalahan orang lain, dan menghindadepatan dengan orang
menolak keberadaan Tuhalydt al-‘afw wa al-sfh).”® Penganuliran ayat-ayat
ini, seperti tampak dari evolusi legisl@isiad, dianggap lebih bersifat teologis
sebagai sesuatu yang telah dijanjikan olehahAllsebelumnya sebagai
pertolongan dan kemenangan melalui perintah perd@g2/87:109,
Q.37/56:174* karena kaum muslim akan terus ditindas, dan bardaémya
menjadi pilihan menyulitkarigzm al-urar) (Q.3/89:186)> Meskipunayat al-
gital memiliki status penganuliran ayat-ayat lain yaegupa, namun tidak
sebanyak yang dianulir olefyat al-sayf seperti tampak pada daftar lbn al-

Barizi dan al-Rrisi. Hal itu, selain persoalan kronologi turun yangnjadi

ystilah “"perlakuan kasar'ghilzah) tampaknya ditarik secara spesifik dari ungkapaaghluz
‘alayhim' (Q.9/113:73) danwalyajidiz fikum ghilah" (Q.9/113:123).

\Misalnya: Q.15/54:89, Q.19/44:39, Q.22/103:49, (43524.

“Misalnya: Q.40/60:55, Q.50/34:39, Q.68/02:48.

%Misalnya: Q.53/23:29.

% ihat, misalnya, Makkal-Qays, al-/dah, 126; Ibn Katlr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 1, 154-155; Ibn
al-Jawi, Nawasikh al-Quran, 212.

*lbn Kattir, Tafsr lbn Kathir, vol. 1, 154-155.
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patokan penting yang menjadi representasi sikap, finga karenayat al-sayf
dianggap sebagai representasi sikap paling tegdmadep non-muslim,
sehingga wajar kemudian muncul pendapata®rbin Uways (w. 220 H)
tentang penganuliran antatyat al-gitzl, yaitu Q.4/92:91 dianulir oleh
Q.2/87:191 yang juga dianulir oleh Q.9/11%Finalitas dan ketegasan ini
diidealisasikan oleh para penutiaskh seperti tampak pada fiksasmskholeh
Ibn al-'Arali dalam bentuk kaedah, mencakup sikap muslim tephaade-
muslim di segala situasi apa pun.

c. Sasaran utama penerapan perintah tersebut aalatabshrilan, al-kuftir, al-
murifigizn, dan Ahl al-Kitazb sebagai non-muslim, karena meski berbeda
bentuk, semuanya dianggap sama-sama sekafygal-kufr millah wahidah),
baik melalui pengidentikkashirk dankufr maupun melaui penafsiran makna
“fitnah" sebagaishirk (Q.2/87:193). Sasaran kedua adalah kaum muslim
pemberontak Hughzh) dalam Q.49/106:9, meskipun penerapan "pedang"
terhadap mereka menjadi kontroversi figh klasikeka mereka tetap sebagai
Ahl al-Qiblah (muslim).

Sebagaimana dikemukakan, para penulis awaskh menggunakan
terminologi yang umum dengan "dalanirat Bag ah" (i Bara ah) untuk
menyebut adanya ayat tertentu dalam surah ters@imgt berisi perintah perang
dan menganulir ayat-ayat damai. Sejak aliah istilah ayat al-sayf mulai
digunakan meski sering diidentikkan oleh beberagraujis dengamyat al-gatl,
ayat al-gital, atauayat al-ghilah. Baru sejak Ibn Khuzaymah a##si dan Ibn al-
Barizi, ayat al-sayf(Q.9/113:5) dibedakan dengaiyat al-qgitzl (Q.9/113:29),
karena terdapat katggtiliz", tapi lebih dikenal sebagayat al-jizyahkarena juga

terdapat ungkapan ini). Menurut Ibn Khuzaymah aldsr ayat al-sayf

®Makki al-Qays, al-/dah, 157.
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menganulir 113 ayat, dafyat al-gitzl menganulir 9 ayat. Sedangkan, menurut
ayat al-sayfmenganulir 114 dari 52 surah, darat al-qgitzZl menganulir 8 ayat dari

7 surah’® Pemilahan ini tampak absurd, karena tidak bisajefeskan perbedaan
substansial antara keduanya dan tetap tidak bisgemékan kebingungan para
penulis lain sesudahnya, seperti Ma&gkQays yang mengidentikkan istiladyat
al-sayfdenganiyat al-gatl wa al-qi&l, karena alasan yang sederhana dan rasional,
yaitu bahwa kedua ayat tersebut sama-sama memuabpeerang.

Kata 'fital" dan derivasinya, yang umumnya berkonotasi "perdng
dilihat dari 54 kali penggunaannya dalam ayat-aja@ur'an yang semuanya
madanyah, berasal dari akar kataatala yang bermakna "membunuh",
"berseteru"”, atau "memaki”, sehingga tidak selahatii "perang™®® sebagaimana
dipahami secara rasional-kontekstual dari Q.49408entang perintah
"menindak”, tidak mesti "memerangi‘gatilz) kelompok yang "berseteru”
(igtatalz)*®* dengan hanya saling memaki dan memukul dengaranarsgndal,
dan pelepah kormi&? Oleh karena itugital memiliki cakupan lebih luas daripada
harb (perang)-®®

Munculnya istilah dyat al-gizl" sebagai imbanganiyat al-sayf tampak
dipicu oleh Qatdah yang pernah menggunakan dua istilah secaranhaas;

"Bara ah" yang ditafsirkan kemudian sebagai Q.9/113:5 daital®™ yang

|bn Khuzaymah al-#ist, al-Mijaz, 249-251.

%BIbn al-Barizi, Nasikh al-Quran, 22-23.

%Al-Raghib al-Igahani, al-Mufradat ff Gharb al-Qur'an, 394-395.

% ata ini sering diterjemahkan dengan: bertardigg), berjuang $truggle, bertarung melawan
(contention again3t atau bertempurcémbaj. J. Milton Cowan (ed.}lans Wehr: A Dictionary of
Modern Written Arabi¢Wisbaden: Otto Harrassowitz, 1971), 743.

19\, Quraish ShihabTafsr al-Mishhzh: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur @hakarta:
Lentera Hati, 2009), 595.

192 jhat al-Suyiti, Lubab al-Nuqgzl, 180-181; al-Vihidi, Ashib al-Nuzl, koreksi (ashih)
Muhammad 'Abd al-@dir Shahin (Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah, 2006), 203; Mugbil bin &t
al-Wadi', al-Sahth al-Musnad min Asib al-Nuzl (Cairo: Maktabat Ibn Tayfgah, 1987), 198;
Ibn Kathr, Tafgr Ibn Kathir, vol. 4, 211-213.

193 jhat Q.5/112:64, Q.8/88:57, Q.47/95:4, Q.2/87:279.
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ditafsirkan kemudian sebagai ayat perang terteetairsayat tersebdf? Dalam
kajian naskh istilah 'ayat al-gital" dipahami setidaknya dalam tiga pengertian.
Pertama, Q.9/113:5 yang lebih dikenal sebaggat al-sayf sebagaimana
dikemukakan, misalnya, oleh Shu'f#iPenggunaan awal tampak pada abad ke-2
H dalam ungkapan Mutjl bin Hayyan (w. 150 H/ 767 M}% Kedua, Q.9/113:29
yang lebih dikenal sebagayat al-jizyaholeh mayoritas penulis, atau sebagait
al-sayf oleh sebagian penulis, seperti Ibn Katan Ibn Tayriyah!%’ Ketiga,
ayat-ayat tertentu yang memuat perintah peratygt (al-gital) atau "perintah
perang" &l-amr bi al-gitzl) yang, menurut Makkal-Qays, mencakup secara
kronologis ayat-ayatmadanyah berikut: (1) Q.2/87:193 (juga Q.8/88:39), (2)
Q.2/87:216, (3) Q.9/113/113:5, (4) Q.9/113/113:29) Q.9/113/113:36, (6)
Q.9/113/113:73 (juga Q.66/107:9¥.Ini artinya bahwa setia@yat al-sayfadalah
ayat al-gital, tidak sebaliknya. Di samping bercirikamadanyah ayat-ayat ini
dimaksudkan sebagai penganuliagikh) ayat-ayat kesabaran dan pemberian
maaf atas penindasan selama fase Makkah karenaiategg komunitas Islam di
fase Maghah yang meniscayakan pergeseran strategi penyelséae’®® Alasan
Makki al-Qays dan mayoritas penulisaskhini diakui oleh penulis modern,
seperti Fazlur Rahman, sebagai pergeseranjidad melawan tekanarfi{nah)
Quraysh dan ajakan ke paganismejikéd penyebaran Islatt? atau menurut
Muhammad Sad Ramadn al-Bati, dari "al-jihad al-da'w/ bi al-da'wah' (jihad
persuasif) kedl-jihad al-qitali" (jihad perang):**

194 jhat Ibn al-Jawg, Nawgsikh al-Quran, 208.

1%53hy'lah Safwat al-Risikh, 147, 151, 155, 161, 179, 182, 185.

198 jhat Ibn al-Jawg, Nawisikh al-Quran, 212 dalam konteksaskhQ.37/56:174.

7 jhat uraian sebelumnya tentang pengembarya al-sayfoleh Ibn Kathir dan identifikasi
Q.9/113:29 sebagayat al-sayfoleh lbn Tayriyah dalam bahasan selanjutnya.

1%\akki al-Qays, al-Idah, 118-121.

1%9pid., 118.

MOrazlur Rahmanilajor Themes of the Quin (Kuala Lumpur: Islamic Trust Book, 1989), 159-
160.

MMuhammad Sad Ramadn al-Bati, al-Jihad fi al-Islam: Kayfa Nafhamuh wa Kayfa
Numarisuh? (Beirut: Oar al-Fikr al-Muasir dan Damaskus: @ al-Fikr, 1993 M/1414 H), 48-50,
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Berbeda dengadyat al-sayfyang dianggap umumnya sebagai representasi
paling tegas (ofensif), penganuliramagkh) luar biasa terhadap ayat-ayat damai,
dan menunjukkan sikap final Islam terhadap komsnitan-muslimgayat al-qitl,
khususnya Q.9/113:29 lebih negosiatif dengan tawafternatifjizyah terhadap
perang, bahkan dianggap sebagian bersifat defesepiérti Q.9/113:36.

Berbeda dengan keduanyayat al-jihad tidak secara otomatis memuat
perintah perang. Katajiiad" berasal dari jahd" (kesulitan) atau juhd’
(kekuatan). Secara kebahasaajihad bermakna "mengerahkan seluruh
kemampuan atau kesungguhan yang atfataik dalam konteks melawan musuh
nyata (ujhadat al-'adiw al-zzhir), syetan ihujghadat al-shayin), maupun

113 Katajihad dan derivasinya digunakan sebanyak 35

napsu mujzhadat al-nafs.
kali dalam al-Qur'an dalam konteks beragam. Sehabésar turun pada fase
Madinah sebagai "upaya terorganisir dan total kiamunitas Islam Madinah, jika
perlu dengan perang, untuk mengatasi hal yang taegn jalannya proses
penyebaran Islant™* sehingga sering, seperti halngital, dikaitkan dengan
tujuan "di jalan Allah" {7 sabil Allah, fi sabiz, f7 Allah, fna),** “jalan kebenaran

dan keadilan", termasuk ajaran al-Qur'an tentastifigasi dan syarat perang dan

93-98. Menurut al-Bt1, pergeseraiihad tersebut, di samping karena alasan penindasalg, yan
lebih mendasar adalah tujuannya untuk membentulyarelsat baru yang memicu dianjurkannya
jihad di fase akhir Madinah, sehingga klasifikgisiad defensif {ifa'r)-ofensif hujumi) tidak
seluruhnya bisa menjelaskan fakta berbagai ekspddls. Lihat Murammad S&d Ramadn al-
Bati, Figh al-Srah: Dirasat Manhajyah ‘llmiyah li Srat al-Mugdafa 'Alayh al-Sadm wa Mi
Yanawi 'Alayh min 'zt wa Mahidi® wa Atkam (Beirut: Dar al-Fikr, 1990 M/1410 H), 169-171.
12bn Manar, Lisan al-'Arab, vol. 3 (Beirut: Gir al-Fikr/ Dar Sadir, 1990), 133-135.

M3A|-Raghib al-Igahani, al-Mufradat fr Gharib al-Qur'an, 108.

14 .an organized and total effort of the communityreifessary through war—to overcome the
hurdles in the way of the spread of Islafazlur Rahmanyiajor Themes of the Qum, h. 160.

M jhat untuk jihad: Q.2/87:218; Q.4/92:95; Q.5/112:45; Q.8/88:72,74).9/113:16,41,81;
Q.22/103:78; Q.60/91:1; Q.61/109:11; Q.29/85:6%ukmital: Q.2/87:190, 246; Q.3/89:13,167;
Q.4/92:74. Frasefi® Allgh" dan 'fing" bermakna totalitas perjuangan, karena konotampé,
padahal tuhan bukanlah tempat, menyiratkan makhsdauhan adalah tempat mencurahkan
segala perjuangan, tujuan akhir. Katsh mengklaigkapan "berperang di jalan tuhan" memiliki
anteseden dalam Bible tentangjlhemet miwah dalam Exodus 17:14-16, suatu klaim yang
mengandung reduksi analisis sejarah yang merepesséeecenderungan awal kajian orientalis,
seperti Wansbrough, yang mencari pengaruh tradidisi keagamaan terdahulu dalam Islam.
Abraham |. Katsh,Judaism in IslamBiblical and Talmudic Backgrounds of the Koran disl
CommentariegNew York: Sepher-Hermon Press, 1980), 135.
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damai'® Tujuanjihad ini sealur dengan makna "kalimat #il yang tertinggi”

(kalimat Allzh al-'ulya),**” yang tidak seharusnya dimaknai bahwa Islam ingin
meraih kekuasaan politik untuk mendominasi aganseraglain, karena dalam
Q.9/113:40, misalnya, frase tersebut digunakannd&anteks hanya selamatnya
Nabi bersama Ab Bakr dari pengejaran orang-orang kafir Makkah d@ang
bersembunyi di gua Thawr dalam peristiwa hijrah téakkah ke Yathrib akibat
pengusiran, bahkan rencana mereka untuk membunlidu.bd Sedangkan,
sebagian kecil ayaihad turun pada fase Makkah sebagai "perjuangan kuakun
mempertahankan keimanan dari tekafigmah, balas dendam dalam kekerasan,
atau dalam kasus orang tua seorang anak muslinyaupaas memindahkan
agama anaknya dari Islari*® Pertama kali turun dalam Q.25/42:5ph¢d besar"
(jihadan kalran) digambarkan sebagai "perjuangan maksimb&dbl al-juhd
menghadapi orang-orang kafir dengan menyampaikapenszan argumen-
argumen al-Qur aff°

Oleh karena itu, pengertigihad (struggle lebih luas daripada konsep

Eropa tentang "perang sucihdly wap*?*

yang didasari oleh motif kesalehan
(bellum pium bertujuan memaksa orang lain konversi agama. riGaperbedaan
konteks historis dan religius-kultural, di sampmgngabaikan tipe perang, seperti
primitif, modern, defensif, pencegahan, inisiatibfgnsif), menurut Reuven

Firestone, ide "perang suci" juga hanya mendekarsiperang dengan justifikasi

8. A. S. Abdel Haleeminderstanding the Qur'arThemes and Stylgondon dan New York:
I. B. Tauris Publishers, 1999), 62.

7 ihat al-Buktari, Sahih al-Bukhirz, vol. 3, ed. Mugafa Dib al-Bigha (Beirut: Dar Ibn Kathr,
1987M/1407H),1034, &xith no. 2655.

18\, A. S. Abdel Haleemynderstanding the Qur ar62.

1% a strong-willed resistance to the pressures ofifiand retaliation in case of violence, or, in
the case of parents of a son who had embraced Jslatrong effort to reconvert him from Islam.
Fazlur Rahmariajor Themes of the Quin, 160. Lihat Q.16/70:110; Q.29/85:9; Q.31/57:15.
1205]-Suyatt, al-Durr al-Manthir, vol. 11, 191; Kisayn al-Bbataba 1, al-Mizan i Tafsr al-Qur'an,
vol. 15 (Teheran: Br al-Kutub al-Isimiyah, t.th.), 348.

2} ihat, misalnya, John WansbrougRuranic Studies Sources and Methods of Scriptural
Interpretation(Oxford: Oxford University Press, 1977), 170-173.
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keagamaan. Menurut teori modern, perang-aaddllym justum bertolak dari
alasan-alasan hukum alamatural-law), justifikasi legal, bukan ideologté?
Rudolph Peters mengkritik simplikggnad sebagai "perang suci”, karena isitilah
ini akan berimplikasi bahwa negara-negara di téaral-Islam adalah non-Islami
sehingga menjadi musuh potensiadr(al-harb), karena figh tidak memisahkan
agama dan negara. Oleh karena itu, menurutnyasaskistoris, perang Islam juga
harus dipahami atas dasar motif polifit.Dalam kultur Barat, "perang suci",
menurut James Turner Johnson, muncul melalui wgaeks historis utama, yaitu:
Perjanjian Lama, Perang Salib, dan perang-peraagagli era pasca-Reformasi.
Dalam konteks pertama, misalnya, mengutip GerhandRad dalantioly War in
Ancient Israel perang suci semula adalah fenomena kultus, kdubah menjadi
"perang Yahweh" yang sasarannya keimanan dan ésgiathingga menjadi

"perang agama" ofensif untuk merebut tanah sucigemempatkan Yahwisnté*

2. Kontroversi dalam Identifikasi Ayat Pedang
Dari uraian sebelumnya, kontroversi ulama dalam giwemtifikasi ayat
mana yang disebut sebagai ayat pedang dipetakagaidderikut:

a. Q.9/113:5.

ﬁj 155375 V.AWTJ Sagisy amgasasg Eos oS el [NEH r}TWYT CLJ 36
8 ghE AT ) LD TR 5 T 151 BT 1,060 106 o anl e
Apabila sudah habis bulan-bulan suci itu, bunuldedng-orangnushrik
itu di mana saja kamu jumpai, tangkaplah, dan kglanmereka dan
intailah di tempat pengintaian. Jika mereka bedguimendirikan shalat,
dan menunaikan zakat, berilah kebebasan kepad&anernduk berjalan.
Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha Pengaya

122Reuven Firestonelihad: the Origin of Holy War in Islam(Oxford: Oxford University Press,
1999), 14-16.

125ebagaimana dikutip Azyumardi Azr®ergolakan Politik Islam Dari Fundamentalisme
ModernismeHingga Post-modernism@akarta: Paramadina, 1996), 128-129.

1243ames Turner Johnsohhe Holy War Idea in Western and Islamic TraditigRennsylvania:
The Pennsylvania State University Press, 1997), 34.
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Identifikasi ayat ini sebagai ayat pedang, sebagaardiuraikan, muncul
dari mitologisasi yang diciptakan melalui peniglmag@scription riwayat kepada
'‘AlT bin Abt Talib yang sebenarnya tidak otentik dan berlangsundpadvah
konteks ideologis fanatisme, dan yang kemudiannid@ngkan oleh lbn Kath
Di samping itu, setidaknya, ada dua alasan utama/éang tampaknya mendasari
mayoritas ulama untuk menetapkan ayat ini sebagsi @edangPertama dari
segi kronologi turuntértib al-nuzil), ayat ini merupakan salah satu dari rangkaian
ayat dalam @at al-Tawbah yang turun terak#i, sehingga dianggap sebagai
ayat perang yang merepresentasikan sikap finaluala@ terhadap komunitas
non-muslim. Meski demikian, pertimbangan ini, katiknenjadi pertimbangan
satu-satunya, diiringi oleh kontroversi jumlah ayanhg disampaikan oleh Al
dalam peristiwa haji akbar tahun 9 H/ 630 M, menuliken kontroversi pendapat
tentang ayat-ayat lain (29, 36, 41, dan 73) dalararstersebut yang layak disebut
sebagai ayat pedang. Bahkan, sejak awal telah mbdmyimageumum tentang
surat al-Tawbah, tanpa menyebut ayat tertentu, seb@peesentasi perintah
perang. Pertimbangan ini ditopang oleh urutan agam mudaf (tartib al-
mugaf) sebagai ayat pertama tentang perintah perang saggra mengawali
bagian awal &rat al-TawbahKedug dari segi kandungannya, ayat ini ditafsirkan
sebagai ayat yang memuat sikap final dan palingstégrhadap komunitas non-
muslim, karena mereka harus dibunuh di mana pumngga oleh mayoritas
mufassir ditafsirkan sebagai perintah perang ofensif. Begiga, dengan term
"al-mushrilgn”, ditafsirkan oleh sebagiamufassir memiliki cakupan "non-

muslim" yang merupakan orang-oranmgushrik orang-orang kafir kuffar,

125 jhat Abi ‘Abdillah al-Zanjini, Tarikh al-Quran (Beirut: Mu'assasat al-A'lainti al-Matbi'at,
1388 H/ 1969 M), 61. Dalam beberapaaf, sirat al-Tawbah merupakan suratidanyahyang
turun menjelang akhir fase turunnya surah-sura@ualan, seperti dalamughaf Ibn 'Abbkas (no.
urut 109) damudaf Ja'far al-adiq (112). Lihat al-Zargjni, Tarikh al-Quran, 76-79.
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kafirin), orang-orang munafiknfunifigin), suatu cakupan yang dianggap lebih
luas dibandingkan ayat-ayat perang yang lain.

Apakah ada hal baru yang lebih substansial dalahiaydibanding ayat-
ayat perang yang turun sebelumnya? Secara krosgltgiolusi legislasjihad”
dari sikap lunak-keras, toleran-intoleran, dan usKleksklusif, menurut Ibn
'Abidin, berlangsung dalam enam fa&&rtama fase non-konfrontasi di mana
Nabi Mubammad saw. hanya diperintahkan untuk sekadar mepaikan misi
ajaran tanpa menghiraukanndhar; i'rad) perlakuan orang-orangnushrik
(Q.15/54:94). Kedug fase non-konfrontasi yang diringi perubahan metod
dakwah Nabi dengan kearifanikmah),*?® nasihat yang baik, dan berdebat secara
sopan dengan audiens (Q.16/70:1R®&}tiga fase perang defensif, yaitu bersyarat,
jika teraniaya (Q.22/103:40), seperti jika mengal@enindasanKeempat fase
ketika perang menjadi keharusan karena alasan siefgn2/87:191).Kelima,
fase ketika perang diperintahkan dengan bersygaidt) di luar bulan-bulan suci
(al-ashhur al-lurum) (Q.9/113/113:5). Keenam, fase ketika perang dipenkan
secara mutlak, baik di bulan-bulan suci dan tifakSkema Ibn Abidin ini
merupakan skema tradisional yang umumnya diterilsyagy menurut Reuven
Firestone, bisa disederhanakan meski dengan pernjayat yang berbeda
menjadi empat fase, yaitu fase non-konfrontasi §(34:94-95, Q.16/70:125),
fase perang defensif (Q.22/103:39-40, Q.2/87:198%¢ kebolehan memulai
serangan kecuali pada bulan suci (Q.2/87:217, @.P28), dan perang tak

1%\1eski sebagiamufassirmenafsirkannya sebagai "ajaran yang terkanduragrdal-Qur'an dan
sunnah" (Ibn Katir, Tafgr Ibn Kathir, vol. 2, 592), tapi lebih relevan dan sesuai darigateks
cara penyampaian risalah, ditafsirkan sebagai Ifieedlr(Muhammad AsadThe Message of the
Quran, 416). Itu artinya bahwa, sebagaimana bisa ditdak makna umumnya dalanadith
sebagai "kebenaran di luar kenabiaal-i§abah f ghayr al-nulawah), kearifan ditimba dari
pertimbangan prinsip-prinsip moral secara dinarais elastis, sehingga terhindar dari formalisme.
12’pada fase terakhir, IbAbidin tidak merujuk secara spesifik ke ayat-ayat reutesebagai
penopang. IbnAbidin, Radd al-Mukhir 'al@ al-Durr al-Mukhtr, vol. 6, ed. al-ShaykhAdil
Ahmad 'Abd al-Mawjd dan al-Saykh 'Al Muhammad Mughawwag¢Beirut: Dar al-Kutub al-
‘limiyah, 1994), 199.
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bersyarat (Q.2/87:216, Q.9/113/113:%%).Sebelumnya, Ibn al-Jawzsecara
sederhana menjelaskan proses legigigd dalam tiga tahap, yaitu fase ketika
jihad dilarang, fase ketika menjadi kewajiban peroran{fard ‘ayn), dan fase
ketika menjadi kewajiban kolektifard kifayah).?°

Sebelum perang diijinkan (fase perang defensifjagahun 2 H, sesudah
perang Badr, tujuh tahun sebelum turunnya ayatrmedaatas, turun Q.8/88:56-
58 yang menyatakan dua keadaan berb&#atama pelanggaran perjanjian
damai secara berulang kali oleh enam suku Yahudara lain Ibn al-Fbat,**
yang tidak takut akan akibat-akibatnya, jika betteth medan perang, mereka
harus ditumpas agar menjadi contoh bagi yang lais (» = 238). Menurut
Muhammad Asad, ayat ini berimplikasi dua pengertigzaitu anjuran
mengadakan perjanjian damai dan kebolehan berpeikagsecara terbuka
diperlakukan buruk® Kedua, jika kaum muslim khawatir atas bukti awahyg
objektif dan jelas bahwa suatu perjanjian damaigy#glah disepakati akan
dilanggar oleh Bah Qurayah yang bersepak&tf perjanjian tersebut harus
dikembalikan dengan cara yang fairs{ e ~) 254) dalam pengertian, menurut
al-Tabar (w. 310 H), bahwa sebelum menyatakan perang, hdimaklumkan
bahwa mereka telah dikhianati, sehingga kedua baladk sama-sama bersiap
perang, dan pelanggar segera menyadari kekeliradfthemberitahuan tersebut

dilakukan, menurut al-Baghaww. 516 H), agar pengkhianat tidak menuduh

bahwa kaum muslim telah membatalkan perjanjianebers secara sepihak

12Reuven Firestondjhad: the Origin of Holy War in Islamb1-65.

29bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 80.

130 ihat al-Suyiti, Lubzb al-Nugil f7 Ashib al-Nuzil, koreksi fashih) Ahmad 'Abd al-Shf
(Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah, t.th.), 100, tentangabab al-nuzl Q.8/88:55. Al-Wihidi, Ibn
Hajar al-'Asqalni, dan al-Wadi'tidak memuat keterangaabab al-nuzl ayat 55-58.
BIMuhammad AsadThe Message of the Qudn, 248-249.

132Tentangsabab al-nuzl Q.8/88:58. lihat al-Suyi, Lubab al-Nugil, 100.

1331bn Jafr al-Tabatf, Jami' al-Bayin, vol. 14, ed. Mamiad Muhammad Shkir, 25.
13%al-Baghaw, Ma'alim al-Tanzl, vol. 3, ed. Muammad 'Abdulih al-Namir, 'Uthnan Jumu'ah

Dumayiyah, dan Sulayan Muslim al-Harash (Rigd: Dar Tayyibah, 1989 M/ 1409 H), 380.
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Menurut Mudtil bin Hayyan (w. 150 H/ 767 M), anjuran ini semakna dengan
ungkapan GsS,dall ge aimle Gl ) alsuys A oe " (Q.9/113:1) yang menjadi
pengantar Q.9/113:5ayat al-sayf, yang ditujukan kepada orang-orang yang
terikat perjanjian damai, seperti Ktitgh dan Mudlif:*®> meski yang pertama lebih
tepat disebut berisi sikap waspada terhadap sigeaging yang memicu perang

(muhirabah atau hir abah),**°

sedangkan yang kedua berkaitan dengan bukti
pelanggaran perjanjian.

Tiga ayat yang turun pada fase Madinah berikutuy@i.4/92:89 dan 91
yang merujuk kepada kelompok orang-orang munakktasQ.2/87:191 (ayat
perang yang turun pertama pada fase Madiiamerujuk kepada orang-orang
mushrik yang melanggar perjanjian damai, menjelaskan gedafiensif dengan
perintah, kata, dan frase yang hampir sama dengdrpadang:

1). Q. 4/92:89

do
PR S R R L T S N T SN R Y N N I AN RIS
OB Al Jo 3 1o, G (o S R o S 5150 050 558 1,88 LeS (39,855 3 1933

P PR T R //zi; P N R N T I U S
lj.\_,/a.: Yj udv.’f_fbu\.?au Y) rAg.i.:.\DqéM} ,..a;lf:.eh\,_n.\w I)J)_:

Mereka (orang-orang munafik) ingin supaya kamu ren&ebenarah®
sebagaimana mereka telah menolaknya, sehingga kaenjadi seperti

135%5ebagaimana dikutip oleh Ibn ttaal-Tabat, Jami' al-Bayin, vol. 14, ed. Mamiad Muhammad
Shakir, 26-27. Ungkapan ini juga semakna dengan ungkafpbagaimana bisa ada perjanjian
(aman) dari sisi Allah dan Rasul-Nya dengan orarmgpgmushrik?" (kayfa yakn li al-mushrikn
‘ahd 'ind Alkzh wa 'ind Raglih) (Q.9/113:7) dan rangkaian ayat berikutnya (8-1Bjutama:
"Mengapa kamu tidak memerangi orang-orang yang saérgumpah (janjinya), padahal mereka
telah keras kemauannya untuk mengusir Rasul daekaleh yang pertama kali mulai memerangi
kamu?" (Q.9/113:13).

13%Muharabah atauhir abah adalah kondisi genting yang memicu peperangsate of way yang
didasari oleh indikasi-indikasi awal yang jelaskagtan dengan munculnya pretensi permusuhan
(zuhzr gagd al-'udwan). Hal ini terkait dengan alasan yang membolehkamamy yang
kontroversial di kalangafugahi”, apakah fakta (diserang) sebagaimana dikemukakénutama
Hanaf atau alasan teologi&yfr) sebagaimana dikemukakan kalangaafiSh Lihat Mulbammad
Said Ramadn al-Biti, al-Jihad f7 al-Islam, 107-111.

¥bn Kathir, Tafsr Ibn Kathir, vol. 1, ed. $mi bin Muhammad Samah (Dir Tayyibah i al-
Nashr wa al-Tawz, 1999), 523.

138\ uhammad AsadThe Message of the Quan, 121. Menurut Asadkufr adalah "menolak
kebenaran", secara teologis atau moral, karenaseagmantik kata ini bermakna "menutup".
Lihat al-Raghib al-Ifahani, al-Mufradat ff Gharb al-Qur'an (Cairo: al-Maktabah al-Tawdiyah,
2003), 435. Dalam penggunaannya pertama kali (Q4741), katakafir memiliki pengertian
umum tersebut sesuai dengan penggunaan bahasasésalum kedatangan Nabi Muhammad,
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mereka. Oleh karena itu, janganlah kamu jadikarek@sebagai teman-
teman dekatmu, hingga mereka meninggalkan wilayghhlktan demi

Allah. Jika mereka tetap (membuka) permusuhan,dolekmereka dan
bunuhlah mereka di mana saja kamu temui, dan jdalyd@amu jadikan

seorangpun di antara mereka sebagai teman dekaumaenolong.

2). Q. 4/92:91

(2
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Kamu akan menemukan (bahwa ada) yang lain yangdksud supaya
mereka aman dari kamu dan dari kaumnya, (tapi meeslkalah orang
yang) setiap kali jika mereka diajak kembali kepgzerbuatan jahat,
merekapun terjun ke dalamnya. Oleh karena itu, pkareka tidak
membiarkan kamu dan (tidak) mau mengemukakan petidam
kepadamu, serta (tidak) menahan tangan mereka (aamerangimu),
blokade mereka dan bunuhlah mereka di mana kamuwi temereka.
Merekalah orang-orang yang kami berikan kepadarasaal yang nyata
(untuk menawan dan membunuh) mereka.

3). Q. 2/87:191
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Dan bunuhlah mereka di mana saja kamu jumpai, dataln mereka dari
tempat mereka telah mengusir kamu (Makkah), kapemindasan adalah
lebih buruk dari pembunuhan. Janganlah kamu memenaereka di

Masjidil Haram, kecuali jika mereka memerangi kadndempat itu. Jika
mereka memerangi kamu (di tempat itu), bunuhlahekgerDemikanlah

balasan bagi orang-orang yang menolak kebenaran.

Menurut M.A.S. Abdel Haleem, guru besar $chool of Oriental and
African Studies(SOAS) pada University of London, dalam tulisanny@he
Sword Verse Myth ayat pedang tidak memiliki perbedaan substardgsigan

ayat-ayat perang sebelumnya, kecuali dalam halkdderiPertama, dari segi

belum sebagai "tidak beriman" yang menolak sistgaran keimanan dan hukum. Lihat
Muhammad AsadThe Message of the Qun, 4, 698, 907.
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redaksi, penekanan frase "batasi gerak merekar4=!s) dan "intailah di tempat
pengintaian” =« JS ¢l 152281 5), meskipun membatasi gerak memiliki tujuan yang
sama dengan mengusig sl cus e ), Kedua, dari segi konteks yang
menyertai turunnya ayat, yaitu larangan mengelilkgbah dengan bertelanjang
sejak tahun 9 H/ 630 M, pemberian tenggang waklanse empat bulan bagi
orang-orangmushrik untuk memperhatikan ketentuan ini sebelum dibalah,
dan karena dianggap "kotomigjag, mereka tidak dibolehkan memasuki masjid
(Q.9/113:28)*° Orang Arab-Badui bagian tengah dan timur menggamak
ungkapan yang bermakna spiritual tersebut untukystart orang yang jahat atau
tidak beriman, namun di sini lebih berkonotasi rhaibanding teologi$*® Oleh
karena itu, larangan masuk masjid ini sangat kaomuokd, yaitu disebabkan
perilaku jahiliyah seperti tawaf dengan telanjang, yang masih ddakuoleh
orang-orangmushrik sehingga dalam pandangaradhhabHanatyah, larangan
tersebut tidak berlaku dalam keadaan normal, bahlkagi dhimn? maupun
harbi.'*! Sedangkan, kebijakan ini sama dengan kebijakarn &ty non-muslim
diusir dari Jazirah Arab* karena, dalam perspektif hukum internasionalabeli

berhak menetapkan ketentuan khusus (deklarastenailg*®

139. A. S. Abdel Haleem, "The Sword-Verse Myth (Elteniel'versiculo de la espada)”, dalam
Pefia Marin, Salvador, dan de Larramendi, Miguelneledo (ed.)El Coran ayer y hoy(The
Quran Yesterday and Today) (Cordoba: Berenice, RBIF-340.

140secara kontekstuahajasdi sini tidak bersifat fisik, melainkan berkonotadistrak (al-Rghib
al-Isfahani, al-Mufradat fi Gharb al-Quran, 485), yaitu berkaitan dengan moral dibanding
teologis, karena mengacu kepada sikap amoral areavggmushrik seperti melanggar perjanjian
damai dengan kaum muslim. Isu moral inilah yangjagiralasanr@tio legis pelarangan mereka
memasuki masjid. Ungkapan "Si Pularajas’ bermakna "dia kotor, memudaratkan, dan
menyakiti". Lihat Muhammad Asadhe Message of the Qun, 261; Mulammad Rask Rica,
Tafsr al-Manar, vol. 10, 323. Istilah yang hampir semakna dengajas adalahrijs dalam
beberapa penggunaannya, misalnya bermakna "kerkanafi(Q.9/113:95 dan 125) dan
"penyembahan berhala" (Q.22/:30), di samping bemadperbuatan keji" (Q.5/112:90), "siksa"
(Q.6/55:125, Q.10/51:100), "kotor" (Q.6/55:145)hdalosa" (Q.33/90:33). Tolok-ukur menilai
sesuatu sebagaijs, menurut al-Rghib @l-Mufradat, 194-195), bisa merupakan pertimbangan
instink-natural, rasional, atau doktrinal.

143)-Sarakhs Sharh al-Siyar al-Kabr, vol. 1, 135 (babdukhil al-mushrikn al-masjid.
Muhammad Hamidullahyluslim Conduct of Statg.ahore: SH. Muhammad Ashraf, 1987), 115.
142N abi bersabda:i 2l 5 i (e S iall gAY iy (4" (Ibn Al Shaybah), Gal ¢ 2seall 1 sa Al
Gl 038 e 0l dal 5 Slaall” (Ibn Ab Shaybah), Gy ¥ aalie ab s 153350 (5 jlaill 3 5e) & 56
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Dengan demikian, tidak ada hal baru yang substadalam Q.9/113:9
dibandingkan dengan ayat-ayat yang turun sebelunday@am hal penanganan
pelanggaran perdamaian. Di samping bahwa penyelayjtanini sebagai ayat
pedang didasarkan penisbatan tidak otentik kep&ldajuga tidak didasarkan
penafsiran yang mempertimbangkan makna teks daek®historis secara tepat.
Penyebutan ini, tidak seperti kesimpulan kafs Zayd sebagai pendapat yang
paling tepat §sahh al-agqwal),*** muncul karena popularitas penyebarannya di
kalangan mayoritas penulisaskhsejak abad ke-4 H., yang, seperti kesimpulan
M.A.S. Abdel Haleem, disebabkan oleh mitologisasigy diciptakart®®
b. Q.9/113:29.
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Perangilah orang-orang yang tidak beriman kepad@hAdan tidak pula
kepada hari kiamat serta tidak mengharamkan apg tgdah diharamkan
oleh Allah dan rasul-Nya dan tidak beragama deraggama yang benar,
yaitu orang-orang yang diberikah-Kitab hingga mereka mau membayar
jizyahdengan patuh dan tunduk.

Ayat ini lebih dikenal sebagai "ayat pajakiyét al-jizyal) atau "ayat
perang” gyat al-gitzl, atauayat al-gatl wa al-gi@l). Ibn Kathr secara jelas
menyebut ayat ini sebagaiyat al-sayfyang ditujukan kepad&hl al-Kitab,
sebagai pengembangan ide empat pedangSAbelumnya, Qadah berpendapat
bahwa ayat ini menganulir larangan berdebat deAddral-Kitzb dengan "cara
terbaik” (media al-Qur an, ajakaawhd, atau cara yang tidak merugikan kaum

muslim**®, dan menyebut penganuliran dengan perintah persgbut sebagai

Obss wsdl ol (‘Abd al-Razaq). Lihat al-Suwti, al-Durr al-Manthir, vol. 7 (edisi ‘Abdullah bin
‘Abd al-Muhsin al-Turk dan ‘Abd al-Sanad &an Yaramah), 310.

“3\Muhammad Hamidullahyiuslim Conduct of Stat@ahore: SH. Muhammad Ashraf, 1987), 33.
“iMustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim: Dirasah Tashtiyah Tarikhiyah Naqgdyah vol.

2 (Beirut: Car al-Fikr, 1973), 504.

145\.A.S. Abdel Haleem, "The Sword-Verse Myth (El mitel'versiculo de la espada)”, 307-340.
148 jhat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 188.
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solusi yang lebih efektif daripada berdeHatraujidalah ashadd min al-sayf*’
Bahkan, meski bagi Qatah, ayat-ayat yang dianulir oleh ayat ini tidakasgyak
yang dianulir oleh Q.9/113:5, tapi ia justeru meagan bahwa ayat ini berisi
perintah untuk memeranghhl al-Kitab sampai mereka masuk Islam atau
membayaijizyah dan menganulir ayat-ayat yang turun sebeluniffya.

Ayat itu turun dalam konteks kekhawatiran kaland¢faisten-Arab akan
perkembangan pesat Islam setdkth Makkah, penaklukanarlif, dan banyaknya
utusan-utusan suku Arab yang masuk Islam, hingdaamnde Syria. Keadaan ini
kemudian mendorong mereka bergabung dengan Kiigbemawi untuk
menyerang Islam melalui raja-raja Gtes¥"® Hal ini, seperti direkam al-Bukh
dalam Sahihnya, diketahui oleh ‘Umar bin al-Kiab. Bahkan, Nabi
mengungsikan istri-istrinyd’ Para musafir dan pedagang dari Syria
mengabarkan adanya brigade panjang prajurit di gb@shn Syria. Mereka
mengabarkan bahwa pungutan tahunan diberlakukanYmapani atau Romawi
untuk membekali prajurit tersebut. Suku-suku diuguByria, yaitu BanhLakhm,
Judtam, Amilah, dan Ghags, sedang berkumpul. Barisan terdepan ada diaBalq
(Yordania)**! Ketika itu udara Madinah sangat panas, sedancalpegn ke
Tabik jauh, sehingga memicu orang berdiam diri di runiRdda Rajab tahun 9 H/
630 M. Nabi berangkat menghadang mereka ditKatengan membawa tiga
puluh ribu pasukan dipimpin @sah bin Zayd. Ternyata brigade prajurit tersebut

tidak ditemukan, sehingga pasukan Nabi kembali kelivah*>

Qatidah,Kitab al-Nzsikh, 45.

“Ipid., 33.

Ybn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanwir, vol. 10 (edisi al-Br al-Tanisiyah), 162.

159;]-Bukhari, Sahih al-Bukhari, vol. 4, 1886, hdith no. 4629.

Moulavi Cheragh Ali,A Critical Exposition of PopulatJihad® (Delhi: Idarah-i Adabiyat-i
Delhi, t.th.), 40.

52bn Histam, Srat Ibn Hishim, vol. 4, 397; Muammad Sad Ramadn al-Bati, Figh al-Srah,

453; Ibn Kathir, Tafgr Ibn Kathir, vol. 2, 348; Marshall G. S. Hodgsadrhe Venture of Islanerj.

Mulyadi Kartanegara, vol. 1 (Jakarta: Paramadif82®, 282-283.
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Ayat yang turun setelah konteks sosio-histossb@b al-nuzl makro)**
seperti itu merupakan perintah pertama yang dikamruntuk memerandihl al-
Kitab, khususnya Kristef* Berdasarkan kronologi legislaghad menurut Ibn
'Abidin, ayat ini, begitu juga Q.9/113:5, turun dalanmeféis-5. Fase ini, menurut
Kamil Sakmah al-Digs, meliputi masa sejak perang ilkalhingga wafatnya
Rasulullah pada tahun ke-10 H dan memang merupfasanturunnyaisat al-
Tawbah dan wat al-Nas. Kalangan non-muslim dalam komunitas Madinah
ketika itu bisa dikelompokkan kepada tiga. Pertakelangan yang memiliki
hubungan perjanjian damai dengan Rasulu(l sulh wa hudnah mu@hid),
yaitu Ban Qurayah, al-Na@, dan Qaynugl. Kedua, kalangan yang
menunjukkan sikap permusuhan dengan kaum muslhth Harb), seperti Suku
Quraish. Ketiga, kelompok yang tidak mengadakanapgan damai dan tidak
menunjukkan sikap permusuhan secara terang-terarygén kelompok yang
sebagian menyukai keberadaan Rasulullah dan sebagenyimpan rasa
permusuhan (kalangan munafigy.

Pendapat yang menganggap ayat ini sebagai ayahgedatara lain,
dikemukakan oleh Mudil bin Sulaynan (w. 150 H/ 767 M) ketika menjelaskan
bahwa Q.29/85:46 tentang larangan berdebat deflglal-Kitab, kecuali dengan

cara yang terbaik, dianulir oleh ayat pedang (Q®/9)*® Namun, dalam

53peristiwa Tabk yang mendahului turunnya ayat tampak tidak diapgsebatsabab al-nuzl
sesungguhnya, sehingga al-8iay al-Wahidi, dan al-WadiT tidak memuatnya dalam karya
mereka. Padahal, batasan yang diberikan sebenameyauat tenggang waktu lebih longgar
(ayyam wudr'ih). Ibn Ashir juga menyatakan bahwsabab al-nuzl hanya "korelasi-korelasi"
(munisahit), atau konteks historis intern ayat, karena tiald& sebab hakiki. IbAshir, al-Talrir
wa al-Tanvir, vol. 1 (edisi @r Sumiin), 46-50. Belakangan, Mammad Slim Abia 'As
membatassabab al-nuzl harus beriringaniqtiran) dengan turunnya ayat. Mammad $lim Aba
'As1, Ashib al-Nuzil: Tahdid Mafzhim wa Radd Shubdh(Cairo: Dar al-Bag’ir, 2002), 100.

bn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 348; lihat pendapat Mijid sebagaimana dikutip lbn
'Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 10 (edisi al-Br al-Tanisiyah), 163.

155K amil Saamah al-Digs,dyat al-Jihad: Dirasah Mawd’iyah wa Tirikhiyah wa Bagniyah
(Kuwait: Dar al-Bayan, 1972/ 1392), 214.

Mugqatil bin Sulayngin, Tafsr Muggatil bin Sulaynan, vol. 2, ed. Aimad Faid (Beirut: Dar al-
Kutub al-'limiyah, 1424 H/ 2003 M), 521.
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banyak kasus, ia juga menganggap ayat pedang aa®ithl13:5’ Dengan
demikian, ia menyamakan antara istiiafat al-jizyahdengamyat al-sayf karena
memang persoalan perang giagahdibicarakan dalam ayat ini.

Sama halnya dengan Matd, Ibn Tayniyah (w. 728 H/ 1327 M) dalam
al-Jawab al-Sahih menyebut ayatyat al-jizyahdengamyat al-sayf Menurutnya,
ayat ini yang turun seteldlth Makkah—lebih tepatnya setelah perang Tileb-
menjelaskan regulasi pemungut@pyah pertama kali dari penduduk Nayjr
(Yaman). Sebelumnya, Nabi tidak pernah memungygh dari mereka, dari
Yahudi Ban al-Nadr, Qurayah, Qaynug, dan penduduk Khaybar, karena
wilayah ini ditaklukkan pada tahun ke-7 H sebelumumnnya ayat int>® Meski
demikian, ia juga menyebut Q.9/113:5 sebagai agalapg sebagai misi yang
mengiringi Al Bakr dan ‘Al pada musim haji tahun 9 H/ 630 %£.0leh karena
itu, ia menolak pendapat yang mengatakan bahwa @g@ang adalah hanya
Q.9/113:5, karena sasaran penerapan ayat ini a#talahganmushrik padahal
perang melawamhl al-Kitab juga diperintahkan (Q.9/113:29). Akan tetapi, ia
juga menolak pendapat bahwa ayat pedang adaladp sayiat yang memuat
perintahjihad, karena perintah ini dijelaskan dalam beberapadglam beberapa
fasel® Alasan Ibn Tayryah bersifat teologis, yaitu pembedaan ankaifa dan
shirk yang, menurut mayoritas ulama, adalah ideftfikJadi, menurut lbn

Taynmiyah, Q.9/113:5 ditujukan terhadap orang-oramgishrik sedangkan
Q.9/113:29 terhadaphl al-Kitab yang merupakan orang-orang kakuffar).

ihat ibid, vol. 1, 278 (Q.5/112:2), 287 (Q.5/112:13), vo).222 (Q.42/62:40), vol. 3, 234
(Q.47/95:4), 529 (Q.109/18:6).

8bn Taymyah,al-Jawab al-Sahih li Man Baddal Dn al-Mash, vol. 1, ed. At Hasan Nsir, ‘Abd
al-'Aziz Ibrahim al-'Askar, dan_Emdin Muhammad (Rigd: Dar al-Asimah, 1414 H), 206-208,
216.

bid., 173-174.

1%%bid., 232-233.

8} jhat ‘Abd al-Rafman Qasim al-Najd, Majmi’ Fatawa Shaykh al-1sim 1bn Tayriyah, vol. 32
(Beirut: Dar al-‘Arabiyah, 1397 H), 178-179.
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Abi al-Qasim al-Khi'1 (w. 1413 H/ 1992 M) dari Stah menganggap ayat
ini sebagai ayat pedang ketika mengkritisi penddpat 'Abkas, Qatdah, al-
Sudd, dan al-Nahas tentang penganuliran Q.2/87:190 yang berisi tsrin
memaafkan orang-orangiushrik. Ada dua aspek kritik, yaitu bahwa perintah
(amr) tersebut hanya anjuran temporer dan sasaran lyarigeda; Q.9/113:36
ditujukan kepadaAhl al-Kitab, sedangkan Q.2/87:109 terhadap orang-orang
mushrik Seperti halnya Q.2/87:190 dipahami berisi pehim@maafkan yang,
sebenarnya hanya merupakan anjuran, bersifat itifpengat pedang ini dianggap
berisi perintah perang yang juga imperatif (karg@rgi "hatta ya'tiya Alzh bi
amrih"), sehingga diklaim terjadinyaaskh*®

Literatur-literatur tafsir klasik umumnya memahaayat ini sebagai ayat
yang paling tegas terhadap non-muslim karena alfi&rperang, konversi agama,
atau bayarjizyah Bahkan, berkembang pendapat bahwa ayat ini mafigan
(naskh) ayat perang lain, Q.9/113:36, meski segera ddbawoieh Ibn al-'Arab
sebagai kasuskhgs.'®?

Persoalan semantik yang menggelayuti isu perlateraiadap non-muslim
(ahl al-dhnimmah adalah al-jizyah', "‘an yadirf, "saghirzn" yang dipahami
dalam literatur tafsir klasik menempatkan merekadapgosisi inferior®*

meskipun kajian modern, seperti yang dilakukan diégdrc Cohert® M. J.

162p1-Sayyid Abi al-Qasim al-Masaw al-Khi'1, The Prolegomena to the Qur'atrans. Abdulaziz
A. Sachedina (New York, Oxford: Oxford UniversityeBs, 1998), 193-195.

53bn al-'Araf, al-Nasikh wa al-Manskh, 14.

bn Kathr (Tafgr Ibn Kathr, vol. 2, 348) menafsirkan:". hattz yu'ti al-jizyah), yakni jika
mereka tidak mau masuk Islarar('yadir), yakni dengan melakukan kekerasan dan mengalahkan
mereka (va hum _gghiran), yakni mereka hina dina terendahkan. Oleh kaitnatidak boleh
memuliakanahl al-dhimmahdan mengangkat kehormatan mereka melebihi kaunimusarena
mereka memang hina rendah dan tidak beruntungat jilya al-Su#ti, al-Durr al-Manthiar, vol.
7, ed. ‘Abdulkh bin ‘Abd al-Mufsin al-Turk dan ‘Abd al-Sanad &ksan Yaramah), 313; Ibn Ab
Hatim al-Razi, Tafgr al-Qur'an al-'AZzm, 1780; Shikb al-Din al-Alasi, Rizh al-Ma'anz, vol. 10
(Beirut: Dar Ihya™ al-Turath al-'Araly, t.th.), 78.

%Marc Cohennder Crescent and CrogBrinceton: Princeton University Press, 1994), 58,
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Kister,*°® Meir M. Bravmann®’ dan C. Cahelf® membuktikan bahwa ajaran al-
Qur'an melalui pemahaman yang otentik terhadap teysébut tidak mengakui
sikap tersebut.

Menurut penulisTafsr al-Manar, jizyah adalah konsekuensi logis dari
pembagian kerja, daahl al-dhimmahharus membayarnya, karena kekalahan
mereka, sesuai kemampuaan( yadin dan tunduk kepada pemerintah Islam
(saghirin) ketika itu’®® Penafsiran ini senada dengan penafsiran Ibn Qagjim
Jawiyah dalamAhkam Ahl al-Dhimmahtapi ia menekankan kunci persoalan
jizyah adalah sebagai ganjarangibah) atas agresi yang dilancarkan terhadap
komunitas Islam, bukanlah sebagai alternatif "ntklimgi darah"'{smat al-dan)
maupun al-"penghinaanldflal).*"

Penafsiran ini kompatibel dengan konteks sosimhsstdefensif perang
Tahik. Jadi,jizyah tidak bisa menjadi faktor inferioritaghl al-dhimmalh karena
telah memenuhi asas timbal-baliknawadah; reciprocity). Konteks sosio-
historis itu juga, khususnya kondisi diserang sabatpsan perang, menjadikan

perang terhada@\hl al-Kitazb yang berbeda konteksnya tidak selalu menjadi

keharusan, dikembalikan kepadasil (ayat prinsip universal) dalam istilah

1%8Menurut Kister, makna yang tepat dam yadin seperti tampak dari bait syair Durayd bin al-
Simmabh, adalah "kesejahteraan”, "harta yang cuktipkusibayarkan”, atau "pendistribusian yang
merata". Di samping itu, secara historis, ayat yamngn setelah ekspedisi Tibini tidak mungkin
mementingkan cara pembayaran pajak, melainkan pemiatah tentang bagaimana prajurit Islam
bersikap terhadaphl al-dhimmah M. J. Kister, "An Yadin (Qur3an, 1X/29): An Attempt at
Interpretation,” dalamrabica no. 11 (1964), 272-278.

¥%Bravmann menerjemahkan ayat tersebut dengan "(Cothbaunbelievers...) until they give
reward (due) for doenefiction whilst they are ignominious" (MeM. Bravmann, "A propos de
Quran IX-29: hatta yu'tz I-gizyata 'an yadifi' dalamArabica no. 10 (1963), 94-95); Lihat juga
idem, "The Ancient Background of the Qamic Conceptal-gizyatu 'an yadin(Suite)," dalam
Arabica, no. 14 (1967), 90-91; idem, "The Qamic concepfal-gizyatu 'an yadinlAddendum),"
dalamArabica, no. 14 (1967), 326-327.

1%8rrase'an yadin menurut Cahen, yang diartikan sebagai "tandagrahgirian”, "compensation
de main" (portéé sur le vaincu pour le tuer, olbasoin pour le réduire en esclavage, comme la
manuslatine) hanya menjadi ritus yang tidak ada bultidwalam tradisi "Timur Semitik pra dan
peri-Islam" (C. Cahen, "Coran IX-2¥atta yu'tu |-gizyata 'an yadin wa-hunmaghirina," dalam
Arabica no. 9 (1962), 76-79.

89\uhammad Ragld Rica", Tafsr al-Manar, vol. 10, 346.

0 ihat Ibn Qayyim al-Jawigah, Ahkam Ahl al-Dhimmahed. Tha 'Abd al-Raiif Sa'd (Beirut:
Dar al-Kutub al-'limyah, 1995), 18-30.
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Adonis, atau tunduk kepada "hukum waktbliKm al-wadq) dalam istilah &ha,
sehinggajizyah juga bergantung alasan tersebut. Bahlgagah semula bukan
tradisi Islam. Meskipun ada pendapat bahwa katsebert berasal dari bahasa
Arab ¢ (membalas, membayaf} yang memuncuizyah sebagai "kompensasi"
perlindungan, atau dasi> (bagian), namun, menurut al-Khanemi, berasal dari
bahasa Persia:s (pajak), dari bahasa Aramajaziyat'’?

Menurut Mufammad Ragd Rida, sebagaimana dikutip Fahmduwayd,
perintis sistenjizyah adalah Kist Anashirwan (531-589 M), raja Persia, dengan
menetapkan dasar-dasar dan tingkatan-tingkatantdgh.ini ditopang dengan
penjelasan al-dbaf bahwa peneraparjizyah adalah tradisi Persia yang
diberlakukan kepada seluruh rakyat, kecuali kalankaluarga istana, prajurit,
penulis, dan para pejabat tertentu. Bangsa Aragrkiijakan adalah yang pertama
mengadopsi sistem pungutan ini. Romawi juga mekarap/a terhadap daerah-
daerah taklukannya. Menurut keterangan lbn Kharatzh Romawi memungut
dari Yahudi dan Majusi satu dinar setiap tahun. Menketerangan lbn &wgal
(ahli geografi danchronicle hidup di abad ke-10M), penguasa Kristen
mewajibkan jizyah terhadap komunitas muslim ketika Imperium Basel

menaklukkan kota Blab (Aleppo, utara Syriaf?

c. Q.9/113:36.

bn Jafr al-Tabat, Jami' al-Bayin, vol. 14,ed. Malmad Muhammad Stkir, 199; al-Righib al-
Isfahani, al-Mufradat fr Gharb al-Qur'an, 100.

2ghikab al-Din al-Alisi, Rizh al-Ma'ani, vol. 10, 78; IbnAshir, al-Talrir wa al-Tanwir, vol. 10,
166.

13Fahm Huwayd, Muwatinzn, La Dhimniyan (Cairo: Dir al-Shufig, 1990 M/ 1410 H), 129-131.
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Sesungguhnya bilangan bulan pada sisi Allah addlan belas bulan,
dalam ketetapan Allah di waktu Dia menciptakan iawngn bumi, di
antaranya empat bulan suci. ltulah (ketetapan) aggamg lurus. Maka
janganlah kamu menganiaya diri kamu dalam bularsebert, dan
perangilah kaum mushrik itu semuanya sebagaimana merekapun
memerangi kamu semuanya, dan ketahuilah bahwa Akserta orang-
orang yang bertakwa.

Meski tidak menyebut ayat ini sebagayat al-sayf Qatdah pernah
menyebutnya bersama Q.9/113:5 sebagai ayat yangamelir Q.2:109 tentang
larangan berperang di masjid adin dan Q.2/87:217 tentang larangan
berperang pada bulan sa&l.Penganulirannaskh—ijika tidak hanya penjelasan
(bayan)—Ilarangan berperang defensif ini bertolak darigestipan parsial st
4k s, dari penjelasan awal ayat tentang pentingnyatiuisstlama tentang
bulan-bulan suci dan perumpamaan alagashph ta'lil7),}’® "4S .S L")
sehingga dianggap membolehkan perang ofensif.

Menurut lbn Hyjar al-Haytam (w. 973 H) (tokoh figh Sifi'1), ayat ini
bersama Q.9/113:41 adalah ayat pedang yang meneugitgh perang tanpa
syarat {ala al-itlag), di mana pun, kapan pun, dengan alasan defaasifodensif,
dan terhadap semua oramgyishrik Menurut al-Haytam proses evolutif legislasi
jihad melalui empat fase. Pertama, fase Makkah ketikangedilarang dalam
tujuh puluh ayat lebih dan kaum muslim diperintahkantuk bersabar atas
penindasan yang dilakukan oleh orang-orang kafikkdh, dengan alasan sebagai

strategi dakwah menarik simpati. Ayat-ayat yanginudalam fase ini dikenal

Qatdah, Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, 33-34. Lihat juga keterangan al-Nmh, al-Nasikh
wa al-Mangkh, 33, 37; Ibn al-JavizNawasikh al-Quran, 72-74, 80-82; Hibatuih, al-Nasikh wa
al-Mansikh, 66, 71-72. Keterangan Maklal-Qays (al-Idzh, 157) berbeda, bahwa menurut
pendapat Qatlah, Q.2/87:109 teranulir dengan Q.2/87:193 at®433:39 dan Q.9/113:36.

bn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanvir (edisi al-Dar al-Tanisiyah), vol. 10, 187.
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sebagai "ayat-ayat kesabaran dan pemberian maat'ql-sabr; ayat al-safh wa
al-'afw). Kedua, perang diijinkan sebagai perang defeyresify dijelaskan, antara
lain, dalam Q.2/87:190 dan rangkaian ayat berikatsgbagai perang yang
dijustifikasi oleh keadaan diserang, diusir, atavengalami penindasan
("fitnah")!’® disertai larangan melakukan agreki fa'tadi).’’ Ketiga, perang
diijinkan, tapi di luar bulan-bulan suci yang dgskan dalam Q.9/113:5 yang
dikenal umumnya sebagai ayat pedang. Keempat, fedudem 8 H., setelafath
Makkah, legislasi paling akhir tentang perang ddafa9/113:36 dan 41 yang
dianggap oleh al-Haytamsebagai ayat pedang sesungguHni¥a.

"% ata 'fitnah" secara lingusitik bermakna "menguiji”, seperti mghkemurnian logam dengan
meletakkannya di api (Ibn Mang Lisan al-'Arab, vol. 13, 317). Secara historis, sebagai sistem
simbolik-persepsualfitnah (perseteruan sipil) menggambarkan pendekataniugligonservatif
terhadap isu politik dan sosial. Kata ini digunakisbam konotasi negatif, seperél-fitnah al-
kubrg" (fitnah besar; perseteruan sipil) yang terjadi setelahakiim 'Uthnan yang berkibat
munculnya skisme dalam Islam. Kditnah dan derivasinya digunakan dalam al-Qur’an tujuh
puluh lima kali dalam konteks beragam yang, menibotHajar (852 H/ 1448 M), mencakup:
hukuman, ujian, ujian pendahuluan, dan efek daratisuujian. Sedangkan, abbar
mengemukakan maknéinah sebagaikufr dan shirk (Q.24/102:63, Q.2/87:193, Q.8/88:39),
hukuman atau penyiksaan (Q.51/67:13-14, Q.85/27Aé)galihan atau hanya sebagai mainan
(Q.10/51:85), dan cobaan yang harus dilalui untidmmeroleh kualitas terbaik (Q.5/112:71).
Lihat Abdulkader Tayob, "An Analytical Survey of-BRabar's Exegesis of the Cultural Symbolic
Construct ofFitna", dalamApproaches to the Quin, ed. G.R. Hawting dan Abdul Kader A.
Shareef (London dan New York: Routledge, 1993),-1B8Z. L. Gardet mengartikan sebagai
"kerusuhan", atau perang sipdi\il war) yang melibatkan diadopsinya siap-sikap doktriysaig
membahayakan iman. L. Gardet, "fitna", dal@he Encyclopaedia of Islamol. 2, ed. B. Lewis,
Ch. Pellat, dan J. Schacht (Leiden: E.J. Brill,39830-931. Katéitnah lebih tepat diterjemahkan
sebagai "penindasan" atau "tekanaoppresion pressur@ didasarkan penggunaan istilah ini
dalam berbagai penggunaan yang menyebabkan segderaesat atau kehilangan imannya akan
nilai-nilai spiritual. Lihat Muhammad Asad,he Message of the Qdn, 41; Fazlur Rahman,
Major Themes of the Qum, 159. Penerjemahan keliru kata ini sebagdirk' (polytheism
menimbulkan kesimpulan keliru bahwa orang-oramgshrik dan kafir, karena alasan teologis,
bukan moral (defensif), harus diperangi gidvadd kemudian dipahami sebagai sarana islamisasi.
Lihat, misalnya, Majid KhadduriWar and Peace in the Law of Islgidew Jersey: The Lawbook
Exchange, Ltd., 2006), 59.

1"K ebanyakammufassirsetuju bahwa ungkapahi'ta'tadi” (jangan berlebihan) dalam konteks ini
bermakna "jangan melakukan agresi". Karakter défeiasi suatu perang "di jalan Allahfi(sabi
Allah), yaitu berkomitmen menegakkan prinsip-prinsips egang diperintahkan oleh Tuhan,
dibuktikan dengan sendirinya dengan merujuk kepatgkapan "orang-orang yang memerangi
kamu" @lladhina yuditilznakun). ljin perang karena alasan ditindas, yang menketgrangan
beberapa &dith merupakan fase paling awal (sehingga bersifatldmental) dalam legislasi al-
Qur’an tentangihad. Prinsip ini masih ditegaskan dalam Q.4/92:91 @a60/91:8 yang turun
kemudian. Muhammad Asadhe Message of the Qudn, 41.

8bn Hajar al-Haytarm Tuhfat al-Muttgj bi Sharhal-Minhgj, vol. 9, 212. Pendapat ini dikutip
oleh al-Alast dalamkaryanya,Rih al-Ma'anz, vol. 10 (Beirut: Gir Ihya' al-Turath al-'Arah, t.th.),
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Di samping kronologi, nalar al-Haytamtampak bertolak dari: (1)
anggapan bahwa ayat ini memerintahkan memeranguaeonang mushrik
sebagai penanganan total dan tunkafgh), (2) pengutipan parsial dari konteks
kalimat dan konteks historis, dan (3) imagaras al-Tawbah, yaitu sejak
pendelegasian 'Aluntuk menyampaikan puluhan ayat awalas Bat ah yang
berisi kebijakan penanganan orang-oramgshrik Oleh karena itu, di samping
klaim subjektif perujukan sejarah, kontroversi ¢dnst juga merupakan persoalan
nalar interpretasi.

Dengan "nalar umum” serupa, pendapat ini juga gisidoleh al-Nafiwi
(w. 1126 H) (Miliki) dalam al-Fawzkih al-Dawini*’® dan 'Abd al-Kaim al-
Khatib (modern) dalanal-Tafsr al-Qurani li al-Qur an.'®® Meski fase-fase ini
juga dikenal oleh ahli figh lain, seperti IbAbidin, tapi terdapat perbedaan
tentang ayat yang dirujuk, yaitu Q.9/113%5.Memang, menurut ¥suf al-
Qaradwi, meskipun ada ulama yang menganggap bahwa ayangeadalah
Q.9/113:5 atau Q.9/113:36, pendapat yang lebihdanguga berkembang yang
menganggap bahwa salah satu di antara kedua ayggbug atau bahkan
keduanya, adalah sama-sama ayat pedéng.

Penting untuk dicatat bahwa Ibn Kattidak menyebut ayat ini sebagai
ayat al-sayf yang tampaknya disebabkan oleh dua alasan. Pertparang
terhadap kalangan orang-oranmwshrik (sayf f al-mushrilin) sudah dijelaskan

dalam Q.9/113:5. Kedua, berbeda dengan ayat-againpdain yang secara tegas

50. Lihat juga Sulayan bin Mutemmad bin 'Umar al-BujayrimTuffat al-Hahib 'ala Sharhal-
Khatib, vol. 5 (Beirut: Oir al-Kutub al-'limyah, 1996), 123, 126.

Ahmad bin Ghunaym binaBm al-Nafrawi, al-Fawakih al-Dawini ‘ala Risilat Ibn Ay Zayd al-
Qayrawani, vol. 2, ed. Rid Fartat (Madinah: Maktabat al-Thaéph al-Diniyah, t.th.), 879.
180Abd al-Kafm al-Khatb, al-Tafsr al-Qur'ani li al-Qur'an, vol. 3 (Cairo: Car al-Fikr al-'Arah,
t.th.), 760-766.

8lbn 'Abidin, Radd al-Mukhir, vol. 6, 199.

182y gsuf al-Qaradwi, Kayfa Natazmal ma'a al-Quran al-‘Azm (Cairo dan Beirut: Br al-
Shurig, 1999 M/ 1419 H), 329-330.
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memuat perintah “"perang ofensif’, potongan ayat yang disertai alasan,
"sebagaimana merekapun memerangi kamu semuanyaki taenpak terpisah
(isti'naf) dari pembicaraan tentang bulan-bulan suci, bigaakhai dalam
pengertian bahwa larangan berperang pada bulantetap berlaku, tapi masih
dibolehkan jika diserang, sehingga bermakna ddfeltginurut lbn Katlr, ayat
ini tidak turun dalam konteks perang T#ilpada tahun 9 H/ 630 M, melainkan
sebagai respon pembenar bagi blokade yang dilakoikéinNabi terhadap daerah
Ta'if karena serangan suku Haxin dari Thagf yang melarikan diri dari perang
Hunayn, terhadap kaum muslim. Blokade dilakukan dangenutup pintu masuk
kota tersebut selama empat puluh hari pada Shbaa al-Qa'dah tahun 8 H/
629 M sehingga memasuki bulan stfi.

Ayat ini mentransformasi kekakuan institusi lamgalksekhiliyah tentang
larangan berperang pada bulan-bulan suci, yaitalRdph al-Qa'dah, Da al-
Hijjah, dan Mutarram®®* Transformasi ini bisa lebih jelas dipahami datafa
belakang Q.2/87:217, yaitu orang-oranmgishrik pernah memprotes Nabi atas
perampasan kafilah Quraysh dan terbunuhnya satabrgganggotanya, ‘Amr bin
al-Hadrant, oleh 'Abdulih bin Wagid al-Laythh dalam sebuah misi pengintaian
yang diutus oleh Nabi dengan dipimpin oleh 'Abgulbin Jakh al-Asad di
Nakhlah pada bulan Rajab yang, menurut suatu atyalfmulai sejak Juadlal
Akhir.’®® Point utama respon ayat tersebut adalah menggasgrpartikular ke
general, insidental ke intrinsik. Meski mengakuigmepasan dan pembunuhuhan
tersebut adalah dosa, tapi ayat ini menekankara fidkerasan yang dilakukan

oleh orang-orangnushrikyang lebih penting: (1) pengusiran komunitas nmusli

1831bn Kathir, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2 (edisi Gir al-Fikr), 257. Lihat juga Ibn Higim, al-Srah al-
Nabawyah, vol. 4, 370-397.

184bn Jarr al-Tabar, Jami' al-Bayin (edisi suntingan Mahid Muhammad Shkir), vol. 14, 234-
236.

189 jhat al-Suyiti, Lubab al-Nugil, 31; al-Wahidi, Ashib al-Nuzil, 35-37.
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yang merupakan dosa yang lebih besar; (2) meskahandiri dari membunuh
pada bulan suci, penindasditn@h) yang mereka lakukan justeru lebih kejam dari
membunuh; (3) selalu memerangi untuk merongrongadkilslam. Itu artinya
bahwa jika sisi kemanusiaan ini dilanggar, institizena yang kaku itu bisa
diubah, ditransformasikan, atau "diislamisasi” ddjasi dan diadaftasiClue ini
juga menjadi alasan Q.9/113:36 yang tidak melilmgtitusi bulan suci ini
bertentangan dengan perang-adil.

d. Q.9/113:41.

28 o T s 2K Jore 3 3oy il yders QU5 Glas 15wl

Berangkatlah kamu ke medan perang, baik dalam keadeerasa ringan
maupun berat, dan berjihadlah kamu dengan hartaddanu di jalan
Allah. Yang demikian itu adalah lebih baik baginkajkamu mengetahui.

Dalam proses gradual legislggiad, menurut Aln 'Ubayd (w. 224 H),
dengan merujuk tiga riwayat Ibn 'Afidy sejumlah ayat al-Qur'an yang bersikap
koperatif dengan non-muslim dianutiteh Q.9/113:1-11.®at al-Tawbah dengan
sejumlah ayat-ayatnya, menurutnya, mengaragimua perjanjian dengan non-
muslim yang, dengan demikian, memerintahkfiad, karena &rah ini paling
banyak memuat ayat-ayat yang memerintahkan kaumirmudeersikap tegas
terhadap kalangan non-muslim muncul dalam literteratur ‘ulzm al-Quran.
Tampaknya, bagi Ab'Ubayd, tidak hanya ayat 1-11, seperti dikemukaddan
Ibn 'Abkas, melainkan seisitsat al-Tawbah memiliki ide utaman@in idea
tentang regulasjihad, termasuk ayat 41 menjadi tempat di mana ide utama
tentang kewajibanjihad dalam srat al-Tawbah di sini dijelaskan sebagai
kewajiban mutlak yang tidak bisa ditawar-tawar daldase-fase gradual

disyariatkannygihad tersebut sebelum kemudian akhirnyaadikhlagi dengan
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Q.9/113:1228 Penyebutan ayat ini sebagai ayat pedang kemudiacuhdalam
literatur-literatur figh klasik, terutamanadhhab Shafi'1, seperti Ibn Hjar al-
Haytan.'®’

Di samping karakter umum ayat-aydirat Baf ah, munculnya ayat ini
sebagai ayat pedang tampak disebabkan oleh aksemémdangjinad sebagai
kewajiban yang tidak bisa ditawar, baik dalam keadawudah maupun sulit,
seperti dibenarkan oleh AbAyyib, seorang prajurit pada perang Badr, serta
penafsiran Mujhid dan Al Talhah. Ketegasan perintah perang dalam ayat ini
terbukti, menurut Ab 'Ubayd, dari banyaknya ayat-ayat al-Quran setelah
turunnya ayat ini yang menopanghad sebagai kewajiban (Q.2/87:216,
Q.3/89:139, Q.4/92:75) yang, setelah ditopang osemah Nabi, menjadi
kewajiban abadi hingga kiamat. Bahkan,jihad sempat diwacanakan sebagai
bagian dari rukun Islam, meski segera dibantah dbeh'Umar'® Itu artinya
bahwa ayat ini dianggap menjadikgihad sebagai kewajiban individual setiap
muslim fardu 'ayr). Namun, setelah ayat ini dan Q.4/92:71 yang semak
(fanfirz thubatin wa infirz jami'an), menurut lbn 'Abbs, dianulir oleh
Q.9/113:122 tentang keharusan bagi kaum muslim ragmlugas, yaitu
pendidikan dan pertahanan, bagjibad tersebut dianggap sebagai kewajiban
kolektif (fardu kifzayah).**® Menurut keterangan Ibn Kath penganuliran ini juga
berasal dari 'lkrimah, al-k6an, Muhmmad bin Ka'b, 'Af al-Khuragni, dan

Zayd bin Aslam. Belakangan, penganuliran ini diadéeh Ibn Jar al-Tabar.***

1%Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 70.

¥bn Hajar al-Haytamy TuHfat al-Muttgj bi Sharh al-Minhgj, vol. 9, 212; Sulayan bin
Muhammad bin 'Umar al-BujayrimTulfat al-Habib 'ala Sharhal-Khathb, vol. 5, 123, 126; al-
Ramt, Nihayat al-Muhgdj il @ Sharhal-Minhgj (Beirut: Dar al-Fikr, 1404 H/ 1984 M), vol. 8, 45.
188Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, h. 160-162.

®Ipid., 162-163.

Ypid., 164.

9bn Kathir, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 359-360.
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Dengan penetapan kronologi legislaghad, lbn Hajar al-Haytamn
menyatakan bahwa ayat pedang adalah Q.9/113:36 @&4113:41 dan
menempatkan kedua ayat ini pada fase final perijitald, meski bagi Al
'Ubayd, kewajiban tersebut hanya bersifat koldtdifena dianulir oleh kewajiban
tanggung jawab pendidikan. Berdasarkan urutan kegnturun surah dan urutan
ayat, tampak sekilas bahwa ayat ini lebih tepaamtingkan Q.9/113:5 disebut
sebagai ayat pedang karena menggambarkan finatisgon al-Qur'an tentang
perang. Akan tetapi, menurut riwvayat Sirfyal-Thawt (w. 161 H/ 777 M), ayat
ini justeru merupakan ayat yang pertama kali tutari girat al-TawbaH® Dari
segi substansi, baik Q.9/113:36 maupun Q.9/113idadk memiliki perbedaan
substansial dengan ayat-ayat sebelumnya, yaitu-sama hanya menjustifikasi
perang yang defensif. Meski berisi penjelasan tentaebolehan berperang pada
bulan-bulan suci, Q.9/113:36 yang turun dalam HWantekspedisi Taik
menekankan adanya argresi orang-oramgshrik sebagai alasan perang-adil

(bellum justum®?

Begitu juga, secara kontekstual antar ayat, Q®4l1didasari
oleh karakter defensif, karena Nabi terpaksa hiratsama Ab Bakr ke Yathrib
dan bersembunyi sebelumnya di Gua Thawr karenagayeang kafir Makkah
ingin membunuhnya. Oleh karena itu, al-Haytaseperti halnya partuqahi’
umumnya, mengutip ayat tersebut untuk menopang teemreka di luar konteks
sesungguhnya.

Ungkapan Y& W@ 1, 4" (dalam keadaan ringan atau berat) semula
bermakna fisik lfagiqi), sehingga parmufassirklasik menyimpulkan bahwa ayat

tersebut sangat tegas, karena berisi perintah gekapada semua muslim,

termasuk orang yang tua dan orang sakit. Irrasiasal penafsiran ini

1925ufyan al-Thawt, Tafsr Sufyin al-Thawr (Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, 1983 M/ 1403 H),
126-127.

193 jhat 1bn Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 5 (Tunis: Dar Sumin li al-Nashr wa al-Taviz
1997), 187.
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menyebabkan sebagianufassirkemudian berpendapat bahwa ayat ini dianulir
denganrukhsah dalam Q.9/113:91 bagi orang yang lemah (tua),tsakau
berkeperluan mendes&K. Akan tetapi, menurut IbmAshir, ungkapan tersebut
adalah metaforaigti'arah), baik berkaitan dengan kesiapan mental, jumlah
pasukan, sarana, kemampuan menyerang atau hanyahdmer maupun
transportasi, tapi tetap hanya tertuju kepada oeomagg yang mampu

melaksanakanny&?>

e. Q.9/113:73.

S P IU SUL T P T T
'M‘J"‘gﬁ };@_?-('.@)La) WM&\) Ml})@l%&\ Lc_ll.g

Hai Nabi, berjihadlah (melawan) orang-orang kafendorang-orang
munafik itu, dan bersikap keraslah terhadap mer@lampat mereka
adalah Jahannam, dan itu adalah tempat kembalipelirgg buruk.

Ayat ini dianggap memiliki status penganuliran ydidgk berbeda dengan
Q.9/113:5, misalnya, menurut AbUbayd dan Sulayam bin Misa, sama-sama
menganulir kebebasan beragama (Q.2/87:386)menurut lbn Tayiyah,
menganulir larangan menyakiti orang-orang munafiR.38/90:48):%" dan
menurut 'Abd al-@hir al-Baghddi, ayat ini bersama Q.2/87:191 menganulir
larangan perang pada bulan-bulan suci (Q.2/87:2¥Mn Kathr meriwayatkan
pendapat sebagian ulama bahwa ayat ini bersamalQ@1481 dan Q.8/88:123

merupakan "ayat-ayat perangaygt al-qgital) yang menganulir kebebasan

9bn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 360.

1999bn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanwr (edisi Dir Suman), vol. 5, 206-207.

1%Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 207; Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 94.
9pendapat Ibn Tayiyah tentang hal ini tampak ambigu. Di satu sisimenyatakan terjadinya
naskhantara kedua ayat tersebut yang berarti merupakkam yang tetap. Di sisi lain, seperti
dalam konsep penundaanag), ia juga mengakui bahwa Q.33/90:48 bisa diterapkka
memberlakukan hukumahuydid) terhadap mereka bisa menimbulkan efek negatifi lebsar dan
Q.9/113:73 bisa diterapkan jika kaum muslim teladnjadi komunitas yang kuat. lbn Taiah,
al-Sarim al-Maslil 'ala Shitim al-Ragl, ed. Sayyid 'Imén (Cairo: Oir al-Hadith, 2005), 272-273.
198 Abd al-Gahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 184-185.
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beragama (Q.2/87:256)° Bahkan, menurut al-Quii, "ayat ini membatalkan
segala yang berkaitan dengan perintah memberi npefanjian damai, dan
membiarkan atau tidak mengganggirgafh)“?°® komunitas non-muslim. Status
penganuliran luar biasa ini menjadi ciri khigst al-sayf

Identifikasi ayat ini sebagai ayat pedang, sebaga@ndikemukakan,
muncul dari pertimbangan berikut. Pertama, pengegdra analogi Ibn Kath
sebagai "perang terhadap orang-orang munaBkYf(li al-mumfigin) dari ide
empat ayat pedang yang dinisbatkan secara tidad sabagai pendapat jAl
Kedua, penyempitajihad hanya sebagai konfrontasi fisik.

Karena kemunafikan bersifat laten dan berbahayai Bagtuhan
komunitas Islam Madinah, mayoritanufassir menghadapi kesulitan dalam
memaknajihad dalam konteks ini, karena tarik-menarik perspdiggl, di mana
bukti "kriminalitas" kufr) harus faktual di satu sisi dan perspektif striapedjtik
untuk menjaga keutuhan komunitas muslim di sisi.l&lal ini bisa dilihat dari
perspektif berikut. Pertama, menurut lbn Meds'seperti dalam pencegahan
kejahatan rfahy 'an al-munkgr jihad dengan konfrontasi fisik atau dengan
kemampuan maksimal diprioritaskan. Kedua, menumt'Ablkas, al-Dahhak, al-
Sudd (al-Kalr), Mudgatil bin Hayyan, dan al-Rab bin Anas, al-Baghaiydan lbn
Juzzay al-Kalh dengan teror verbal (ucapan). Ketiga, menurilitasdan al-Bas
dan Qaidah, dengan menegakkan mekanisme hukumeid yang dimaksudkan
sebagai strategi menghukum mereka, karena mereking senelakukan

pelanggaran hukui?* Penafsiran ini didukung belakangan oleh Mutaivah

99bn Kathir, Tafsr Ibn Kathir, vol. 1, 312.

200A1-Qurtubi, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 8, ed. Hishm Sumayr al-Bukiri (Riyad: Dar

'‘Alam al-Kutub, 2003 M/ 1423 H), 205.

2Y3]-Sudd al-Katr, Tafsr al-Sudd al-Kabir, kompilasi Mulammad ‘A" Yiasuf (Mesir: Oir al-

Wafa', 1993 M/ 1414 H), 295; Ibn AlHatim al-Razi, Tafsr al-Qur an al-'Azm, vol. 6, 1841-
1842; Ibn Jar al-Tabat, Jami' al-Bayan, vol.14 (edisi suntingan Matid Muhammad S#kir),

357-359; al-BaghawMa'alim al-TanZl, vol. 4, 74; lbn Katfr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 372; lbn
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Sha'awi, 22

tapi sebelumnya dibantah oleh Ibn al-'Ardarena "kriminalitas”
nifaq tidak nyata*® Keempat, menurut al-Zamakhshatengan argumef??

Ibn Kathr mengikuti sikap al-&bar untuk memilih penafsiran Ibn Mas'
bahwa orang munafik harus dibunuh jika terlihat keafikannya, sama halnya
dengan perintafihad melawan orang-orangushrik?®®> Meski demikian, ketika
menafsirkan Q.66/107:9 yang identik dengan ayat tapi konteksnya tentu
berbeda, Ibn Kath memilih pendapat ketiga di at®8.Selain Ibn Masd, al-
Zajjaj juga menafsirkanjinad di sini sebagai konfrontasi fisik. Menurut Ibn
'‘Ashir, solusi ini tidak hanya dilematis dari segi hukukarena persoalan
faktualitas bukti kalimat al-kuf), melainkan juga tidak bertolak dari pemilihan
pemaknaan secara cermdah(iqg al-ma'mi), karena ayat ini hanya sebagai
peringatan bagi orang munafik bahwa kemunafikanupedtan potensi yang bisa
menyebabkan mereka diperangi. Akan tetapi, memeraageka juga harus atas
dasar bukti faktual, jika tidak, hal ini hanya akarenciptakan stigma di luar
komunitas Islam bahwa Nabi membunuh sahabat-sahatfaf Oleh karena itu,

menerima pendapat Ibn Mad, bahkan pendapat lain, sebagai tafsiran finaydan

menjadikan "teks" r@ss) penafsiran sebagai rumusan rigid yang siap

Juzzay al-Kalp al-Tashl li 'Ulam al-Tan, vol. 1, ed. Muammad 8lim Hashim (Beirut: Gir al-
Kutub al-'limtyah, 1995 M/ 1415 H), 364; al-Suty, al-Durr al-Manthir, vol. 7, 442-443.
202pl-Sha'awi menyebutkan bukti pelanggaran sumpah yang dilakokeh orang-orang munafik
yang disebutkan dalam beberapa ayat: Q.9/113:56,Q0624/04; Q.58/105:14. Mutawalhkl-
Sha'awi, Tafsr al-Sha'awi, vol. 9 (Cairo: Akhlr al-Yawm, t.th.), 5339.

23gebagaimana dikutip dalam al-Qubt, al-Jami* li Ahkam al-Quran, vol. 8, 205. Sama dengan
pendapat lbn al-'Arap al-Maward juga mempertimbangkan faktualitas bukti, sehingtdak
seperti Ibn Katir dan lIbn Rajab—ia mengklasifikasikan perang sebpgeng melawan orang-
orangmushrik murtad, pemberontalbiyghih), dan orang-orang yang memerangi kaum muslim
(muharibzn), tanpa menyebut perang melawan orang-orang mnalfiat al-Mawardi, al-Ahkam
al-Sulaniyah wa al-Wigyat al-Diniyah (Cairo: al-Maktabah al-Tawdiyah, t.th.), 74, 109-127.
Bandingkan dengan lbn Tayyah,al-Sarim al-Maskil, 263-278.

204pl-zamakhshar; al-Kashslif 'an Haqz'iq al-Tanil, vol. 3, ed. ShaykhAdil Ahmad 'Abd al-
Mawijad dan Shaykh ‘AlMuhammad al-Mu'awwadRiyad: Maktabat al-'Ubaydah, 1998 M/ 1418
H), 68.

2S1bn Kathir, Tafgr Ibn Kathir, vol. 2, 371-372. Lihat Ibn Jaral-Tabat, Jami' al-Bayan, vol. 14,
ed. Mamuod Muhammad Shkir, 359.

2bn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 4, 394.

2\bn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanwir, vol. 10 (edisi al-Br al-Tanisiyah), 266-267.
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diproyeksikan ke "realitas'wgaqi') yang dinamis dan kompleks. Jadi, menerima
pilihan ini menghadapi kesulitan linguistik (menygthan semantikjihad),
dilema hukum, dan dinamika teks-realitas.

Kesulitan yang sama juga terdapat pada "logikahddagi Kamil Sakmah
al-Digs berkaitan dengan evoluphad melawan orang-orang munafik dalam
empat fasefétrah): fase hijrah Nabi-perang Badr (622-624 M), faseapg Badr-
perjanjian Hudaylyah (624-628 M), fase perjanjian Hudaydhfath Makkah
(628-630 M), dan fastath Makkah-akhir kenabian (630-632 K Kronologi ini
bertolak dari penjelasan historis Ibn 'ABbtentang arti politis "minoritas-
mayoritas" yang umumnya diterima oleh para penskperti Ala 'Ubayd, Ibn
'Abidin, Ibn Hajar al-Haytam dan Makk al-Qays, dalam menentukan kronologi
legislasi jihad dan klaim naskh ayat-ayat damai, yaitu bahwa menguatnya
komunitas muslim di Madinah secara poliish(adda sulinuhun) dibandingkan
ketika di Makkah di mana mereka merupakan komurkesl yang tertindas
menghendaki perubahan dari sikap bertahan ke pamtwfisik’®® Sahabat lain,
Ibn 'Umar, menekankan hal ini bukan dalam konteks6ritas-mayoritas”, tapi
dalam konteks masih adanya penindagiamaf) atau tidalk*

Menurut Kamil, baru pada fase akhir, ayat-ayat yang turunyaeankan
sikap tegas terhadap orang-orang munafik. Dengarkdokronologi ini, ia
menyimpulkan bahwgihad melawan orang-orang munafik menganut "strategi
pergerakan/militer"gl-manhaj al-laraki) yang bergerak dari strategi bertahan ke

perlawanan, sehingga Q.9/113:73 yang turun dalase fakhir ini mesti

298 jhat Kamil Sakmah al-Digs Ayat al-Jihad, 316-373.

29bn Jair al-Tabat, Jami' al-Bayin, vol. 14, ed. Mamad Muhammad Shkir, 59 (tafsir
Q.8/88:57); al-BaghaiyMa'alim al-Tan4l, vol. 7, 278 (tafsir Q.47/95:4). Lihat juga Makl-
Qays, al-Idah, 118.

#%bn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 1, 228-229.
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menekankaiihad militer.** Kronologi semacam ini bertolak dari asumsi keliru,
karena respon al-Qur an terhadap sesuatu seakansakdu berkembang lurus
dan berklimaks. Padahal, seperti halnya sejarappreal-Qur an terhadap realitas
kondisi manusia tidak kaku, bisa seperti sikluspmdang, atau berdialektikd?

Di sisi lain, menetapkan kronologi yang berisi anturutan peristiwa merupakan
"seni melakukan verifikasi tanggal" atau ukuran wakang tidak terlepas dari
subjektivitas orang yang menetapkannya dan pedstierbeda yang dirujui?
Oleh karena itu, dengan tetap mengakui argumengaebsolusi awaf'*
sebagaimana dikemukakan al-Zamakhshdrad menghadapi kekufuran nyata
(kufr) dan tersembunyn(faq) lebih tepat dimaknai sebagai pilihan elastis;gden
pedang atau lisan, atau bahkan selain keduanyagis#sngan konteks situds.
Penafsiran ini lebih akomodatif terhadap realitasgyberkembang dan memenuhi
syarat legal dan semantik, sealur dengan penaf8fallammad Rask Ridca
bahwa perintahihad di sini hanya sebagai ancaman bagi orang-orangafikun
dan melawan mereka disesuaikan secara setimpakesgjauh mana upaya
mereka memusuhi kaum muslim, tidak bisa disejajaidk@nganjinad melawan
orang-orang kafir yang melawamyhiribin), karena segmejihad bisa bersifat

fisik (hiss) atau non-fisik fna'naw), dengan tindakarfi{7) atau lisanqawk).?*°

2 amil Samah al-Digs Ayat al-Jihad, 368.

%12 jhat Matmiad Muhammad TEha, The Second Message of Is|aerjemah Abdullah Ahmed an-
Naim (Syracuse: Syracuse University Press, 19965304 Inilah sebabnya mengapa memahami al-
Qur’an harus merupakan interaksi kontinu antara fess) dan realitas waqi'). Lihat Ziyad
Khalil Muhammad al-Dagimin, Manhajyat al-Batih I al-Tafsr al-Mawdi'7 li al-Qur’an al-
Karim (Amman/Jordan: Br al-Basfir, 1995 M/ 1416 H), 30.

3 jhat Louis GottschalklUnderstanding HistoryA Primer of Historical MethodNew York:
Alfred A. Knof, 1964), 129-131, 202-204.

1%31-Biga'1, Nazm al-Durar, vol. 20, 106.

“Ibid., vol. 8, 547. Penafsiran ini kemudian diadapsh M. Quraish Shihalfafsir al-Mishhih,
vol. 5, 169-170.

“®Muhammad Rash Rida, Tafsr al-Manar, juz 10, h. 635-636.
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Di samping Ibn Katin, Aba Bakr al-Jaz’iri dalamAysar al-Tafisir*’

dan Shilab al-Din al-Qagfi dalam Tangh al-Fusil juga menyebut ayat ini
sebagai ayat pedang. Hanya saja, akfpaberpendapat bahwa ayat yang
menganulir "ayat-ayat perjanjian damaiydt al-muwida’'ah) dengan non-muslim

tidak hanya ayat ini, melainkan juga ayat-ayat pgfa’

f. Q.49/106:9.

G et 2T o Lpin) 250 08 L 1o 10881 30T 0l o5
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Jika ada dua golongan dari mereka yang berimareteeus hendaklah
kamu damaikan antara keduanya. Tapi, jika salahdiagntara keduanya
melanggar perjanjian terhadap yang lain, perangiyahg melanggar
perjanjian itu sampai mereka kembali kepada pdriithah. Jika telah

kembali, damaikanlah antara keduanya secara afil,bérlakulah secara
adil. Sesungguhnya Allah mencintai orang-orang Yaertaku adil.

Berbeda dengan Q.9/113:29 sebagai dasar ide ‘peeshadapAhl al-
Kitab" (qgital Ahl al-Kitab) dan Q.9/113:73/ Q.66/107:9 sebagai dasar idealhyger
terhadap orang munafik'gital al-murafigin) yang dikenal sebagai ayat pedang,
ayat ini sebagai dasar ide "perang terhadap pemtadto Qital al-baghin)
umumnya tidak dikenal sebagai ayat pedang dalamaliir-literatur'ulam al-
Qur'an dan figh. Hal ini disebabkan oleh pembedaan pagahi' klasik antara
"perang terhadap orang-orang kafinafb al-kuffir), yaitu orang-orangmushrik
Ahl al-Kitab, dan orang-orang munafik yang sama-sama mengarkaifin@l-kufr

millah wahidah)*'® di satu sisi dan "perang terhadap para pemberbo(tiakb al-

213abir bin Masa bin ‘Abd al-Q@dir bin Jbir Abi Bakr al-Jaz'iri, Aysar al-Tafisir li Kalam al-
'Al7 al-Kahir, vol. 2 (Madinah: Maktabat al-'@im wa al-Hkam, 1424 H/ 2003 M)00.

“1831-Qanfi, Tandgh al-Fugil f7 Ikhtisar al-Mahsil f7 al-Usil (Beirut: Dar al-Fikr, 1424 H/ 2004
M), 238.

21°Ahl al-Kitab diidentikkan dengan orang-oramgushrik dengan merujuk kepada Q.9/1138:1.
Lihat al-Sarakhg al-Mabsit, juz 30, ed. Khal Muhyt al-Din al-Mays (Beirut: Br al-Fikr, 1421
H/ 2000 M), 18; al-Si#fi'1, al-Umm vol. 4 (Beirut: Gir al-Ma'rifah, 1393 H), 184. Menurut Ibn al-
‘Arabi, mushrikadalah nama yang digunakan untuk setiap orang kafigMeski ungkapannya
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bughih), yaitu komunitas Islam sendiri, di sisi lain. Batasgang diberikan
kepada dua jenis perang tersebut juga berbeda. slikbu komunitas Islam
menyerang komunitas Islam yang lain, tawanan musSgbagai akibat
penaklukan tidak boleh dieksekusi bunuh atau di@dbudak, begitu juga anak-
anak dan wanita tidak boleh dibunuh atau dipenjzai-laki yang ditahan harus
dibebaskan jika pemberontakan berakhir atau keadasmlah aman. Harta
komunitas muslim pemberontak tidak boleh dianggelpagai harta rampasan
(gharimal).?®

Tidak ada parameter yang jelas untuk menentukamabepenafsiran atau
alasan memberontak ketika suatu komunitas Islambesintak, kecuali hanya
preseden sejarah masa lalu. Oleh karena itu, fogah: klasik menganggap
bahwa Muiwiyah, Talhah, Zubayr, atauA"ishah memiliki penafsiran &hl al-
baghy wa al-taw", istilah al-Majlig, atau muta awwilin", istilah al-Slafi')
tersendiri terhadap keadaan politik yang ada ketikeeka melawan 'AlBahkan,
kalangan fugahi' klasik juga menganggap orang-orang yang melawan
pemerintahan Umayyah dan 'Aistyah sebagabughih yang memiliki penafsiran
mereka sendiri. Oleh karena itoghzh dalam pandangan figh klasik bukanlah
orang yang melakukan dosa atau pelaku kriminal. k&ah istilah bughih”
sendiri tidak memiliki konotasi pencelaataysa bi ism al-dhamn Meski
demikian, pardugahi' Hanatyah menganggabughzh sebagai orang-orang yang
melakukan dosa, karena tindakan kekerasan yankulda terhadap saudaranya

sesama muslim tetap tidak bisa dibenarkan, tapiekaejuga bukan pelaku

berbeda, tapi substansi keduanya sama, yaitu fitekgetahui dan ingkar dengan Allah yang
menjadi sebab kebolehan membunuh mereka, merangtes hereka, dan kekalan mereka di
neraka.Kufr bermakna menutup, sedangkshirk bermakna menyamakan dua wujud dalam satu
atribut (makna). Keduanya sama-sama ketidaktahyalnl).( Atas dasar ini, Ibn al-'Arab
menganggap Mu'tazilah dan Qagah adalah orang-orang kafir, karena menyamakaantatan
ciptaan-Nya memiliki kemampuan mewujudkan perbuatdom al-'Aral, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 143).

203)-SHefi', al-Umm vol. 4, 217.
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kriminal, karena tindakan kriminal didorong olelpkeatingan-kepentingan buruk.
Jadi, semudéugahi” sepakat bahwhughzh tidak bisa diperlakukan sebagai orang
murtad atau pelaku kriminal umumnya. lIbn @uéh (w. 1223-4 M), tokoh figh
Hanbai, mengatakan:Bughih bukan orang-orang yang fasiqys: bi fasigm),
tapi mereka hanya salah dalam penafsiran, sehipggguasa dan para loyalis
adalah sah atau benar melawan meréXa."

Ini berbeda statusnya dengan non-muslim dalanmkagegori Ibn Katir di
atas (orang-orangushrik Ahl al-Kitab, dan orang-orang munafik). Menurut al-
Shafi'??*? dan Ibn Katlr,??® dalam ayat "perangilah mereka, sehingga tidak ada
fitnah" (Q.2/87:193, "ayat pedang"—meski tidak menyelstitah ini—versi al-
Shafi'T dengan status penganuliran luar biasafajang dimaksud dengan kata
"fitnah" adalah Shirk". Itu artinya bahwa ayat tersebut ditafsirkan mentahkan
perang terhadap non-muslim dengan tujuan membsisink Dengan demikian,
shirk yang identik dengakufr adalah alasan yang membolehkan perang. Pendapat

ini juga dikemukakan, antara lain, oleh lbazh al-Zhiri??®> dan At Bakr Ibn

2l haled Abou EIl Fadl, “The Rules of Killing at Waan Inquiry into Classical SourcesThe
Muslim World, vol. LXXXIX, no. 2 (April 1999), 144-146; idem|slam and Challenge of
Democracyterj. Gifta Ayu Rahmani dan Ruslani dengan juidldm dan Tantangan Demokrasi
(Jakarta: Ufuk, 2004), 198-238.

“223\-Shafi 7, Ahkam al-Quran, kompilasi al-Bayhafj diterjemahkan oleh Baihagi Safi'uddin
dengan judulHukum al-Quran(Surabaya: Bungkul Indah, 1994), 315. Bagi aifBn "wa
gatilzhum fatta 1a takina fitnah wa yakn al-dn li Allgh" (Q.2/87:193) adalah penjelas bagi
Q.9/113:5.

?Z1bn Kathir, Tafsr lbn Kathir, vol. 1, 228-229. Penafsiran ini berdasarkan ratagari Ibn
‘Abbas, Ali al-‘Aliyah, Mujahid, al-Hasan, Qaidah, al-Rab, Mugatil bin Hayyan, al-Sudd, dan
Zayd bin Aslam. Penafsiran ini cenderung menjustgi perang sebagai media penyebaran Islam.
Apalagi, Ibn Kat&r menafsirkan ungkapamwa yalgn al-dmn li Allah” dengan “agar agama Allah
tampak mengatasi semua agama-agama’. Tapi, riwayatdari 'Abdulth bin 'Umar yang
dikemukakan oleh Ibn Kathbisa menjelaskan konteks kesejarahan sesunggylamgamenjadi
alasan iatio legisatauillah, dalam figh) yang ingin dituju oleh ayat ini, yaddanya penindasan
(fitnah) terhadap komunitas muslim fase awal yang ketikanierupakan komunitas lemah. Ketika
konteksnya berubah, hukum pun berubah.

22%3]-Shfi'7, al-Umm vol. 4, 161.

?%gebagaimana dikutip oleh Mammad S& Ramaédn al-Biti, al-Jihad f al-Islam, 94. Lihat
perbedaan pendapat di kalandagahi® tentang alasan yang membolehkan perang dalam Ibn
Rushd Bidayat al-Mujtahid wa Nilyat al-Mugta&d, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 278-283.
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al-'Arati.??® Sedangkan, menurut mayoritagjahi’ (Ahmad bin Hanbal, Milik,
dan Aki Hanifah), alasan yang membolehkan perang bukakuéh melainkan
karena keadaan berbahayir {bah).??’ Perbedaan itu muncul karena, dalam
"teologi yuridis" al-Skfi'T, meminjam istilah Makdisi?® kufr menyangkut
kewajiban kaum muslim dari tuhan terhadap komunéas Sedangkan, menurut
al-Sarakhs (w. 483 H/ 1101 M), tokoh figh &haf, meski merupakan tindak
kriminal paling berat d'zam al-jinayat), kufr adalah urusan personal manusia
dengan tuhan di akhirat yang tidak perlu dicammgaai. Oleh karena itkufr
bukan alasan yang cukup untuk menyatakan pefang.

Dengan demikian, dalam perspektif figh, pembetandughzh, di mana
pelakunya adalah muslinidak dianggap sebagai suatu bentuk tindak kriminal
Sedangkankufr adalah suatu bentuk tindak kriminal yang seriud.iflh yang
kemudian membedakan antara "pedang" terhauagvih dan terhadap non-
muslim. Berbeda dengan perlakuan terhadap non-mustierlakuan yang
dikemukakan oleh parduqahi” terhadapbughih adalah perlakuan terhadap
muslim sendiri. Oleh karena itu, pencitraan Q.46/2Gebagai ayat pedang tidak
berkembang dalam literatur-literatutzm al-Quran maupun figh.

Kontroversi dalam penggunaan istilah dan dalam gidemntifikasi ayat

yang menganulir ayat-ayat damai dapat dilihat gabel berikut:

Tabel 4

Kontroversi Ulama tentang
Istilah dan Identifikasi Ayat Penganulir Ayat-ayzamai

*2°Abn Bakr ibn al-'Arab, al-Nasikh wa al-Manakh, 142.

22'Muhammad Sad Ramadn al-Biti, al-Jihad f7 al-Islam, h. 94-111.

228George Makdisi, “The Juridical Theology of#8hi: Origins and Significance of)sil al-Figh”,
dalamStudia Islamicavol. LIX (1984), 5-47.

22%|-Sarakhg al-Mabait, vol. 10, 187, vol. 26, 104; Khaled Abou El Fatilhe Rules of Killing
at War”, 152.
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ISTILAH YANG DIGUNAKAN
NO. PENULIS - - - KETERANGAN
FiBara'ah Ayat al-Sayf | Ayat al-Jizyah Ayat al-Qit al
1. Qatadah (w. 117 H) 9:5, 9:36
2. Mugatil b. Hayyan (w.150H) 9:5
3. Mugatil b. Sulayman (w.150H) ggg
4. Abi 'Ubayd (w.224 H) 9:1-11, 29, 41
5. Al-Nahhas (w.338 H) 9:5 9:5 9:5
6. Hibatullah (w.410 H) 9:5 9:29
7. Al-Baghdadrt (w.429 H) 9:5
9:5, 9:29, 9:36,| &
] ] 95 _ 9:73/66:9, At al-qatl wa
8. MakkT al-QaysT (w.437 H) (ayat Bara*ah) 9:5 2:193/8:39, a-TItT s s_l-qnﬁ
2216 wal al-ghilzal
9. Al-Farisi (w.490 H) 9:5 9:29
10. Ibn al-'Arabt (w.543 H) 9:5 9:29 9:5 ayat al-gatl
11. Ibn al-Jawzi (w.597 H) 9:5
Juga: ayat al-
12. | Shu'lah (w.656 H) 9:5 9:5 gital wal al-
ghilzah
_ 9:5, Mushrik
13. Ibn Taymiyah (w.728 H) 929 Al al-Kitab
14. Ibn al-BarizT (w.738 H) 9:5 9:29
9:5, Mushrik
_ 9:29, Ahl al-Kitab
15. | Ibn Kathir (w.774 H) 073/66:9, Munfik
49:9 Bughah
16 Ibn Hajar al-Haytamt 9:36, Mushrik
© | (W.973H) 9:41 Non-muslim

C. Kontroversi Pendapat tentang Status Keberlakuar{l hkam atau Naskh)

Para ulama sering membedakan ayat-ayat al-Questasarkan kategori
mulkam sebagai ayat penganulinasikh), dan mutaslabih sebagai ayat yang
dianulir (mangkh), atas dasar, misalnya sebagaimana diberi patgkanleh al-
Shatibi, bahwa ada ayat-ayat al-Qur an yang tetap bedekara universal, seperti
ayat-ayat "patokan-patokan universajaga'id kullzyah), dan juga ada ayat-ayat

"spesifik-partikular" fuz'iyat) yang berkaitan dengan penjelasan hukum secara

kasus perkasufs°

Ayat mulkam juga sering didefinisikan sebagai ayat yang mdsga

diterapkan yu'malu bih) danmutaslabih sebagai ayat yang tidak bisa diterapkan,

230 ihat al-Shitibi, al-Muwafaqgat f7 Usil al-Shat*ah, suntingant@hagiq) ‘Abdullah Dariaz (Beirut:
Dar al-Kutub al-'llmyabh, t.th.), jilid 2, juz 3, h. 77-89.
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melainkan hanya diimanild yu'malu bihi wa yu'manu bih#*! Alasan yang
tampak mendasari definisi ini adalah tingkat kejaetamakna ayat, sebagaimana
tampak disimpulkan oleh al-BAdi atas dasar otoritas para tokolartdf bahwa
mutkam adalah ayat yang jelas maknanya, yang tidak muongkilanya
pembatalanlg yaltamil al-naskl. Asumsi ini didukung oleh al-Farr(w. 207 H/
822 M) dan al-Jags (w. 370 H/ 981 M), dan yang tampaknya mendasari
klasifikasi al-Suyti.?** Asumsi ini jelas menjadikan kategorisasiutkam-
mangikh sebagai medan pertempuran penafsiran yang subjeégerti tampak
dalam kontroversi ulama tentang status ayat peddad.itu karena kejelasan

makna sering diukur, misalnya, dengan doktrin tgislo

Dengan demikian, sebenarnya kita bisa membedakaraldm pemikiran
yang mendasari klasifikasi tersebut. Pertama, pamgkat kejelasan makna
(ihkam-taslabuh) yang memunculkan klasifikasnulkam-mutasfbih. Kedua,
pada tingkat keberlakuan kandungan aydtkam-naskh yang mendasari
klasifikasimuhkam-mangh. Oleh karena itu, suatu ayat bisa saja maknangsa je
(mutkam), tapi oleh paranufassirdianggap tidak berlaku lagi karena dianggap
teranulir (nangkh). Dengan pembedaan ini, ayatilkambisa dibedakan menjadi
dua tipe, yaitumurkam murni (tidak menjadi penganulir) danutkam sekaligus

menjadi penganulimgsikh) ayat lain.

1. Sebagai Ayat Penganulirflasikh) terhadap Ayat-ayat Lain.

a. Tahap Perkembangan Pemikiran.

#bn Jarr al-Tabal, Jami' al-Bayin ff Ta'wil al-Qur’an, suntingan tahoiq) Ahmad Mulammad
Shakir (Beirut: Mu assasat al-Rilah, 2000), juz 6, h. 175.

%33 eah Kinberg, Muhkamit and Mutashibihat (Koran 3/7): Implication of A Koranic Pair of
Terms in Medieval Exegesis”, dalam Andrew Rippid.Jerhe Qur an Formative Interpretation
h. 289.



211

1). Keterangan Awal 'Albin Abi Talib dan 1bn 'Ablas.

Sebagaimana dikutip al-Majtiglari Tafsir al-Nu'nan; karya Mulammad
bin Ibrahim bin Ja'far al-Nu'ani (w. 360 H/ 971 My>® murid al-Kulayn (w. 329
H), 'Ali diriwayatkan menyatakan bahwa perintah mengatgkag baik kepada
manusia (Q.2/87:83), yang secara kontekstual d#kafs ditujukan kepada
Yahudi yang mengadakan perjanjian damai dengan,Ndibatalkan dengan
Q.9/113:29* gyat al-sayf atau lebih dikenal sebagajat al-jizyah

Ibn 'Abkas, sebagaimana dikutip oleh ®lUbayd, berpendapat bahwa
sejumlah "ayat damai", yaitu yang menekankan bamig Rasul bukan untuk
menjadi penguasa dan melakukan dominasi politiB§®83:22), tidak melakukan
pemaksaan (Q.50/34:45), dan anjuran untuk memad&@#ii112:13/ Q.3/89:159)
dan (Q.45/65:14) dianulir oleh Q.9/113:5 dan Q.9/297*° Sedangkan, ayat
yang berisi perintah menerima ajakan berdamai 88:861) dianulir oleh
Q.9/113:293¢

Dengan demikian, dalam Bh, penisbatan kepadaAddalah berkaitan
dengan status penganuliran yang mendahului mureustjah ayat pedang pada
Abt Ja'far. Dalam Sunnstatus penganuliran tersebut dinisbatkan kephda |

'‘Abbas, seperti tampak pada AbUbayd dan Qatah, dan status penganuliran

23331-Nu'mani dikenal juga sebagai Ibn AbZaynab. Nisbah al-Nu'mani menunjukkan asal

keluarganya di al-Nu'amiyah yang, menurut agut al-Hamaw, merupakan sebuah kota kecil
antara Wsit dan Baghdad yang dihuni oleh 1®h ekstrem. Menurut al-Naghi, ia menulis
beberapa karya, antara laikitgb al-Ghaybah, Kitb al-Farg’id, dan Kitab al-Radd 'at al-
‘Ismz'fizyah Menurut Bar-Asher, beberapa imam awal menyebhbetaglaan tafsir ini. Menurut
Muhsin al-Amin, penulisA'yan al-Sh'ah, dengan mengutip pernyataan lbn Shshib, al-
Nu'man memang pernah menulis karya tafsir. SedangkaandalFihrist al-Nadm maupun al-
Tasi, al-Nu'nant tidak disebut. Beberapa penafsiran al-Nuihdikutip dalamBihar al-Anwar al-
Majlisi. Menurut al-Nu'rani, tafsirnya diriwayatkan dari 'Al Karya ini merupakan salah satu di
antara karya tafsir awal B&h Imamiyah pra-Buwayh. Lihat Me'ir Mikha'el Bar-Asheécgripture
and Exegesis in Early @mi-Shiism(Leiden: Brill, 1999), 63-64.

ZMuhammad Bqir al-Majlisi, Bihar al-Anwar, vol. 97, 30.

23°Abii ‘Ubayd, al-Nasikh wa al-Manskh, 156. Lihat juga lbn al-JawzNawisikh al-Quran
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, t.th.), 145. Ketika menjelaskaraskh firman Allah “fa’fu
‘anhunmt’ (Q.5/112:13, Q.3/89:159) danwa anta’'fi wa tasahi” (Q.64/108:14), lbn al-Jawz
mengatakan: “Ayat-ayat seperti ini dalam al-Qur'semuanya diaskh dengan firman Allah
“faqgtulz al-mushrikn haythu wajadtumhunt (Q.9/113:5).

23°Abii ‘Ubayd, al-Nasikh wa al-Mangkh, 158.
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tersebut sama-sama mendahului kemunculan istitakliet dalam tafsir Ibon Ab
Hatim.

2). Generalisasi al-&ithak dan Qaidah.

Pada awal abad ke-2 H, akBhak bin Muzhim (w. 105 H/ 723 M),
seorang tabi't penukil tafsir-tafsir Ibn 'Abls, menggeneralisasi klaim
penganuliran lbn 'Abkas berkaitan dengan ayat-ayat tersebut juga berlaku
terhadap ayat-ayat lain yang berdasarkan "ijtinmeaiulisnaskhdanmufassirjuga
memiliki kandungan yang sama, yaitu pembatalanati&aph ayat-ayat yang berisi
perjanjian damai dengan kelompok non-muslim. Dari, $ampak berkembang
"analogi" untuk menarik kesimpulan yang lebih umu®etiap ayat dalam kitab
Allah taala yang berisi perjanjian antara Nabi Muhammad sasngdn setiap
orang dari kalangan orang-oramgushrik setiap ikatan perjanjian, dan setiap
kurun waktu (yang sudah disepakati) dibatalkan ¢ésfat dalam) &rat Bag'ah
"tangkaplah, tawanlah, dan intailah mereka di tdrppagintaian” @ <us a0 Js
3" Be) b s Ledi Baa 5 2ge IS 5 Sl e aal Gw g al s adde B e il (g Blie Ll
Maaye S agd 1528 5 a8 5 a5 a8 533) 237 Tampaknya, ada ambiguitas karena status luar
biasa Q.9/113:5 ini juga dilekatkan pada Q.22/193&/at pertama tentang ijin
berperang, yang dianggap menganulir ayat-ayat senadtu ayat-ayat perintah
untuk tidak menghiraukan orang-oramgushrik meninggalkan perang, dan
memaafkan merekd® Pada abad yang sama, &@ah (w. 117 H) juga membuat
generalisasi berkaitan dengan penganuliran sema& ygng berisi anjuran
"berpaling” (rad; tidak mengganggu) atau hanya menunggu dan meserim
keadaan: "Setiap ayat dalam al-@uaryang berisi perintah 'berpaling dari mereka

dan tunggulah’ dianulir oleh Baah dan (ayat) perang'ade oa,eld" il & o o5 JS

#37al-Dathak, Tafsr al-Dahhak, vol. 2, kompilasi ShukrAhmad al-Zwini (Beirut: Dar al-Sahm,
1419 H/ 1999 M), 399. Pendapat ini dikutip oleh Kathir (Tafgr Ibn Kathr, vol. 2, 337).
2383]-Dathak, Tafsr al-Dahhak, vol. 2, 590.
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JUl 5 36 5 4t & e " L3l 5) 239 Dalam beberapa literatur tafsir, seperti tafsiyia
al-Qurubi,**® Ibrahim al-Tha'lab?** Ibn ‘Adil al-Dimashd,*** dan Mutammad
bin Ahmad al-Sharini,?*® generalisasi tersebut diriwayatkan berasal dari al
Husayn bin al-Fddal-Bajali (w. 282 H/ 895 M), otoritas yang sebenarnya tidak
lebih awal daripada aldébhak. Munculnya riwayat dari al-Bajaltersebut
mungkin dimaksudkan sebagai alternatif riwayat itatyari al-Dabhak yang
validitas riwayat-riwayatnya dipersoalkdlf.Setelah itu, pada abad ke-3 H, @b
'‘Ubayd (w. 224 H/ 838 M) bahkan menarik generalisgSurat) Baf ah
membatalkan perjanjian dan memunculk@mn:d sebagai kewajiban terhadap
kaum muslim'3*°

3). PembakuanNaskh dengan Ayat Pedang Sebagai Kaedah: Peran
Hibatullah (w. 410 H/ 1019 M) dan Ibn al-‘Araifw. 543 H/ 1148 M).

Dengan berpatokan pada generalisasi dengan daslagiadi atas, pada
abad ke-5 H, Hibatulh ibn Saimah (w. 410 H/ 1019 M) mengembangkan daftar
ayat-ayat teranulir dan menyimpulkan bahwa ayatpgdmenganulir 124 ayat
al-Qur'an, kemudian bagian akhir ayat ini menganblagian akhirnya®®
Hibatullah mengemukakan kaedah-kaedah berikut:

a. Kaedah penganuliran ayat-ayat perintah "benrgal{@yat al-i'rad),

bersabardyat al-sabr), dan memaafkarzyat al-'afw wa al-sfh):

29bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 208.

2403]-Qurubi, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 8, 73.

#Yibrahim al-Tha'lab, al-Kashf wa al-Bagn, vol. 5, ed. Ali Muhammad binAshar (Beirut: Dar
Ilhya" al-Turath al-'Araly, 2002 M/ 1422 H), 12.

#44bn 'Adil al-Dimashg, al-Lubab f7 'Ulam al-Kitab, vol. 10, ed. ShaykiAdil Ahmad 'Abd al-
Mawijad (Beirut: Car al-Kutub al-'llmyah, 1998 M/ 1419 H), 19.

2$Muhammad bin Amad al-Sharini, Tafsr al-Sirgj al-Munir, vol. 1 (Beirut: Bir al-Kutub al-
‘llmiyah, t.th.), 466.

244A1-Suyitt, al-ltgan 7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 189.

245Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 160.

***Hibatullah ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Manakh, 184.
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Lo o uald i @y agic meld i ad@ o o 8 g L S
24T Cannd) A & g 41SLG La g 1368 Jpanl)

Setiap ayat dalam al-Qur’an dari firman Allatalta™berpalinglah dari
mereka" f= o= <l), firman-Nya "bersabarlah atas apa yang mereka
katakan" (+& W Jle uald), firman-Nya "maka berpalinglah dari mereka
(rei= J5%), "dan maafkanlah merekaf =isls), "bersabarlah dengan sabar
yang baik" P \)ra als), dan "maafkanlah dengan pemberian maaf
yang baik" (=l ziall zial), maka ayat ini dan serupa dengannya dianulir
dengamyat al-sayf

ad 4 agic mially eV 5 QUSH ) gl o) 5 e A 8 OIS e US
298391 AV ol V5 il ¢y siese Y Gl 1556 s

Setiap ayat dalam al-Qur'an yang memuat beritantporang yang

diberikan kitab" {usii ) yi4 ;:2) dan perintah untuk memaafkan mereka

dianulir oleh firman Allah tala, "Bunuhlah orang-orang yang tidak

beriman dengan Allah dan tidak (juga) dengan hi@mht... (¥ sl |k

DAY sl V5 Al o sie) (Sampai akhir ayat)”

b. Kaedah penganuliran ayat-ayat perjanjian dadyat @l-muwida'ah/al-
muazhadah/al-mulidanaly:

A e el lgduwi dedl e o il ol e o) e e AN 8 S L S

249 Lgia (el Gy (M gy 5
Setiap ayat dalam al-Qur'an yang memuat perjamj@nai dianulir oleh
ayat dalam &at Bat'ah "(Inilah pernyataan) pemutusan hubungan dari
Allah dan Rasul-Nya"4s«_s 4 i 3¢ ») sampai awal ayat lima dari surah
tersebut.

c. Kaedah penganuliran ayat-ayat yang menyatakdmvadgerbuatan-

perbuatan setiap hamba menjadi tanggung-jawab grasasing di akherat nanti:

250 ) 4 Lgidss aSllee f oS0 5 Wllae T Ll (e o S8 8 S e JS
Setiap ayat dalam al-Qur'an yang memuat "Dan bagii kperbuatan-
perbuatan kami, dan bagi kalian perbuatan-perbuatizam" (o< 5 Wlei W |
~Sllee) dianulir olehayat al-sayf

#"Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. Zuhayr al-Siwis dan Mulammad Karin (Beirut: al-
Maktab al-Isimi, 1404H), 209. Edisi terbitan Maktabat al-Mutariabfang penulis rujuk
sebelumnya tidak memuat kaedah ini.

*Fpid., 210.

*pid., 210-211.

*9Ypid., 211.
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Setelah Hibatudlh, Ibn al-'Arab (w. 543 H), meski mengkritisi
penganuliran jumlah ayat yang dikemukakan oleh paudassir sebelumnya,
menguatkan kembali prinsip alabhak bahwa ketentuan baru dalam ayat tersebut
membatalkan setiap ketentuan sebelumnya, dan baperntah perang
membatalkan setiap perintah memaafkan dan perintdék mengganggu
komunitas non-muslir®! Bahkan, perintah memerandihl al-Kitazb adalah
ketetapan berdasarkan kaedsl al-figh yang berlandaskan ketentuan universal
(al-tahgiq al-ugili al-jarr 'ala al-ganan al-kull). Dipicu oleh berbagai perang
yang selalu mengiringi perkembangan Islam, paraulgermengidealisasikan
adanya suatu penopang formulasi dari kitab serigtural prop of a formulation
melalui naskhdalam'ulzm al-Quran yang memuat sikap final mereka terhadap
hubungan mereka dengan non-muslim di semua siagesipurf>> Formulasi
berikut yang sebenarnya substansinya berasal daatuiah yang dikutip oleh al-
Suyatt (w. 911 H) dalamal-ltgan 7 'Ulam al-Quran sebagai formulasi lbn al-
‘Arabi, menunjukkan bahwa yang disebut terakhir ini begaeuh terhadap
penulis-penulis sesudahnya:

& smia pgie SN 5 al e V) 5 (Al 5 LI oo il e A (8 Le S

Ak Sdud QYT (S phall | Sl el Sl ALl 138) e g canadl AL

253 Lol La AT g 5 A0y pdie 5 Lay

#1Aba Bakr ibn al-'Arab, al-Nasikh wa al-Mangkh  al-Qur'an al-Karim, ed. Shaykh Zakaya
'‘Umayrat (Beirut: Dar al-Kutub al-'lintyah, 2006), 141. Menurut al-Shaykh Zakafiy\mayrat,

di antara patokan-patokagawa’id) yang dipegang oleh lbn al-‘Araldalam menentukanaskh
adalah “setiap ancaman dalam al-Qur'anagkhdengan ayat-ayat perangkul tahdd fi al-
Qur'an mangkh bi ayat al-qital) (al-Shaykh Zakariyy ‘Umayrat, “al-Mugaddimah”, 4).
Meskipun mengakui prinsip ini, berkembangannyasedeamatis jumlah ayat-ayatangkh yang
tampak memuncak pada karya Hibathlmenggelisahkan pamaufassirsemisal lbn al-'Aral Ibn
al-Jawz, dan al-Sugti. Kesadaran akan hal ini tampak berkorelasi degakembangnya ilmu
munzsahit al-ayat, seperti tampak pada karya lbn al-'Areirgj al-Muridin, dan karya al-Sui,
Tanasuq al-Durar (Asrar Tartib al-Quran), ringkasan dari karyanya yang lebih lengkap (al-
Suyiti, al-ltgan f7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 108). Sedangkan, lbn al-Jawzemiliki kesadaran
akan transmisi tafsin@qgl al-tafgr) secara tidak kritis.

#ANansbroughQuranic Studies184.

#3)akl al-Din al-Suyiti, al-ltgan f7 ‘Ulam al-Quran, vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 24.
Perujukan al-Suiti kepada Ibn al-‘Arab dalam naskhayat pedang ini juga dikemukakannya
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Setiap ayat al-Qur'an yang berisi pemberian mad&iatap orang-orang
kafir, perintah berpaling, dan tidak mengganggu memikatalkan dengan
ayat pedang, yaitu firman Allah "Apabila bulan-bulsuci telah berakhir,
bunuhlah orang-orangnushrik, dan seterusnya, yang membatalkan
seratus dua puluh empat ayat, kemudian bagian akjat tersebut
membatalkan bagian awalnya.

Dengan demikian, al-Sagf merujuk ke karya lbn al-'Arapal-Nasikh wa
al-Mansikh, yang disebut dan dipujinya sebagai karya cemenamny berhasil

membedakan antara kasumskhdantakhgs,2**

tidak merujuk kepada al-Zarkash
dalamal-Burhan. Formulasi Ibn al-Arabyang sebenarnya berasal dari Hibatull
tersebut dikutip oleh al-Zarkaskw. 794 H/ 1392 M) dalanal-Burhan secara
keliru dengan menyatakan bahwa ayat yang teraseflianyak 114 ayat> Meski
demikian, semua ini membuktikan bahwa identifikagt pedang sebagaisikh
sejumlah ayat lain melalui karya Ibn al-'Arabi abad ke-6 H memperoleh
peneguhan atau penguatan di tangan al-Zarkshal-Suyti di abad ke-9-10 H.
Dengan asumsi terjadi penganuliran ayat pedangdefhayat-ayat lain
tersebut, berdasarkan keterangan al-iAyding diterimanya dari Ibn 'Alb,

setelah turunnyatsat al-Tawbah dan berakhirnya "bulan-bulan suédak ada

lagi perjanjian dan perlindungadhimmah terhadap seorang pun dari kalangan

dalamal-Tahbir f7 ‘llm al-Tafsr (Cairo: Car al-Marar, 1986), 252Mu’tarak al-Agn f I'j az al-
Qur’an, vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr al-‘Araly, t.th.), 121.

2431-Suyati, al-ltgan, vol. 2, 22.

255al-zarkash, al-Burhan f 'Ulam al-Quran, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 47. Kesalahan
bersama al-Suyi dan al-Zarkashmenunjukkan bahwal-ltgan memang ditulis berpedoman
denganal-Burhan. Kekeliruan al-Zarkaghadalah dua hal. Pertama, menisbatkan pernyataan
tersebut sebagai pernyataan lbn al-'Argladahal sesungguhnya berasal dari Hitatullbn al-
'‘Arabi hanya sependapat dengan Hibatultalam patokan bahwa setiap perintah memberikan
maaf orang-orang non-muslim dianulir dengan aydapg. Sedangkan, penganuliran 124 ayat dan
naskh internal (bagian awal ayat dengan bagian akhisteju dibantah oleh lbn al-'Arab
Kekeliruan ini terjadi karena lbn al-'‘Arabnemang mengutip pernyataan Hibathll(untuk
dikritisinya) hampir persis sama kata perkata tamgayebut namanya, seperti halnya pengutipan
Ibn al-Jawz. Namun, batas antara kutipan tidak utuh ini derigamentar Ibn al-'Arabsendiri
bisa dibedakan dengan ungkapamld al-Qadi Muhammad ibn al-'Arab radiyallah ‘anhu.
Kedua, kekeliruan penyebutan angka 124 menjadi Pehisbatan ini juga berakibat pada
kekeliruan al-Sugti. Namun, ketepatan al-Sity menyebut jumlah ayamangikh mungkin
disebabkan karena, di samping berpedoman deslgBurhan, ia juga merujuk langsung ke karya
Ibn al-'Arah.
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orang-orangnushrik Tenggang waktu masih berlakunya perjanjian aritatam
muslimin dengan orang-oramgushriksebelum turunnyaigat al-Tawbah adalah
empat bulan, yaitu sejak 10 Dfal-Hijjah tahun 9 H hingga 10 Rabl Akhir
tahun 10 H>®

b. Perkembangan Dramatis Klaim Ayat-ayiainsikh.

Menurut kajian Mutafa Zayd, kasus-kasusaskhyang diklaim oleh para
penulis mengalami perkembangan dramatis. Di ankasus-kasus tersebut,
terdapat klaimaskhpada ayat-ayat berita (bukan hukum), kaakkss al-'amm,
taqyid al-mutaq, bayin al-mubham atautafsl al-mujmal kasus-kasusaskh
yang muncul karena pemahaman yang keliru terhada, @aik karena
mengabaikarsabab al-nuil, konteks kalimatdilalat al-siyaq), gaya bahasa, atau
'jaz al-Qurar®®’ Jumlah ayat yang teranulir mangikh) mengalami
perkembangan dramatis antara abad ke-8 M. hingga &b-11 M. Semula,
Qatdah menyebut 21 kasus, 58 kasusi(Alibayd), al-Zuhr42 kasusaskh 136
kasus (al-Nahas), 213 kasus (Hibatah), 210 kasus (Ibn Baral}, 214 kasus (al-
Hazim), 245 kasus (Ibn al-Ja®z 20 kasus (al-Suyi), dan 213 kasus (al-
Ujhiirt).*® Sedangkan, dari klasifikasi surah, para penulisgiasepakat bahwa
40 surah yang di dalamnya terdapat ayaingkh, 25 surah yang di dalamnya
terdapat ayatnasikh dan mangkh, sehingga surah-surah yang terdapat ayat
mangikh tidak melebihi 65 surah. Anehnya, ayat-ayat yankjadn sebagai
mangikh dalam literatur-literatunaskhjusteru mencapai 72 surah dan 393 ayat,

padahal kasusaskhtidak mencapai jumlah tersebut, baik pada Ibraal#l (245

*9bn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 337; At Bakr ibn al-'Arab, al-Nasikh wa al-Mangkh,
140. Akan tetapi, menurut A. Yusuf Ali, Q.9/113:2-firun selama bulan ke-10 (Sha&iwpada
tahun ke-9 H (630/631 M). Ayat 30-129 justeru dittkan beberapa bulan sebelumnya yang
beriringan dengan ekspedisi lebih awal ke Tabuka§aimana dikutip oleh Silas, “The Verse of
the Sword: Sura 9:5 and Jihad”, dalam www.answeistegm.htm.

“"Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 422.

*Ypid., 423.
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kasusY>® al-Farisi (246 kasus), Ibn al®iz1 (249 kasus), maupun lbn al-'Afab
(298 kasus).

Para penulisiaskhdan mufassirberbeda pendapat tentang ayat-ayat yang
teranulir (man%kh) dengan ayat pedang. Perbedaan tersebut, setajakny
menyangkut dua hal penting, pertama, jumlah (ktes)tayat-ayat yangnangkh
dengan ayat pedang tersebut; keduasmd (pikiran) para ulama berkaitan dengan
alasan-alasan mengapa ayat tertentu dikategorgdaagaimangikh dengan ayat
pedang yang menyangkut isiofiten} ayat sebagaimana dipahami ulama dan itu
hingga batas tertentu merefleksikan kesadaranyanaa dengan kondisi historis
yang ingin diatasinya dengan pemahaman ayat.

Perbedaan pendapat para tokoh Islam tentangunberkembang secara

evolutif sebagai berikut:

1. 'Ali bin Abi Talib (w. 40 H/ 660 M).

Meskipun diriwayatkan bahwa istilaltyat al-sayf berasal dari ‘Al
sebagaimana dinisbatkan secara tidak otentik dlebAbr Hatim dalam tafsirnya,
hanya terdapat riwayat, dalaBihar al-Anwar al-Majlisi, tentang penganuliran
Q.2/87:83 dengan Q.9/113:28yat al-sayf atau lebih dikenal sebagayat al-
jizyah Tidak ada, sejauh pelacakan penulis, penisbaaggmuliran ayat damai
dinisbatkan kepada 'Atlalam literatur-literatur tafsir SunrMenurut al-Sutt, di
antara riwayat-riwayat tafsir empat sahakatkfulatz” al-rashidin), sebagian
besar berasal dari Aldengan alasan spekulatif mungkin karena sahabatsst
lain lebih dahulu wafet®™® Meski semua penafsiran Ibn 'Afsh sebagaimana
dinyatakan oleh al-&iyaji, bersumber dari 'Al pernyataan tersebut menjadi sulit
dibuktikan dan problematis. Penisbatan tersebup#&ntanya penopang otoritas

bagi Ibn 'Ablas.

>9pid., 424.
280A1-Suyitt, al-ltgan 7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 187.
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2. Ibn 'Abldis (w. 67-68 H/ 687-688 M).
Ibn 'Abkas, berdasarkan riwayat yang dikemukakan oleh perawal,

Abi 'Ubayd, menyatakan bahwa ada 4 ayat damai yamgldialeh Q.9/113:5
dan Q.9/113:29, 1 ayat (Q.8/88:61) tentang perim@herima tawaran berdamai
dianulir secara spesifik oleh Q.9/113:29, dan 2t ajianulir oleh rangkaian
Q.9/113:1-11 (artinya, termasuk Q.9/113:5). Klaiaskhayat-ayat damai dengan
ayat al-sayfyang dinisbatkan sebagai pendapat lbn 3bdari generasi ke
generasi memiliki trend semakin membanyak, separtipak, misalnya, dari
perbandingan riwayat berjarak hanya dua abad anveagat Abi 'Ubayd (w. 224
H)?*! yang memuat 7 ayat dan riwayat al-Baghidw. 429 Hf®? yang memuat 17
ayat yang semuanya dianulir oleh Q.9/113:5, kec@#/92:90 dan Q.7:199
dianulir oleh Q.9/113:73, berikut:

'‘Abd al-Cahir al-Baghddr: Abi 'Ubayd:
(45:14) ) ali g2 ¥ CpM g8 1 gial oM g8 9 1, A all g Y il ) g iy ) pial cpA N B o 1
(45:14)
(8:61) ! piald alull Jsaia ) g 2 (8:61) Wrialbalalligniagly 2.
(88:22) b pgule i 3, (88:22) assay agule 3.
(2:109) o4k &) b s ) gada) g 1gield 4, (5:13/ 3:159) ghwal g agis islh 4.
(2:190) Va3 ¥ 5 285 glil&y Cpdl) D) Jns B Vg 9 5 (50:45) J pgale il ey 5.
On pSeasds al g Cpal) B aSolilhy ol culll o ) aSE Y B ad g ) B aS iy a0l (e A Sl Y 6.

(60:8) agal) | shaudi 5 o g 55 ¢ aS b (60:8) agal] ) ksl g ab 5 5 O AS Jd (1 S 52 Ay
(4:90) G pgis 5 i p58 () Csleay oY) 7. (4:90) (e pg 9 a8l p 8 N gy VY T
(2:194) aSile suio) La Jlay dgle | guicld aile (s2i0) (ad 8.
(2:217) 4 JUB ol Al ,gll) oo gl 9,
(2:83) L ulill 15148 9 10.
A sl fioma O g A i e Le Jiag | giBlad idle ¢ 9 11,
(16:126-127) b ¥ & ua e 9 .(n slall
(29:46) Ol (A (Al ) QUL Jaf 1 ghlas Y 5 12,
(42:40) Lefie A s £33 9 13.
(43:89) M B 5 agie piald 14,
(51:54) aste; il Lad aglie Jgid 15,
(109:6) (i (A 9 aSia o<l 16,

#IAbii ‘Ubayd, al-Nasikh wa al-Mangkh, 156-159.
252phd al-Gahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 79, 129-132, 201, 161, 170-171, 184-185,
221, 231.
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Pada riwayat Ab 'Ubayd, penafsiran lbn 'Abb pada prinsipnya
menekankan: (1) anjuran tidak memberi ampun oraagep kafir (Q.45/65:14,
Q.5/112:13 dan Q.3/89:159); (2) menolak ajakan &mal (Q.8/88:61;
Q.4/92:90); (3) Nabi adalah penguasa atau pemaksasayir, jabhar)
(Q.88/68:22, Q.50/34:45); (4) penganuliran kebatetherbuat baik Kjrr) dan
berlaku adil terhadap non-muslim yang tidak mersnideaum muslim (Q.60/91:8).
Sedangkan, pada riwayat al-Bagtid point tekanannya adalah: (1) kebolehan
melakukan agresi, karena penganulirda ta'tadz" (Q.2/87:190); (2) balasan
tidak harus setimpal, tapi bisa lebih berat (Q.2/8%), (3) kebolehan perang di
bulan suci (Q.2/87:217), (4) kebolehan melanggaapgan damai (Q.4/92:90),
(6) aktivisme, karena bersabar bukan pilihan térbegi (Q.16/70:126-127); (7)
dakwah dengan cara persuasif melalui debat arguimegan ayat al-Qur an tidak
diperlukan lagi (Q.29/85:26); (8) agama bukan makap urusan masing-masing
pemeluknya (Q.109/18:2).

Terkait validitas dan isi riwayat, ada dua hal yaeglu dikemukakan.
Pertama, fenomena perkembangan belakangan rivlayadAblas oleh pengkaji
Barat dianalisis sebagai akibl&ck projection di mana figur Ibn 'Abfis yang
"mitis”, dalam istilah Berd®® digunakan sebagai pembenar klaim generasi
belakangan tentang banyak aspek Islam, termassk. t&ebagian tokoh Islam
klasik maupun modern juga mengakuinya, meski dengagkapan berbeda.
Menurut Fuat Sezgin dalamGeschichte des Arabischen Schrifttums

perkembangan dramatis dan kontradiksi riwayat idalah akibat logis dari

%3 jhat rangkuman perdebatan ilmuwan Barat dan Iskejak Goldziher, hingga perkembangan
belakangan seperti pada Schacht, Juynboll, M. CBokeland, Nabia Abbott, Goldfeld, Fuat
Sezgin, Mulammad Mugafa al-A'zam, dan Fazlur Rahman dalam Herbert Befthe
Development of Exegesis in Early Istarhe Authenticity of Muslim Literature from the Fatine
Period (Great Britain: Curzon, 2000), 65-172. Lihat juba ‘Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwr, vol.

1 (edisi al-0ar al-Tanistyah), 15.
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perkembangan pemikiran Ibn 'Ads dan murid-muridnya yang bisa dijelaskan
dengan merekonstruksinya lagi dengan melacak ritarayayat dalam tafsibi

264 atau

al-ma'thir yang kompilatif dan otoritatif, seperti tafsir IJafr al-Tabatr,
melalui hadith-hadth tafsir, seperti menjadi trend kajian-kajian dintir-Tengah
sebagai kompilasi dan kajiajaih' wa diisal).?®® Itu artinya bahwa otentisitas
tafsir tersebut bergantung sepenuhnya pada mekarigembuktian" kesahihan
riwayat. Namun, untuk pemetaan pergeseran, pentlapgiblkas melalui riwayat
Abt 'Ubayd cukup representatif untuk memahami sitaagal klaim naskh®
Kedua, nalamufassiryang melahirkan "ideologi gerakan militerisme" iarus
dipahami secara integral dengan berbagai kontedie-bistoris dan politis kaum
muslim yang diliputi peperangan, genjatan senjadan, upaya damai yang sering

gagal dilaksanakan.

3. Al-Dahhak bin Muzahim (w. 105 H/ 723 M).

Sebagaimana dijelaskan, melalui proses analogieiaggeneralisasi klaim
naskhlbn 'Abkas dengan menetapkan patokan bahwa "ayat perjadaamai”
(mithaq) juga teranulir, karena juga memiliki kandungamgeasama. Dengan
penetapan patokan untuk menarik kesimpulan yanp lelbbum tersebut, terbuka
peluang berkembangnya klaim ayat-ayat teranuliihldianyak. Menurut kajian
Muhamad Shukr Ahmad al-Aawini, klaim al-Dathak dalam menentukanaskh
cukup moderat dengan berdasarkan argumen yang gdiamga memadaf’

Menurut al-Cabhak, dalam al-Qur'an terdapat 109 ayaitsikh dan mangkh

28%Fuat SezginGeschichte des Arabischen Schrifttutmend 1 (Leiden: E.J. Brill, 1967), 22-23;
idem, Tarikh al-Tuigth al-'Araky, vol. 1, terj. Malmad Fahni Hijazi (Riyad: Wizarat al-Ta'tm al-
'Al1, Jami'at al-lmim Muhammad bin Sad al-Isimiyah, 1991 M/ 1411 H), 60.

L jhat, khususnya, 'Abd al-'Az bin 'Abdulkh al-Humayd, Tafsr Ibn 'Abhis wa Marwyatuh
al-Tafsr min Kutub al-SunnakiMakkah: dmi‘at Umm al-Qu&, Kulliyat al-Sharah wa al-Diasat
al-Islamiyah, t.th.).

?%%sayangnya, Qatlah, murid Ibn Mastl, otoritas lebih awal dibanding Ab'Ubayd, meski
mungkin riwayat tafsir Ibn 'Abis, hanya mengemukakan daftar ayat-ayahgikh tanpa disertai
sanad.Ini menunjukkan klaimnaskhtersebut sebagai pendapat pribadinya.

2873]-Dathak, Tafsr al-Dahhak, vol. 1, 112.
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(tanpa rincian) dan 1.000 ayat tentang halal-h&f4nNamun, kompilasi al-
Zawini dengan rekonstruksi melalui sumber-sumber tafgllakangan hanya
memuat 29 ayanansikh; 11 ayat di antaranya dianulir dengan ayat pedaai,
dengan istilah "perintah perang”,afat Ba& ah", "tujuan ayat dalamasat al-
Tawbah" maupun langsung menyebut Q.9/1¥%5.Ini tidak menutup
kemungkinan bahwa jumlah yang tak terlacak lebihybk, karena ia menerapkan
patokan bahwa semua ayat perjanjian damai diadatiganayat al-sayf meski
patokan ini tampak ambigu karena Q.22/103:39 juganitiki status luar biasa
serupa dengan menganulir ayat-ayat perintah undak tmenghiraukan orang-

orangmushrik meninggalkan perang, dan memaafkan mereka.

4. Qatdah bin Didimah al-Sadst (w. 117 H/ 736 M).

Meski tidak pernah menyebut istilayat al-sayf ia menjelaskan bahwa
suatu ayat dalamigat Ba& ah {7 Bara ah), yaitu Q.9/113:5, menganulir 9 ayat,
yaitu: (1) larangan memerangi non-muslim di masjeHaram, kecuali jika
diperangi (Q.2/87:191); (2) larangan berperang gadan suci (Q.2/87:217)°
(3) kebolehan menjalin hubungan persahabatan damgtonenolong dengan non-
muslim yang memiliki perjanjian damai (Q.4/92:80),(4) larangan melanggar
syiar-syiar Alkh, kehormatan bulan suci, mengganggu binatang dérabedan
persembahan yang dibawa ke Ka'bah, serta menggagggunjung Baituih
(Q.5/112:2¢"® (5) perintah untuk tidak menghiraukan orang-orayang
menjadikan agama mereka sebagai mainan dan siQsE55:70%" meski

pernyataan Qatlah ini ditafsirkan atau ditanggapi berbeda olehapaenulis

28hid., vol. 1, 225.

2Ayat-ayat tersebut adalah: Q.2/87:3, Q.2/87:256/132:2, Q.9/113:6, Q.15/54:85, Q.15/54:94,
Q.16/70:126, Q.17/50:33, Q.43/63:89, Q.45/65:147(95:4. Lihat ibid., vol. 1, 143, 215, 316,
399, 510, 524, 528, vol. 2, 753, 761.

*Qatdah,Kitab al-Nasikh wa al-Mansgkh, 33-34.

2"Ybid., 40.

2"2bid., 40-41.

2Pbid., 42.
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naskh sesudahnya; al-Nais?’* Makki al-Qays’”® dan Ibn al-Jawiz’®
menafsirkan sebagai penganuliran dengan Q.9/1&8d&ngkan Ibn &znf’’ dan
Hibatullah ibn Saimah?’® menganggapnya sebagai penganuliran dengan
Q.9/113:29, (6) perintah menerima tawaran berd#@&/113:61%'° (7) perintah
memaafkan orang-orang yang tidak mau beriman (65454)*° (8) pilihan
membebaskan tawanan perang dengan atau tanpa rtef@gE/95:47% (9)
perintah agar membayar mahar dari harta rampasenge/ang dibebankan
kepada para suami yang istri-istri mereka melarideinke daerah orang-orang
kafir, kemudian daerah tersebut bisa ditaklukan6@®1:11)°®> Sedangkan,
Q.9/113:29 menganulir 3 ayat, yaitu perintah umhémaafkan orang-orang tidak
beriman (Q.2/87:10%° dan Q.5/55:1%%, dan larangan berdebat dengsl al-
Kitab, kecuali dengan cara yang terbaik (Q.29/85°%6)Jadi, 12 ayat yang
teranulir oleh kedua ayat, jumlah yang lebih bangakpada jumlah yang diklaim
oleh lbn 'Ablas dalam riwayat Ab '‘Ubayd. Di antara 12 ayat yang teranulir, 6
ayat identik dengan—karenanya diduga kuat sebagamndapat Ibn 'Abis, yaitu

2 ayat (Q.5/112:13, Q.8/88:61) menurut riwayatuAlubayd, dan 4 ayat
(Q.2/87:217, Q.45/65:14, Q.2/87:109, Q.29/85:46unet riwayat al-Baghatii.

Itu artinya bahwa Qatlah, sejauh tidak diketahui pengaruh tokoh lain,

mengembangkan 6 ayat yang merupakaat'al-i'rad" yang diklaim mangkh

2"Abii Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Manskh, 135.
2\Makki al-Qays, al-/dah, 282.

2®bn al-Jawz sendiri berpendapat bahwa ayat ini adatatikam Ibn al-Jawz, al-Musaffa bi
Akuff Ahl al-Rugkh, 32; idem Nawasikh al-Quran, 155.
277Al-H azind, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 37.

*"8Hibatullah ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Mangkh, 163.
“Mbid., 42.

*5bid., 45.

*bid., 47.

*8bid., 50.

*bid., 33.

“bid., 41.

“bid., 45.
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denganayat al-sayfsebagai penerapan patokan yang ditetapkannyagaetana

al-Dahhak, dengan menganalogikan dgtih ad penafsiran individual 1bn "Alas.

5. Muaatil bin Sulaynan (w. 150 H/ 767 M).

Berdasarkan penelitian (disertasi) 'AbdnliMaimid Shalatah, Mudtil
dalam karyanya tentangaskhberpendapat bahwa ada 44 ayat yang dianulir; 16
ayat di antaranya dianulir oletyat al-sayf(Q.9/113:5 dan Q.9/113:29), dan 28
ayat dianulir oleh ayat-ayat laff° Berbeda dengan keterangan dalam karya
naskmya, dalam karya tafsirnya, disebut 27 ayat yamgntdir olehayat al-
sayf®®’ Akan tetapi, karya ini diragukan sebagai karyasitafa, seperti
dilontarkan Claude Gilliot®® Begitu juga, seperti dikemukakan Fuat Sezgin,
tafsirnya dikritik dari segi sumber, seperti pemgan sumber-sumber tafsir awal
tanpa menyebut rangkaian periwaysariad dan menerima langsungira').?*°
Oleh karena itu, sumber kargaskmmya lebih dipercaya. Meski demikian, ucapan
al-SHifi'T "semua orang bergantung pada Mtilg dalam hal tafsir*®
menunjukkan bahwa penafsiran-penafsiran Milgangat berpengaruh terhadap
penafsiran-penafsiran ulama sesudahnya. Klaim-klaaekh dalam literatur-
literatur klasikumumnya merujuk ke kalangagbi'zzn dibanding ke sahabat Nabi
seperti status Q.2/87:62 yang dianggap oleh magutama dianulir dengan
Q.3/89:85, tapi dianggaputkamoleh Mughid (w. 104 H/ 722 M) dan al-&hhak

(w. 105 H/ 723 M). Oleh karena itu, munculnya kakgaya dalam bidangaskh

8% jhat ‘Abdullah Mahmad Shalatah, ‘Ul am al-Quran (Cairo: Maktabat Natat al-Sharq, 1985),
373-383.

%7 jhat Mudatil bin Sulaynan, Tafsr Mugatil bin Sulaynan, ed. Almad Faid (Beirut: Dar al-
Kutub al-'llmiyah, 2003 M/ 1424 H).

288 jhat Claude Gilliot, "The Beginnings of Qanic Exegesis", 17-18.

289Fyat SezginTarikh al-Turth al-'Araly, vol. 1, 85-86.

2% jhat, misalnya, al-Khab al-Baghddi, Tarikh Baghdd, vol. 13 (Beirut: Gir al-Kutub al-
'limiyah, t.th.), 346; Ab Muhammad al-Jufijni, al-Kamil ff Du'af” al-Rijal, vol. 6, ed. Yaka
Mukhtar Ghazwi (Beirut: Car al-Fikr, 1988), 438.
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yang paling awal bisa dilacak ke abad ke-2 H/ 8°MDalam konteks
perkembangan klaimaskhayat-ayat damai, penafsiran Mitidj seperti halnya al-
Dahhak, mencerminkan perkembangan "ijtihad" lebih intedalam klaimnaskh
ayat-ayat tertentu. Itu artinya bahwaskhsebagai cabang kajian ilmu al-Qur'an
tersendiri beriringan dengan klamaskhayat-ayat damai mulai berkembang pada

abad ini.

6. Abi 'Ubayd al-@sim bin Salim (w. 224 H/ 838 M).

Dalam karyanyaKitab al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Kitab wa al-
Sunnah dengan didasarkan atas riwayat,aAbbayd mengemukakan 58 kasus
naskh 7 ayat di antaranya merupakan ayat-ayat damseiarRa, ada empat ayat
yang dianulir sekaligus oleh Q.9/113:5 dan Q.9/293:yaitu ayat yang
menyatakan bahwa Nabi Muhammad saw bukan peng@a88/68:22), bukan
seorang pemaksa (Q.50/34:45), perintah memaafkhadap kalangan Yahudi
dan Kristen yang mengingkari janji (Q.5/112:13),ma@afkan orang-orang yang
tidak mengharapkan hari-hari pembalasan dari Alah (Q.45/65:145% Kedua,
ada dua ayat yang dianulir oleh Q.9/113:5 secaesiffy yaitu ayat yang berisi
larangan melanggarkan syiar-syiar all (Q.5/112:23*® dan pilihan untuk
membebaskan tawanan perang dengan atau tanpartguda/95:4y>* Ketiga,
ada satu ayat yang dianulir secara spesifik ole®/1Q3:29, yaitu ayat yang
menerima tawaran berdamai (Q.8/88:8F)Tidak hanya ayat-ayat seperti ini,
melainkan juga ayat-ayat yang melarang perang paden-bulan suci dengan

Q.9/113:5. Penganuliran ayat-ayat semacam ini ya@gbolehkan perang secara

“pavid S. Powers, “The Exegetical Gemesikh al-Quran wa manskhuh” dalamApproaches
to the History of the Interpretation of the Qur,aed. Andrew Rippin (Oxford: Clarendon Press,
1988), 119-120.

292Abi ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, 67-68.

*3pid., 116.

*bid., 167.

*Fpid., 158.
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mutlak tampak sudah menjadi pendapat yang umumitganaa ketika itu di

kalangan ulama $im, Irak, dan Haz.2%

7. Abi Ja'far al-Nahas (w. 338 H/ 950 M).

Al-Nahhas menulis karyanyaal-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an al-
Karim, didorong oleh problem menyikapi iswaskhal-Qur'an yang muncul di
kalangan sahabat Nabi danabi'zn (mutagaddimn). Sikap kalangan
muta’akhkhiin terhadap isu tersebut ada yang menerima sikafagaddimn
tentang adanyaaskhdan mengkompromi kontroversi yang terjadi, dan yatay
menolaknya sama sekali. Isu ini, menurutnya, sakgaial karena bisa berakibat
kekufuran, karena menarik pendapat berkaitan demmanahaman al-Quran
sama dengan berdusta. Bertolak dari problem inmyakeya memuat diskusi dan
pemecahan kontroversi klaim-klaimaskh.Dari 136 kasusaskhyang dibahas, 24
di antaranya adalah ayat-ayat damai yang dianggegnulir secara beragam
dengan: Q.9/113:5 yang disebut dengamt al-sayf,ayat al-gital, "perintah
perang”, atau "perintahjihad’, Q.9/113:29, (Q.9/113:5 dan Q.9/113:36),
Q.9/113:73, (Q.9/113:5 dan Q.9/113:73), dan (Q.3/43 dan Q.9/113:123).

8. Hibatulkh ibn Saimah (w. 410 H/ 1019 M).

Berbeda dengan karya al-N@k yang memuat kontroversi dan diskusi
berbagai pendapat tentang status ayat, karya Hiibakebih tepat disebut karya
kompilatif yang bertujuan hanya menghimpun klairaiki naskh tanpa seleksi
dan kritik, terlihat dari banyaknya literatur tafgang dijadikan referensinya (75),
terutama keterangan paraufassirdanmuhaddith dalam kitab tafsir al-Kalbyang
berasal dari Ab Salih, kitab tafsir Mugtil bin Sulaynan, Mujahid ibn Halib,
'lkrimah bin Amir, Muhammad bin Sal al-Ufi, dan kitab tafsir Yaya bin

2 hid., 166.
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Saim.?’ Hibatueh mengemukakan 213 kasmaskh 124 ayat di antaranya
dianulir oleh Q.9/113:5 dan 7 ayat dianulir olel®Ap13:29?°® Klaim Hibatulkh
berkaitan dengan penganuliragat al-sayfdianggap para penulis tidak hati-hati,
seperti penganuliran kata,isl ;" (dan tawanan perang) (Q.76/98°%) yang
dikritik oleh putrinya sendiri karena bertentangdangan konsensusjnia'
ulama, patokan yang ditetapkan kalanganfassir ketika itu dan diakuinya
sendiri®®® Meski demikian, metode HibataH diikuti oleh beberapa penulis
sesudahnya, seperti Ibn Baigkal-Karani, dan al-Ujhiri, kecuali lbn al-'Arab

dan Ibn al-Jawizyang mengkritik keras klaim-klaimaskhHibatullah 2°*

9. 'Abd al-Q@hir al-Baghddi (w. 429 H/ 1038 M).

Dengan merujuk ke lima puluh referefi,'Abd al-Qhir al-Baghddi,
seorangnutakallimAsh'aftyah danfagth Shafi'iyah, menulis karya tentamgskh
Meski didorong oleh kritiknya terhadap perancumaskhdantakhgs di kalangan
banyak orang yang mengklaim ahli dalam rincifuri) hukum3®® uraiannya
yang sangat diwarnai oleh teologi dan figh lebitiotaus pada klasifikasnaskh
ayat-ayat yang disepakati dan diperdebatkan, tamgragkritisinaskhatas dasar
takhgs. Dari 75 kasusiaskh(34 ayat disepakatiaskhdan ayanasikinya, 35 ayat
diperdebatkan, dan 6 ayat disepaketskmya, tapi diperdebatkamzsikinya)?
23 ayat di antaranya merupakan ayat-ayat damaiadengcian: 21 ayat dianulir

oleh Q.9/113:5, 1 ayat dianulir oleh Q.9/113:73n dh ayat dianulir secara
bersamaan oleh Q.9/113:5 dan Q.9/113:73. Dari aBtaysebut, 5 ayat disepakati

*Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh (marginAshib al-Nuzil al-Wahidi), 339-346.

*9bid., 184.

29bid., 40-41.

399 jhat al-zarkash al-Burhan f 'Ulam al-Quran, vol. 2 (Beirut: Bir al-Fikr, 2004), 34; Ibn al-
‘Arabi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 223.

OMustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 390.

392Hilm1 Kamil As'ad 'Abd al-Hdi, "al-Mugaddimah”, dalam 'Abd ala@ir al-Baghddi, al-
Nasikh wa al-Manakh, 26.

3bid., 33.

*bid., 30-31.
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naskh dan nasikinya, 14 ayat diperdebatkamaskimya, dan 4 ayat disepakati
naskMmya, tapi diperdebatkamisiktnya>°°

10. MakK al-Qays (w. 437 H/ 1045 M).

Dalam karyanya,al-Idah, Makki al-Qays, seorang yang beadhhab
Maliki, mengkritisi 202 kasusaskh yang berkembang hingga pada masanya
dengan alasan-alasan seperti: karena kandungahaygd berita (bukan hukum),
penafsiran yang tidak tepat, tidak menganulir aatat, melainkan tradisi Arab,
kasus takhgs, istithnz', kandungan ayat tidak memuat keharusan, melainkan
hanya pilihan takhyr), keringanantékhif), tidak memenuhi syarat-syarsskh
penafsiran yang didasarkan hanya atas dasar dugkam,penafsiran yang
memang masih kontroversf&f Di samping itu, Makkbanyak mengkritisi klaim
naskh atas dasar rasionalitas penafsiran yang disebutygag merupakan
tuntutan nalar” glladh yzjibuh al-naar). Hanya sedikit ayat yang dianggapnya
teranulir’® Sebagian besar yang teranulir adalah ayat-ayay wamulir oleh
ayat-ayat perang sebanyak 39 ayat, yaitu terdirizlakasushaskhdalam 20 ayat
dianulir oleh sekelompok ayat perintah pefdfhgdan 10 ayat dianulir oleh
"erintah perang®®® satu ayat (Q.2/87:217) dianulir oleh Q.9/113:5 dan
Q.9/113:29, dan satu ayat (Q.2/87:191) dianulihadle9/113:36 dan Q.2/87:193.
Munculnya sekelompok ayat penganulirnya ini adaarena Makk berpatokan

pada pernyataan Ibn AbUways: "Setiap perjanjian damai dalam al-Qur an

30K ategori pertama (bab 4) adalah: Q.2/87:190, Q:28%, Q.6/55:68, Q.6/55:70, dan Q.8/88:61.
Kategori kedua (bab 5) adalah: Q.42/62:40, Q.48%3Q.45/65:14, Q.51/67:54, Q.60/91:8,
Q.88/68:22, Q.109/18:6, Q.2:83, Q.2/87:109, Q.Z287; Q.5/112:2, Q.16/70:126-127,
Q.29/85:26, dan Q.47/95:4. Kategori ketiga (baladglah: Q.2/87:256, Q.5/112:105, Q.4/92:90,
dan Q.7/39:199.

309 jhat uraian pengantar Ahad Hasan Farit, dalam Makkal-Qays, al-/dah, 25-30.

%Di samping yang teranulir dengan ayat-ayat peraygf-ayat yang teranulir adalah seperti
Q.4/92:11-12 (ungkapamin ba'd wagyah), 4:43, 60:10, 58:12, 8:65, 2:115, 74:20.

$%8ayat tersebut adalah term umum yang digunakannyaku®.2/87:193/ Q.8/88:39, Q.2/87:2186,
Q.9/113:5, Q.9/113:29, Q.9/113:36, Q.9/113:73. tMakki al-Qays, al-Idah, 118-121.
9Ayat-ayat tersebut adalah: Q.10/51:41 dan 109; @263; Q.32/75:30; Q.38/38:17;
Q.43/63:89; Q.45/65:14; Q.47/95:4; Q.50/34:39 d4n 5
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dianulir dengan perintah perang dalaimas Bas ah dan lainnya" {j_a) & zla J<

W 5 3el 3 JUEL eV & suaie) 310

11. Ibn Khuzaymah aldfist (w. 490 H/ 1097 M).

Dalam karyanya, al-Majaz f al-Nasikh wa al-Mangkh, al-Farisi
menjelaskan secara ringkas ayat-ayat yang terar@dicara unik, ia menyatakan
bahwa al-Qur'an memuat 6.666 ayat yang terdiri: da@00 ayat perintakafnr),
1.000 ayat larangam#hy), 1.000 ayat janji kenikmatanv@'d), 1.000 ayat janiji
siksaan \Wa17d), 1.000 ayat yang berisi ibrah dan perumpama&®0layat kisah
dan berita, 500 ayat tentang halal-haram, 100 dgat dantasbh, dan 66 ayat
mangikh.** Pembagian ini kemudian diikuti oleh Mabin Yasuf al-Kararm>'?
Dari 114 surah, dikategorikan 32 surah memuzikh dan mangkh, 6 surah
memuatmangikh, 33 surah memuatasikh dan 43 surah tidak memuat sama
sekali ayatnasikh maupunmangikh.®*® Menurutnya, 113 ayat atau bagian dari
ayat dianulir olehzyat al-sayf(Q.9/113:5), dan 9 ayat dianulir olelgat al-qital
(Q.9/113:29). "Sebagian kandungan hukum dadgat al-sayf tersebut dianulir
lagi oleh ayat berikutnya (Q.9/113:8f. Ayat yang teranulir, menurutnya,
mencapai 246 kasus (meski dalam daftar 247 kadas)ayat yang menganulir
mencapai 77 ayat atau bagian ayatTidak hanya pendapatnya tentang jumlah
ayat al-Qur an tak berdasar, penjelasannya tertt&abayat yang teranulir juga

tampak kontradiktif dan membingungkan; 66 atau 24B/ayat.

$1%akki al-Qays, al-Idah, 231.

$LAI-Farisi, al-Majaz, 244.

¥12\Mar' bin Yasuf al-Karari, Qala'id al-Marjan fr Bayan al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an
(Kuwait: Dar al-Quran al-Kafm, 1400 H), 239-240. Bahkan, di bagian akhir kanyaal-Karam
mengemukakan jumlah setiap hurup alfabet hinggeditlam al-Qur an.

$13AI-Farist, al-Majaz, 247-249.

bid., 249-251.

#9bid., 252-257. Penjelasan David S. Powers bahwa aldf berpendapat bahwa ayat yang
teranulir berjumlah 248 adalah keliru. Lihat Da8d Powers, "The Exegetical Gemésikh al-
Qur’an wa mangkhuhd, 122.
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12. Ala Bakr ibn al-'Arab (w. 543 H/ 1148 M).

Dalam karyanyaal-Nasikh wa al-Mangkh  al-Qur'an al-Karrm, Ibn al-
‘Arabi, seorang Mlik1, mengkritisi klaim-klaimnaskhdengan berpatokan secara
intensif pada perangkatil al-figh tentangakhgs yang diuraikannya secara lebih
intensif dalamQanzn al-Ta'wl. Klaim Hibatuleh tentang teranulirnya 124 ayat
dengan Q.9/113:5 dikritik oleh Ibn al-'Afakebagai bukti bahwa para penulis
naskhhanya seperti mencari kayu bakar di malam Hafiil{ layl) (yang tidak
bisa membedakan antara kayu bakar dan ular; pearafgang benar dan keliru),
hanya menambah-nambah, dan menyebabkan merekariteeatiu celaka g !
Doy U8 5l Lags can sl 5300 alal) e a5 Sl cadas 28 5 ) ol 13 (3 aallal) Gl 5f g aa) 310
Dengan kesadaran ini, karyanya ditulis dengan nadgrmalat-ayat yang tergolong
kasusnaskhdan ayat-ayat yang tergolong kasaishgs. Caratahqgiq Ibn al-'Arabh
meminimalisasi klairnaskhini diakui oleh al-Shtibr'’ dan al-Sugitr>*® secara
tepat. Dari 298 kasus, 148 merupakan kasaskh dan 150 merupakan kasus
takhgs. Meskipun Ibn al-'Arab dikatakan berpendapat bahwa Q.9/113:5
menganulir 124 ayat, sebagaimana dikutip kelirth adéSuyiti, atau 114 ayat,
sebagaimana dikutip keliru oleh al-Zarkasjumlah yang teridentifikasi dalam
karyanya ini hanya 69. Jumlah ayat ini teranulivhgasi: olehayat al-sayfyang
merujuk Q.9/113:5,ayat (ayat) al-gital atau "perintah perang" yang tampak
merujuk tidak hanya Q.9/113:5, tapi juga Q.9/113;@8g dari segi prinsip umum
(al-ganian al-kull) menuntut perang terhadaphl al-Kitab,*'® atau mungkin
Q.22/103:35 yang dianggap "menganulir setiap ayatnd al-Quran yang
mengindikasikan untuk menahan diri tidak berperatgngan mengabaikannya

sama sekali, tidak menghiraukan, memaafkan, ataalsganya" terhadap orang-

318 pn al-'Araty, al-Nasikh wa al-Mangkh, 139.
317Al-Shatibi, al-Muwafaqat f7 Usil al-Shai*ah, vol. 2, 80.
318A|-Suyati, al-ltgan f7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 22.

39 pbn al-'Arahy, al-Nasikh wa al-Manskh, 142.
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orangmushrikatau kafir’?® Meski sangat selektif, ia tetap mengakui pengaamuli
ayat-ayat seperti itu. Bahkan, menurutnya, meskii Na@alah seorang pemberi

321

peringatan, tapi beliau juga adalah pembunohdifr[an] qatal[an]),” nabi

perang (ahbiy al-mallamah),?#

pemberi peringatan sekaligus pembunuh dan
penguasa terhadap semua umat, kecuali penganutaagéam (mudhakkir wa
gattzl wa musallit'ala al-umam i ‘ada din al-Iskzm).®?® Nabi Mutemmad saw.,
menurutnya, adalah nabi rahmat sekaligus nabi pergemaaf sekaligus
penghukum, murah senyum sekaligus pemburabdahik al-gattil), pemberi
peringatan rfadhir) sekaligus pemberi perhitungamyhzsib). Sifat mendua ini,
menurutnya, disebabkan karena Tuhan menciptakardiélya dari sifat-sifat-

Nya. Misalnya, Tuhan maha Pengasih sekaligus MahgHukunt?*

13. Abi Bakr Murammad bin Nisa bin 'Uthnan bin Hazim  (al-Hazimi) (w. 584
H).

Karya berjudul,Ma'rifat al-Nasikh wa al-Mangkh, adalah karya yang
tampaknya dimaksudkan untuk menyajikan daftar miats ayat-ayat yang
teranulir oleh ayat pedang, meski tidak dilengkagaian yang memadai. Dalam
Geschichte der Arabischen Litteraf®. Brockelmann menyebut karya ini ditulis
oleh Ibn Hazm al-Zhirt (w. 456 H/ 1064 My*° DalamIdah al-Maknin, hanya
disebutNasikh al-Quran wa Manskhuhsebagai karyanya Ibnadm al-Zhir1.3%
Adanya kemiripan redaksi kata perkata dalam perdahikarya ini dengaKitab

al-I'tibar karya Al Bakr Mubammad bin Misa bin 'Uthnan bin Hazim (w. 584

H/ 1188 M) memunculkan kontroversi tentang pensksungguhnya. Menurut

329 pid., 171.

32} pid., 199.

323pid., 188.

323 pid., 225.

324pid., 153-154.

325C. Brockelmann(Geschichte der Arabischen Litteratimand 1, 400.

$2®Mustafa bin 'Abdulih al-Qusantni, Idah al-Maknin f7 al-Dhayl ‘ali Kashf al-Zinin, vol. 4
(Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, 1992), 415.
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Mustafa Zayd, penulisnya adalah Ab'Abdillah Muhammad bin Amad ibn
Hazm al-Andalus(w. 320 H/ 932 M) dan kemiripan redaksi terseluglah bukti
plagiasi Ibn Hzim (al-Hazimi).**" Dalam bab &l-i'rad 'an al-mushrikn"
(berpaling dari orang-oranguushrik dari karya ini, dijelaskan bahwa 114 ayat
damai dalam 48 surah dianulir ol@pat al-sayf(Q.9/113:5)5?% dan melalui uraian
persurah, diketahui 6 ayat dianulir oleh Q.9/113:Rf@ski demikian, sebagian
klaim naskhlebih tepat disebut sebagai kasakhss, seperti dikatakan "dianulir

keumumannya"rusikha ‘unimuhz).>*°

14. Ali al-Faraj ibn al-Jawizw. 597 H).

Ibn al-Jawz, seorang ldnbalian kritis, menulis karya tentamgskh al-
Qur an,Nawasikh al-Quran, bertolak dari kritiknya terhadap karya exh dan
Hibatullah yang dinilai masih memiliki kelemahanri{a.Penyajian daftar ayat-
ayat mangkh selama ini tanpa disertai penjelasan yang memé&dagna,
tegasnya, para penulis hanya menjadi "penukil rtafsizgiliz/nagalat al-tafg)
atau "pengadopsi tafsirmuntahliz al-tafgr) yang "tidak mengerti apa yang ia
nukil " (la yadr maz yanquly, "buruk pemahamannya%q{ fahn), dan "sedikit

ilmunya” (man galla ‘iimub.*** Dengan pelabelan ini, ia mengkritik keras klaim

$2'Mustafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 364-365Lihat juga Andrew Rippin,
"Abrogation”, dalam Encylopaedia of Islam, Three ed. Gudrun  Kramer
(www.brillonline.nl.ezproxy.library.univ.ca/subsgbuid=3422/entry?entry=ei3_COM-01,04.4-
15 (3 Februari 2008). Kemiripan redaksi pengargegetout misalnya:
Ma'rifat al-Nasikh, 5: Kitab al-I'tibar, 5:
3 Agia¥) Gl G alall G cdll 138 o (ale) &) alae V1 SIS algial) Gl e alal) e Cll 138
Oy Sl 48 e algia¥) by o atae V1 SO0 A e JHl) 01 g g JAII A jee Slgial) il
o ball 3 5 il 5 pnlidl A jee JA A3 B e HLAY) jalsds 8 adadll 3 S il il
Lail 5 s 6 LelS iy s JLAY) alsls Jalotind 24 3 JISEY1 Wil e e LS it g
e dlld pe (N Lan AT el (B JSEY) 48 jae L Gaiatll e 5 sl LA (e oS!
add) ) (g el e ) Lan J3T 5 0 )
32731-Hazimi, Ma'rifat al-Nasikh wa al-Mansgkh, 12-18.
%28 jhat, misalnya, ibid., 12.
32%bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 12.
$pid., 162, 172-173, 193, 216, 229.
*pid., 173-174.
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naskh124 ayat denganyat al-sayf yang tentu ditujukan kepada Hibaihlf*?
Atas dasar ini, ia menulis karya tersebut dengatap@, menjelaskan patokan-
patokan dan prinsip-prinsip pemahaman al-Qur anru banengemukakan
kontroversi klaim ayat-ayatnangkh berdasarkan urutamusaf. Ibn al-Jawz
menentukan patokan bahwa ayat-ayat yang memuattgderuntuk membiarkan
(ayat al-i'rad) dalam pengertian tidak memerangi orang-orangshrik dan
menunggu berdiam diri tanpa berbuat, sebagaimdadigiya sebagai pendapat
Qafdah, dengan tetap mempertimbangkan aspek-aspekamlakm dianulir
denganayat al-sayf** Sedangkan, ayat-ayat yang berisi perintah menmbaaif,
karena diiringi pembatasan wakti,serta yang berisi ancamatai{dd, wa'rd)
dan penekanan bahwa Nabi hanya sebagai penyanspdahriindhar), bukan
penguasa, tidak teranufio Dengan titik-tolak dan patokan ini, Ibn al-Jawz
mengkritisi 245 kasus klaimaskholeh ulama terdahulu, 115 kasus di antaranya
berkaitan dengan klaimaskhdengamyat al-sayfdengan rincian: 98 kasusiskh
ditolaknya, 11 diakui kebenarannya, dan 6 ditunaiea ada dua dan beberapa

kemungkinan makna yang sama kuatnya atau memaiagkdib tanpa komentar.

15. Aba 'Abdillah Shu'lah (w. 656 H).

Shu'lah, seorang tokoh aHdbai, dalam Safwat al-Risikh £ 'llm al-
Mansikh wa al-Nisikh, menyebut 107 kasumaskh 44 ayat di antaranya dianulir
oleh ayat pedang, baik yang diistilahkannya derayan al-sayf ayat al-qitl, dan
ayat al-gitzl wa al-ghilah yang digunakan secara sinonim, dan Q.9/1%%:5.

Meski tidak sebanyak jumlah kasnaskhyang dibahas lbn al-Jaw&hu'lah juga

333pid., 208.

333pid., 46.

$3bid., 216.Bandingkan dengan Ibn al-'Aralal-Nasikh wa al-Manaskh, 4.

33%ghu'lah,Safwat al-Risikh, 100, 101, 103, 109, 111, 117, 127, 130, 132, 138, 138, 140-142,
146, 147, 149-151, 154-163, 166-168, 171, 172, 178\-179, 182, 184, 185.

%% ihat, misalnya, ibid., 100, 103.
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berupaya mengkritisi beberapa klamaskhyang tak beralasan cukup. la juga
berupaya memilah kasusaskh dan kasusbhayan, sepertitakhss, taqyd, dan
istithnz", meski juga mengakui penganuliran ayat-ayat damaig ydianggap
memberi kelonggaran terhadap orang-orangshrik dan orang-orang kafir
(mugihalat al-mushrikn/al-kuffir), berkata halus, atau membiarkan mereka

bebas*’ tapi menolak yang tergolong berisi ancantahdd, waid).>*®

16. Hibatulih bin 'Abd al-Raman bin Ibahim (lbn al-Barizi) (w. 738 H).

Ibn al-Barizi adalah seorang tokoh figh @iti dan pernah menjadi hakim
di Mesir. Karyanya yang tidak kurang dari 31 judabagian besar masih berupa
manuskrip™® Dari 249 kasusnaskh yang didaftarnya secara ringkas tanpa
penjelasan, 114 ayat dalam 52 surah dianulir aiett al-sayf(Q.9/113:5) yang
kemudian dianulir secara internal (bagian akhirt aganganulir bagian awal), 8
ayat dalam 7 surah dianulir olékat al-gitzl (Q.9/113:29). Ada 28 ayat dalam 11
surah dianulir keumumannya dengastithnz', sehingga jumlah ayat teranulir
mencapai 103 ayat dalam 30 surah, dan yang memgdf@d ayat dalam 37
surah®*® Pernyataan tentang 114 ayat yang teranulir algat al-sayf dan
penganuliran internal ini menunjukkan pengaruh peatl Hibatulih yang tidak

langsung, melainkan yang terdistorsi oleh al-Zarkis

17. Jadl al-Din al-Suwitt (w. 911 H).
Al-Suyiti, tokoh SEfi'T yang sangat produktif, dalam karyangk/tqan ff

‘Ulam al-Quran, mengkritisi kasus-kasusaskhyang diklaim cenderung semakin

%7 ihat, misalnya, ibid., 138, seperti Q.6/55:70, 5391, Q.7/39:180, dan Q.74/04:11.

%% jhat pengantar Btim Salih al-Damin dalam lbn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'AZz wa
Mansikhuh 9-12.

*9% ihat ibid., 22-23.

%Bandingkan pernyataan dan pengutipan dalam Hila&tull-Nasikh wa al-Mangkh (margin
Ashib al-Nuzl al-Wahidi), 184; Ibn al-'Arafy al-Nasikh wa al-Mangkh, 139; al-Zarkash al-
Burhan 7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 47.
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banyak. Bertolak dari kritik pamnaubaqqgiq terdahulu, al-Suyti mengkategorikan
kasus-kasusaskhtersebut menjadi tiga: (1) yang tidak bisa dikatdgn sebagai
kasusnaskh maupuntakhss, seperti penganuliran dengagat al-sayfterhadap
Q.9/1135:8, baik yang ditafsirkan secara literal n daeologis tentang
kemahabijaksanaan Tuhan mauputa'dil sebagai penyerahan segala urusan
secara pasif kepada Tuhasebagaimana dikritisi oleh lbn alkl#ar (2) yang
termasuk kasutakhss, seperti dengaistithna” danghayah, sebagaimana banyak
dikritisi oleh lbn al-'Aralp, seperti Q.2:109 tentang anjuran memberi maafgaran
orang mushrik hingga batas waktu tertentu; (3) pembatalan tradisiltyah,
shar at sebelum Islamshar'at/shar' man gablad), atau tradisi awal Islam yang
tidak pernah diakui atau dilarang dalam al-Qursehagaimana banyak dikritisi
oleh Makk al-Qays.*? Al-Suyiti sebenarnya telah menulis karya tersendiri
tentang ayat-ayatmangikh?*® tapi diringkasnya kembali dalamal-ltgan.
Menurutnya, ada 21 ayat yang potensial dianggagngkh, tapi 2 ayat
(Q.24/102:58, Q.4/92:8) di antaranya lebih tep&atikan mutkam sehingga
berjumlah 19 ayat. Dengan ditambah penganuliratakiff).2/87:115), ada 20
ayat mangkh, yang di antaranya: Q.2/87:217 dianulir Q.9/113:865/112:2
dianulir "kebolehan perang" (bergeser dari istifglerintah/kewajiban perang”),

dan Q.60/91:11 dianulir Q.9/113%%'

18. Mari bin Yasuf al-Kararm (w. 1033 H).

Al-Karami menulis karyanyaQala'id al-Marjan, bertolak dari kritiknya
terhadap kerumitan uraian kitab-kitabskhketika itu dan bertujuan menyajikan
daftar ayat-ayatmangkh secara ringkas dengan merujuk terutama ke aiddp

al-Nasikh wa al-Mangkh karya Hibatulih, al-jaz karya lbn Hiil (w. 520 H)

342A1-Suyitt, al-ltgan 7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 22.
$3penulis belum menemukan karya dimaksud.
344Al-Suyitt, al-ltgan 7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 23.
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yang merujuk ke karya Hibatal, dan al-Majaz karya al-Brisi. Al-Karam
menyimpulkan pemikiran-pemikiran mayoritas penukgbelumnya tentang
penganuliran ajaran al-Qur'an, termasuk pengamnulagat-ayat damai, dalam
bentuk kronologi berikut: (1) perintah tidak menglikan (rad) orang-orang
mushrik (2) perintah berjuangjiliad) dalam bertahan menghadapi tekanan
mereka, (3) perintah tentang apa yang harus disakokeh Nabi terhadap mereka,
(4) perintah memerangi mereka, (5) perintah mengerahl al-Kitab, (6)
mencegah bercampur dengan kaum muslim selamg hafiembatalan perjanjian
damai, dan (8) pengutusan tAlalam peristiwa haji akbar untuk menyampaikan
kebijakan baru tentang orang-orammishrik®*® Berkaitan dengan penganuliran
ayat-ayat damai, al-Karammenetapkan dua patokan. Pertama, perintah dan
kebolehan berperang di setiap tempat dan waktu amerig semua ayat al-Qur an
yang memuat perintah bersabar atas siksaan orangimushrik bersikap sopan
terhadap mereka, memaafkan, membiarkan begitu sagngampuni, dan
menerima ajakan berdamai. Kedua, semua perbuatiaisdialah perintah perang
tersebut, seperti perintah silaturahim, yang metugkan kaum muslim
dianggapmutkam*® Menurut al-Karam Q.9/113:5 adalakiyat al-sayfyang
merupakan bukti keajaiban al-Qur aap al-Quran). Dari total keseluruhan 218
ayat mangikh, karena dipengaruhi oleh Hiba@l] ia menyatakan bahwa
Q.9/113:5 menganulir 124 ayat lain. Namun, ayaeieut kemudian juga dianulir
oleh Q.47/95:4% pendapat yang pernah dikemukakan olehasé, al-BHhak,
dan 'Af".3*® Meskipun Q.9/113:5 dikatakannya memiliki statusganuliran luar

biasa terhadap semua ayat yang menganjurkan meanadiftak menghiraukan

345 _ebih lanjut, lihat Mar'bin Yiasuf al-Karam, Qala'id al-Marjan, 47.
346) 1~
Ibid., 46.
*lbid., 116.
%48 jhat Aba Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Manskh, 158, 209; al-BHhhak, Tafsr al-Dahhak,
vol. 2, 761-762.
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orang-orangnushrik( cxall | s s al s geas el s (al e Y mivall 5 sadl g il 5 siall Joal

349

GsEla e sadd o5 Y) 3 tapi dalam faktanya hanya Q.29/85%6yang

disebutnya teranulir dengan ayat tersebut. JikaaldArali menyatakan bahwa
Q.22/103:39 juga memiliki status penganuliran lbgasa tersebut, al-Karam
menyebut 70 ayat lebih yang teranulir, tapi kedaatiyak menyebut secara rinci

ayat-ayat yang teranufir

19. 'Afiyatullah bin 'Afiyah al-Ujhirt (w. 1190 H).

Dalam karyanyalrshad al-Rahman, al-Ujhiri, seorang penganatadhhab
Shafi't, membahas 197 klaim kasnaskh 89 di antaranya merupakan ayat-ayat
damai yang diklaim oleh ulama teranulir. Namun,yaaB3 ayat yang diakui oleh
al-Ujhari teranulir oleh ayat-ayat berikut: (1) Q.9/113%y4dt al-sayf menganulir
48 ayat, (2) Q.9/113:5 dan atau Q.9/113:29 mengadalyat, dan (3) Q.9/113:29,
Q.9/113:36, dan Q.9/113:73 masing-masing mengarnuliayat. Sedangkan,
sisanya (36 ayat) tidak bisa dikategorikan sebayat teranulir, baik yang
dianggapmulikam (30 ayat) maupun yang opsional (6 ayat), yaitu-ayat yang
masih berisi kemungkinan ditafsirkan sebagangkh atau mutkam, karena
relativitas penafsiran. Karya ini ditulis karengp&duan akan suatu karya yang
komprehensif, meski ringkas, yang memaahib al-nuzl ayat-ayat al-Qur an,
ayat-ayat manskh dan mutaslkabih, serta tajwid. Dengan tujuan ini, ia
menggabungkan karya-karyashib al-Nuzil karya al-Wahidi (w. 468 H),Lubab
al-Nugzl karya al-Sugti (w. 911 H),al-Nasikh wa al-Mangkh karya al-Ja'bar
(w. 732 H),al-Burhan fi Mutashibih al-Quran karya al-Kirmani (w. 665 H),

#9Mar1 bin Yasuf al-Karar, Qala’id al-Marjan, 54.
*9pid., 163.
*lpid., 147.
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Fath al-Rahman karya Zakawya al-Angrt (w. 928 H), daral-Tidhkar karya Al
'Abdillah al-Qurtibi (w. 671 H)**?

Al-Ujhtrt sebenarnya tidak mengikuti metode Hibatull sebagaimana
kesimpulan Musfa Zayd®>® kecuali hanya dalam pengertian teknis penulisan
dengan menyajikan daftar ayat-ayat teranulir secargkas. Bahkan, meski
meringkas sumber-sumber tersebut, ia juga mengéaokahgiq (keputusan
akhir pendapat yang dianggap benar) penafsirangderbegitu dan dengan
kesimpulannya bahwa hanya ada 53 ayat damai yaagule, ia tidak bisa
disamakan dengamukthirin (ulama yang mengklaim banyak ayat teranulir) atau
"para penukil/pengadopsi tafsir'nagiliz/nagalat/muntahaz al-tafgr), seperti
Hibatullah, al-Farisi, al-Hazimi, lbn al-Barizi, maupun al-Karam melainkan
sejajar dengan kalanganuraqqgigin, seperti Ibn al-'Arat) lIbn al-Jawz, dan al-

Suyat.

20. Shlah Waliyullah al-Dihlawi (w. 1759 M).

Dalam karyanyaal-Fauz al-Kalr fr Usil al-Tafgr, Skeh Walyullah
dengan bertolak dari keterangan al-8ugalamal-Itgan tentang 20 ayahangikh
mengkritisi klaim-klaim naskh tersebut, di samping dengan perangkat semisal
takhss, juga mengkompromikan kontradiksi ayat dengan fs&aa rasional. la
mengklaim hanya mengakui 5 pasang awanhsukh-nasiklyang semuanya tidak
terkait dengan ayat damai, yaitu: (1) Q.2/87:180/92:11-12, (2) Q.2/87:240-
Q.2/87:234, (3) Q.8/88:65-Q.8/88:66, (4) Q.30/84(@B3/90:52, dan (5)
Q.58/105:12-Q.58/105: 13"

%2 ihat al-Ujhart, Irshad al-Rahman f7 Bayan Ashib al-Nuzil wa al-Naskh wa al-Mutasibih wa
Tajwid al-Qur'an, manuskrip dalam versi pdf (dalam www.wagfeya.gom 2 (bagian pengantar)
(nomor halaman versi pdf, karena teks manuskragktillengkapi nomor halaman).

#3Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 417.

%shah Waliyullah al-Dihlawi, al-Fauz al-Kabir fi Usil al-Tafsr (The Principles of Quran
Commentar); terj. G. N. Jalbani (New Delhi: Kitab Bhavan,919, 29-38.
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21. Mugafa Zayd (w. 1978 My>®

la menulis disertasinyaal-Naskh f al-Quran al-Karim: Dirasah
Tashi'zyah Tarikhiyah Nagdyah yang mengkajinaskh dari perspektif legal,
historis, dan kritis. Murid penulis terkenal, Marmmad Al Zahrah, dan
bemadhhabMalik1 ini adalah penulis modern, tapi "ortodoks kritigilam istilah
Powers, yang masih menerima keberadsskhal-Qur an, di tengah kontroversi
modern, baik yang menolaknya, seperti akhir-aklairnyuncul dalam karya al-
Jabt, Ahmad Hjaz al-Sag, Ihab Hasan 'Abduh, dan Jahfalih '‘Ataya, maupun
yang mengakuinya, seperti iAHasan al-'Aid, Sha'lan Muhammad 'Isral, dan
Muhammad &lim Abu 'Asi.

Dari 280 lebih klairmaskhyang dibahasny&® hanya 9 kasus dalam 6 hal
yang diakuinya benar-benar memenuhi kritexdéskh yaitu: (1) dalam hal shalat
meliputi kasus pemindahan kiblat (Q.2/87:115), keban berbicara selama shalat
sebatas diperlukarsinnah fi'tyah) yang dianulir dengan Q.2/87:237, dan shalat
tahajjud (Q.73/03:1-4); (2) puasa yang meliputi &glaan puasa Ramaul
(Q.2/87:185) yang menganulir puageshira dan kebolehan melakukaafath
pada malam Ramad yang menganulir puasa tradisi pra-Islam yang raetahal
itu; (3) kewajiban memberi sedekah ketika menghadapi (Q.58/105:12); (4)
perang yang berkaitan dengan kewajiban menghadapig@rang kafir dengan
perbandingan 1:10 (20:200, 100:1.000) orang; (Ruhu pelaku zina dengan
kurungan rumah hingga meninggal (Q.4/92:15-16) wiandengan hukuman
seratus kali pukul (Q.24/102:2); (6) pelaranganumikhamr(Q.4/92:43, Q.5:90)

$"Mustafa Zayd lahir pada 1917 M di Mesir, meninggal pad@8M dan dimakamkan di Baaal-
Ghargad. Pada 1960-1976, ia menjabat ketua jurBbafiah Iskmiyah di Fakultas Br al-'Ulim
Universitas Cairo, dan menjadi guru besar bidamguilini di beberapa universitas: Mesir,
Damaskus, Beirut, Khuirin, dan terakhir, di Madinah (1395-1398H). Di sangpifisertasi ini, ia
menerbitkan karyaal-Madahah f al-Tasht' al-Islami (tesis MA), Tafsr Sirat al-Anfal, Tafsr
Sirat al-Ahzab, Dirasat fr al-Tafsr, Dirasat fi al-Sunnah Min Hady al-Sunnahal-Shuf'ah al-
Washyah wa al-WagqfFalsafat al-'lhidat fr al-Islam, danManhaj al-Iskm f Tarbiyat al-Awlkd.
Lihat pengantar dalam Mtafa Zayd,al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 1, 7-8.

$®Muhammad Yust "Bayna Yaday Hdhih al-Rigilah”, dalam ibid., vol. 1, 5.
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yang sebelumnya dianggap dibolehR&nMeski mengakui keberadaamaskh
Zayd menolak terjadinya penganuliran ayat-ayat ddayat al-sabr, al-i'rad, dan

al-'afw wa al-gfh) dengamyat al-sayf(Q.9/113:5)>®

22. Almad Hjaz al-Sag.

Pada tahun 1972, muncul publikasi di kota al-Meas (Mesir) berisi
ayat-ayat al-Qur an yang kontradiktif. Matid Mudafa Badaw, gurunya, adalah
salah seorang yang berupaya menepis anggapan ingamping itu, kritik
terhadap al-Quran juga bermunculan melahsiskh yang dilontarkan para
misionaris, seperti C. G. Pfander dalaktizan al-Haqg yang kemudian
memunculkan beberapa buku berisi pembelaan, sepstifsar karya
MuhammadAl Hasan al-Mubni, Izhar al-Haqq karya Mutammad Raimatuliah,
danAdillat al-Yaqn karya 'Abd al-Raiman al-Jaz1.>*°

Pada 6 Februari 1975 ,MMajma' al-Bulath al-Islamiyah al-Azhar
mengeluarkan pernyataan penyesalan adanya oraggmn@mgaku muslim, tapi ia
menyatakan bahwa sebagian kandungan al-Qumangikh atau kontradiktif,
sehingga tidak perlu diterapkan. Hal ini dilatadb@ingi oleh peristiwa di Somalia
sebelumnya, di mana para ulama disiksa dan diborertyusul penolakan ajakan
menerapkan shariat Islammaskh al-Qur'an, dan persamaan laki-laki dan
perempuan dalam waris. Pemerintah menghukum masikas°

Dengan latarbelakang itl,a Naskh f al-Qur'an ditulis untuk menepis

keberadaamaskhal-Qur'an dengan mengkritisil-Nasikh wa al-Mangkh yang

diidentifikasinya sebagai karya AbAbdillah Muhammad ibn ldzm (w. 456 H,

*7pid., vol. 2, 337-372.

*Fpid., vol. 2, 5-94.

$%Ahmad Hjazi al-Sa@, La Naskh f al-Qur'an (Cairo: Dir al-Fikr al-'Arali, 1978 M/ 1398 H),
232-233.

*bid., 5.
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sic! 320 H)>** Dengan demikian, klaim penulis bahwa dari 214 ss@nulir, 114
teranulir oleh Q.9/113:5 dan 6 teranulir oleh Q1%29, menurut al-Sagadalah
klaim yang tak berdasar.

Perbedaan jumlah ayat damai yang teranulir mertokath-tokoh di atas

dapat dilihat dalam rekapitulasi dalam tabel beriku

Tabel 5
Rekapitulasi Ayat-ayat Damai yang Teranulir
(Menurut Pertokoh)

Ayat Penganulir (Nasikh)
No. Tokoh Islam - Total
o5 | 020 | 95 | a36 | 95 | evs | 95 | 973 | iooiunan
9:29 9:36 9:73 | 9:123|" porang

1. | 'AlTb. Abi Talib (w.40H) 1 1

2. Ibn 'Abbas (w.67/68H) 2 1 4 7

3. | Al-Dahhak (w.105H) 11 11/109
4. Qatadah (w.117H) 7 3 1 11/34
5. Mugatil b. Sulayman (w.150H) | 16 16/44
6. | Abu'Ubayd (w.224H) 2 1 4 11/58
7. | Al-Nahhas (w.338H) 13 4 2 3 1 1 24/136
8. Hibatullah (w.410H) 124 7 131/213
9. | Al-Baghdadr (w.429H) 21 1 1 23/ 75
10. | Makki al-QaysT (w.437H) 6 1 1 31 39/202
11. | Al-Farisi (w.490H) 113 9 122/246
12. | Ibn al-'Arabi (w.543H) 14 55 69/298
13. | Al-Hazimi (w.584H) 114 6 120/214
14. | Ibn al-JawzT (W.597H) 11 11/245
15. | Shu'lah (w.656H) 43 1 44/107
16. | Ibn al-Bariz1 (w.738H) 114 8 122/249
17. | Al-Suyuti (w.911H) 1 1 1 3/20
18. | Al-Karami (w.1033H) 124 1 125/218
19. | Al-UjhdrT (w.1190H) 48 1 2 1 1 53/197
20. | Shah Waliyullah(w.1759M) 0/5
21. | Mustafa Zayd (w.1978M) 0/9
22. Ahmad Hijazi al-Saga 0

Dari tabel 5 di atas, kita bisa membedakan tigeekderungan umum
(tidak rigid) perkembangan klaim penganuliran agdt damai (liaht grafik 1).
1. Fase formasi (‘AlQatadah) yang ditandai dengan grafik naik, dengan diawa
penafsiran sahabat (Aldan Ibn 'Ablks), dua sahabat otoritatif yang

mempengaruhi pengutipannggl) para penulis, dan penjelasan yang

%1jika yang dimaksud adalah @bAbdillah Muhammad ibn ldzm al-Andalus seperti pendapat
Mustafa Zayd, ia meninggal pada 320 H. Sedangkan, jikg yimaksud adalah AbMuhammad
ibn Hazm al-Zhiri, ia meninggal pada 456 H.
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dinisbatkan kepada Ibn 'Abb bahwa semisal ayat-ayat pemberian magaft
al-safh wa al-'afw) hanya berlaku pada masa awal Islam yang ditedleh
penulis-penulis sesudahnya, melainkan juga pemipatalam bentuk kaedah
pada al-ahhak dan Qatdah. Pembakuan ini ditegaskan kembali oleh
Hibatullah dan Ibn al-'Arah) dan tersebar melalui al-Zarkastan al-Sugti
pada fase berikutnya.

. Fase kompilasi dan kritik (Magjl-al-Ujhari) yang ditandai indikator grafik
fluktuatif. Dipicu oleh otoritas sahabat dan pembak penganuliran ayat-ayat
damai dalam bentuk kaedah, Mitif mengompilasi ayat-ayat teranulir
tersebut dalam karyanya. Puncak perkembangan alatackarya Hibatudh
yang mengklaim merujuk 75 referensi dan paling banyengklaim jumlah
ayat teranulir terbanyak (124) dari berbagai peatigpnpa dikomentari
(tahgig). Meski  kompilasi diikuti oleh para penulis seahdya, seperti al-
Karam, tapi dengan penukilan pendapat secara tidaksknitienimbulkan
kritik dari kalanganmulaqqigin, seperti lbn al-Jawzdan Ibn al-'Arab
Kompilasi, yang didorong oleh berbagai tujuan, stiepgespentingan praktis
sebagai rujukan bgihad dan pengakuan otoritagihad penulisnya, selalu
diiringi kritik para penulis lain. Penurunan klaijpmlah ayat teranulir
dipengaruhi banyak faktor, antara lain: (1) sikaptik di mana klaim
penganuliran generasi terdahulu dianggap tidalomasidari segi ukuran akal
pikiran atau tidaksahih dari segi transmisi, seperti tampak dalam KritikHk
Ibn al-Jawz, (2) perkembangamigil al-figh yang membedakanaskh dan
takhss, seperti dirintis oleh al-Sfi'T dan diterapkan intensif oleh Ibn al-
‘Arabi, dan (3) perkembangan ilmu korelasiufisabal) al-Qur'an yang
memiliki asumsi koherensi seluruh ayat-ayat al-@uyr seperti mendasari
penafsiran Ibn al-'Arab penulis Sirgj al-Muridin, dan al-Sugti, penulis

Tamasuq al-Durat
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3. Fase penolakan (8ih Waliyullah-Ahmad Hjazi al-Sag) yang ditandai
indikator grafik menurun. Penolakaraskhayat-ayat damai (bukamaskhal-
Qur an) tampak pada karya@hwalyullah, dan lebih tampak pada karya al-
Sag yang bahkan menolakaskh secara keseluruhan. Meski dinamika
kontroversinaskh di era modern masih saja ditandai oleh penerindan
penolakan, belum ada karya spesifikskhyang memuat klairmaskhayat-
ayat damai seperti dalam perkembangan sebelumniyaamping faktor-
faktor yang mempengaruhi fase kedua, penolakamkfz@nganuliran ayat-
ayat damai di era modern juga dipengaruhi olehofalektor baru, seperti
semangat pembelaan Islam dari serangan kalangat &shadap toleransi
Islam dan otentisitas al-Qur'an yang mengilhamBa untuk menulis

karyanyaLa Naskh fal-Quran.

Grafik 1: Penganuliran Ayat-ayat Damai
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[ Formasi ® | | Kompilasi dan Kritik = | [ Penolakan |

1 = 'Af bin Abi Talib; 2= Ibn 'Ablas; 3 = al-mahhak; 4 = Qaidah; 5 = Mugtil bin
Sulayniin; 6 = Al 'Ubayd; 7 = al-Nahas; 8 = Hibatulih; 9 = al-Baghaldi; 10 = Makk
al-Qays; 11 = al-Rrist; 12 = Ibn al-'Araly 13 = al-Hizimi; 14 = lbn al-Jawg 15 =
Shu'lah; 16 = Ibn al-&iz1; 17 = al-Suyti; 18 = al-Karamy 19 = al-Ujhurt; 20 = Shh
Waliyullah; 21 = Mugafa Zayd; 22 = Almad Hjaz al-Sag
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2. Sebagai Ayat Teranulir Mansizkh) Secara Internal

Sebagian ulama berpendapat bahwa ayat pedang "méingsekaligus
teranulir' fasikhah wa manghah dalam dua pengertian, yaitu teranulir secara
internal ayat dan secara eksternal dengan ayatD&ngan pengertian pertama,
bagian awal (S ael | 5805 s 5 janl s ab 33 5 aa saita g Cum S il | g8l o all et el 130
sa ) dikatakan dianulir oleh bagian akhirnya. | saa sl 31 sl 5 s3all | saldl ) 5l o8
s s &l gl). Silas menjadikan bagian akhir ayat ini, bersaiaia sejarah dari
sumber-sumber semisal adfiar, al-Waqidi, Ibn Isfaq, Ibn Sa'd, dan Ibn Kath
sebagai argumen dalam klaimnya bahwa Nabi memakaag anasuk Islam.
Lebih jauh, Silas menyimpulkan bahwa Q.9/113:5 addbagian dari "teologi
jihad" yang dimaksudkan defensif maupun ofensif terhakiapm pagan yang
dekat maupun jauh dari Nabf. Itu artinya bahwa memahami ulang bagian akhir
ayat ini menjadi krusial.

Potongan ayat ini menjadi dasar kesimpulan mayontafassir bahwa
orang-orangmushrik hanya diberi dua alternatif, yaitu "konversi atmati",
berbeda dengan perlakuan terhaddp al-Kitab yang masih diberi alternatif
membayar pajakjigyah).*®® Sebagianmufassir menjadikannya sebagai dasar
kebolehan memerangi orang yang tidak membayar ,zat@at mengingkari sama
sekali kewajiban membayar zakat, seperti pada maba Bakr, atau
meninggalkan shaldf? Alternatif "konversi atau mati" muncul dari pemban
yang tidak utuh terhadap konteks ayat tersebutamgnppemutusan perjanjian
damai di satu sisi dan ide general al-Quran tentkebebasan beragama

(Q.2/87:256) dan perang defensif di sisi lain. Umgdkn "jika mereka tobat,

%2Sjlas, "The Verse of the Sword: Sura 9:5 and Jihadalam _www.answering-
islam.org/Silas/swordverse.htfhl November 2009).

%3 jhat, misalnya, Makkal-Qays, al-Idah, 309; Mutammad Baqir al-Majlisi, Bihar al-Anwar,
vol. 97, 53.

%4 ihat al-Qurubt, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 7, 133; Al Hafs'Umar bin 'Af bin ‘Adil al-
Dimashgq, al-Lubab 7 'Ulam al-Kitab, vol. 8, 511; Ibn Katir, Tafsr Ibn Kathr, vol. 2, 337.
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mendirikan shalat, dan membayar zakat" (Q.9/11&#f)lang dalamisah yang
sama (Q.9/113:11) yang menjelaskan bahwa orang yeamgiliki kualifikasi ini
disebut "saudara dalam agam@&h@anukum f al-din). Pernyataan ini terkait
dengan konteks ayat-ayat sebelumnya tentang pegtingkehidupan
berdampingan secara dampeéceful co-existengeyaitu melalui "perdamaian”
dan "kekerabatan" , dua ikatan bukan konversi aggareg telah dilanggar oleh
orang-orangnushrik(@e ¥ sV} gese o o5 ¥ A Y 5 V) K8 )58 1Y),

M.A.S. Abdel Haleem menganggap bahwa penggunadikgan (jika)
yang bermakna alternatif dan kemungkinan, bul@ttz (sehingga) yang
bermaknaa’lil (alasan) daghayah (tujuan), atadll @ (kecuali) yang berarti tidak
ada alternatif, mengindikasikan bahwa syarat-syteedebut adalah alternatif
menghindari perang dan ayat tersebut bermakna "Kaga harus memaafkan
mereka dan jangan terus memburu mereka". Oleh &atanterjemah Michael
Cook "bunuhlah mereka kecuali jika mereka pindadnaa' bertentangan dengan
ayat berikutnya (Q.9/113:6). Jadi, klausa ini hadysahami secara utuh dalam
konteks berbagai ayat yang menjelaskan perang Hearngma alasan defendif,
Menurut Muhammad Asad, ungkapan potongan akhir1l@3®5 tersebut sama
konteksnya dengan ungkapan "jika mereka berhentemamsuhi kamu),
sesungguhnya Allah maha Pengampun dan maha Pegyaf@r?:192) yang
menekankan perang defensif dan ungkapan "jika radvekhenti (dari memusuhi
kamu), tidak ada permusuhan lagi" (Q.2/87:193) yewegekankan tujuan perang
untuk membersihkan penindasihKekeliruan penafsiran dengan mengabaikan
fakta pelanggaran perjanjian damai sebagai alashaléhan membunuh muncul

dari perspektif teologis umumnyaufassirketika menafsirkan "tobatfg in tabi)

39M. A. S. Abdel Haleem, "The Sword-Verse Myth (Eltendel'versiculo de la espada)’, 307-
340.
$8Muhammad AsadThe Message of the Qun, 256.
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sebagai tidak mengulangshirk dengan masuk Islam secara total, bukan
pelanggaran perjanijiai’ Meskipun sebagiamufassir seperti al-Zamakhshaf®

dan Al Hayyan al-Andalug,>®°

menegaskan soal pelanggaran perjanjian, tetap
tidak menafikan syarat masuk Islam.

Penulis-penulis awal, semisal @adah (w. 117 H/ 736 M) dan AbUbayd
(w. 224 H/ 838 M), tidak mengakui terjadinyaskhinternal ini, baik sebagai
pendapat sendiri maupun pendapat sahabat. BelakafAba Dawad (w. 275 H/
889 M), seorang penulisaskh kemudian mengutip otoritas Ibn 'Adsbsebagai
sahabat yang berpendapat bahwa terdapat "pembatalaaskl) dan
"pengecualian” igtithna’) dengan potongan akhir ayat ini dan dengan ayat
sesudahnya (Q.9/113:8% Penisbatan ini tampak diragukan, karena nama Ibn
'‘Abbas justeru muncul belakangan, luput dari perhatemups-penulis lebih awal.

Penulis-penulis lain, semisal Ibn al-'Ard8 dan Makk al-Qays,*"?

mengutip
pendapat ini berasal dari 'Abd al-Malik biralttb al-Azd yang dikenal sebagai
Ibn Hakib (w. 238 H), seorang tokoh fighaliki, penulis kitabHurzb al-Islam
(Perang-perang Islam), yang kredibilitasnya bangiékitik oleh para kritikus

rijal 3"

%7, ihat, misalnya, al-Suji, al-Durr al-Manthir f7 al-Tafsr bi al-Mathir, vol. 4, 132; Ibithim
al-Tha'lah al-Naysburi, al-Kashf wa al-Bagn, vol. 5, 15; Ibn Ab Hatim al-Razi, Tafsr al-
Qur’an al-‘Azim, vol. 6, 1753; al-Qurubi, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 8, 74; lbn Kattr,
Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 337.

398A|-zamakhshat; al-Kashslaf, vol. 2, 238.

%9Abii Hayyan al-Andalus, al-Balr al-Muht, vol. 5, 16.

$7%Sebagaimana dikutip al-Shagivk, Fath al-Qad, vol. 1 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 338.

*bn al-'Aral, al-Nasikh wa al-Manakh140.

$"2\1akki al-Qays, al-Idah, 310.

$"Menurut Al Bakr bin Shaybah, banyak ulama yang menilai |latibi sebagai rawi yanga'rf,
bahkan sebagian ulama menyebutnya berdusta. IBarei-mengakuinya sebagai tokoh figh, tapi
tidak memiliki kapasitas cukup dalam ilmadith. Ibn Hajar al-'Asgaini sendiri menganggap
penilaian ini paling fair, karena menurutnya kerkingn rawi ini keliru mengutip pendapat-
pendapat dari kitab-kitab orang lain, antara l&arya Asad bin Nsa. Penilaian paling awal
terhadap rawi ini sebagai pendusta dilontarkan tdehdazm al-Andalus Ibn Hajar al-'Asqaini,
Tahdhb al-Tahdhb, vol. 2, 610-611.
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Pendapat tentang penganuliran internal ini kemudikedopsi oleh
Hibatullah pada awal abad ke-5 H. seperti formulasi di atisagai patokan
pengembangan penafsiran untuk kategorisasi ayat-ayanskh. Seabad
kemudian (abad ke-6 H), dalam karyanya yang tamgallisnya untuk
diproyeksikan sebagai kritik terhadap anggaparbnial-'’Arah mengutip hampir
sama kata-perkata ungkapan Hibatullberkaitan naskh internal tersebut’*
Penganuliran internal tersebut diterima oleh IbyBalzi dengan menyatakan
bahwa ketentuan umum ayat pedang dianakskh)—meski lebih dekat kepada
pengertiantakhgs—dengan bagian akhir ayat.

Ibn Hakib menganggap kontradiksi internal dalam hanya st ini
sebagai kasus "penganuliramiagkl) dan "pengecualian'igtithnz’). Itu artinya
bahwa "perintah” membunuh orang-oramgshrik Arab di mana pun dianggap
tidak berlaku atau dikecualikan jika mereka bertofdari shirk atau kufr),
mendirikan shalat, dan membayar zakat, karena raeiedah menjadi "saudara
dalam agama" sesama muslim (Q.9/113%(2).

Pergeseran konseyaskhsecara luas sebagakhgs, taqyd, ataubayan di
kalangam€mutagaddimn ke naskhsebagai pembatalan secara spesifik di kalangan
muta'akhkhifin (usiliyan) dimulai sejak al-Sifi't (w. 204 H/ 820 M). Namun,
karya al-Riszlah tampak tidak berpengaruh pada awal fase ini darigdn
madhhablain, termasuk Mliki, terutama di era lbn &b, yang secara geografis
dan epistemologis hukum memang berbeda. Pencamaradaskh-istitha
oleh Ibn Habb tampak masih merupakan representasi tipe pemahama
mutagaddimn. Di kalanganmutagaddimn (1-3 H), seperti tampak pada Ibn

'‘Abbas, istithna® dianggap sebaganaskh seperti Q.26/47:224-226 dianggap

374 ihat Hibatulih, al-Nasikh wa al-Manakh, 182-184; Ibn al-'Arai al-Nasikh wa al-Manskh,
139.
3™ \Makki al-Qays, al-Idah, 310.
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dianulir (mangikh) dengan pengecualian (ayat 227). Menurut NakiQays, Ibn
'‘Abbas sering menggunakan istilahskhuntuk pengertiarstithna™ dalam banyak
kasus serupa dalam al-Qur'an. Setidaknya, ada dtsac Makk al-Qays.
Pertama,istithna” tersebut tidak hakikinfajiz), karena tidak ada kaitan antara
yang dikecualikan miustatha) dengan cakupan umumnyenstatha minhy.
Kedua, naskh hanya terjadi dalam satu kesatuan pernyataan yargsah
(munfafl).®"® Sedangkan, di kalangamuta akhkhiin, terutama kalangan
ugzliyan, baik Hanaf, Maliki, Stafi'l, maupun Hnbal, pengecualianigtithna’)
dianggap sebagai salah satu berntakhss, meskipun kalangan ahaf hanya
membatasinya padstithnz’ mustagil(dalam kalimat terpisafi)’

Kasus penganuliran internae(f-abrogation al-naskh al-d@khil?) seperti
ini termasuk kategori "kasus penganuliran yang 'utgkarb/ajib al-mangkh),
sama dengan kasus penganuliran internal Q.5/112ih@daytummenganulir
‘alaykum anfusaku)f'® dan Q.7/39:199, di mana bagian awkdiudh al-'afyy dan
akhirnya (va a'rid 'an al-jzhilin) adalahmangikh, sedangkan bagian tengahnya
(wa'mur bi al-'urj adalahmutkam®’® Keunikan tersebut adalah karena hanya
dalam satu ayat yang pendek, menurut lbatibl sudah dianggap terjadi
kontradiksi internalifiternal contradiction dalam hal makna yang dianggap tidak
bisa dikompromikanikhtilaf al-tadadd).3°

Sebenarnya, ada tenggang wak@rgkh) antara suatu pernyataan yang

dianulir dan yang menganulir, sepertakhgs bi al-muttad mustagillan

37°Sebagaimana dikutip oleh al-&ibi, al-Muwafagat, vol. 2, 17.

$""\Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 1, 122-123.

3"8bn al-'Araf, al-Nasikh wa al-Manskh, 120-121; al-Suti, al-ltqan 7 ‘Ulam al-Quran, vol. 2,

24.

$%bn al-'Araf, al-Nasikh wa al-Mangkh, 129-130; al-Susti, al-ltgan f7 'Ulzm al-Quran, vol. 2,

24.

%% lasifikasi perbedaan menjadi perbedaan sebagatradiksi (khtilaf al-tadidd) dan variasi
(ikhtilaf al-tanawwu) dikemukakan oleh al-Kirami. Lihat al-Suyiti, al-ltgan fr 'Ulam al-Quran,

vol. 2, 31.
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(penjelasan spesifik dengan pernyataan langsungadetkalimat tersendiri),
seperti perintah "bunuhlah orang-oramgshrik (Q.9/113:5) yang diikuti segera
dengan larangan "jangan bunahl al-dhimmah, atautakhss gayr mustaqill
(penjelasan spesifik dalam satu kalimat yang satergait) denganstithna',
"puasalah pada bulan ini, kecuali pada tanggallsbpef*

Menurut Ibn al-'Araly bagian akhir ayat tersebut justeru mempert&gas
sebagai alasan perang yang disebutkan pada bag@n @leh karena itu, ia
menganggap klaim penganuliran internal ini, sebagaa diklaim oleh lbn
Halib, sebagai ketidaktahuan semajahl( matd).*®? Ibn al-Jawz mengkritik
penganuliran 124 ayat dengan ayat pedang sebagdampgan para pentransmisi
tafsir (haqilz al-tafsr)—secara kontekstual ditujukan kepada Hibatulibn
Sahkmah—yang tidak memahami koherensi maka ayat tersbtmnurut Ibn al-
Jawz, tidak ada kontradiksi internal ayat ini, dan laagakhir ayat merupakan

pengecualiari-®

3. Sebagai Ayat Teranulir Mansizkh) dengan Ayat Lain

Menurut 'AZzi 'Abd al-Malik atau Shaydhalah (Shaydalah) (w. 494
seorang tokoh figh Sfi'1, dalam karyanyal-Burhan, sebagaimana dikutip oleh
al-Suyati, suatu ayat yang menganulnasikh) mungkin dianulir (nangkh) lagi
oleh ayat lain, seperti Q.9/113:41 yang menganaljiat-ayat yang memuat
perintah untuk tidak mengganggu komunitas non-mugliyat al-kaff) juga
dianulir oleh ayat-ayat yang memberi keringanamukimeninggalkanihad (ayat

al-'udhn).®* Di samping teranulir secara internal, sebagaimgineaikan, ayat

%lShams al-En al-Adihant, Sharhal-Minhgj li al-Baydawi f7 'llm al-Usil, ed. ‘Abd al-Kam bin
'AlT bin Mubammad al-Namlah (Riig: Maktabat al-Rushd, 1999 M/ 1420 H), 462.

%2bn al-'Araf, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 142.

*3bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 173-174.

384al-Suyiti, al-ltgan f7 'Ulam al-Quran, vol. 2, 24.
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pedang juga teranulir secara eksternal denganlayayang masih kontroversial
sebagai berikut:

a. Q.9/113:6 tentang perlindungan terhadap oranghrik

3
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Dan jika seseorang di antara orang-oramgshrikmeminta perlindungan
kepadamu, maka lindungilah ia supaya ia dapat nmgaddirman Allah,

kemudian antarlah ia ke tempat yang aman baginyamikian itu,

disebabkan mereka adalah kaum yang tidak mengetahui

Menurut al-Frisi dan lbn al-Brizi, ayat ini berisi "pembatalan sebagian
hukum”3° ungkapan interpretatif yang tampak dimaksudkaagaiakhgs, atau
menurut Al Dawad berdasarkan riwayat Ibn 'Afiy "pembatalan”n@skl) dan
"pengecualian”igtithng’) dari ketentuan umum ayat pedang. Akan tetapi,umgn
al-Shawkini, ayat ini juga kemudian dianulir oleh Q.9/113%%.Penyebutan
istilahistithna™ yang sebenarnya merupakan terminologi kalamgaia akhkhifin
yang digunakan secara bersamaan demgafihtampak merupakan interpretasi
bahwa yang dimaksud adalah pengecualian. Jika g#gngsebagai kasus
pembatalan, klairmaskh yang menunjukkan sirkulasi kebingungan penafsiran
paramufassirawal terjadi dengan tahap-tahap berikut: (1) Q38 menganulir
(nasikh) ayat-ayat damai; (2) Q.9/113:5 teranulimangkh) internal; (3)
Q.9/113:5 teranulir hangikh) eksternal dengan Q.9/113:6; (4) Q.9/113:6 juga
teranulir lagi dengan Q.9/113:36.

Ibn Kathr mengemukakan dua penafsiran ayat ini. Pertanthnghengan
keamanan diberikan sebagai bagian dari strategmishsi. Dengan mengutip
penafsiran Mujhid melalui Ibn A Nujayh ayat ini ditafsirkan sebagai memuat

perintah memberi perlindungan keamanan untuk sasgoryang ingin

38%al-Farisi, al-Mizjaz, 251; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 22.
388Sebagaimana dikutip al-Shasivk, Fath al-Qadr, vol. 1, 338.
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mendengarkan pesan al-Qur'an, seperti beberapanu@sraysh, antara lain
‘Urwah bin Masid, Mikraz bin Hafs dan Suhayl bin 'Amr, yang datang satu
persatu kepada Rasulullah pada momentddybiyah. Kharisma beliau di
kalangan kaum muslim yang melebihi kharisma peragguasenurut lbn Katin,
merupakan faktor utama terjadinya islamisasi. Keghamafsiran lebih ekstensif
adalah bahwa perlindungan diberikan kepada nonimysing memasuki "daerah
Islam" (dar al-Islam), baik untuk melaksanakan suatu misi, perdagangan,
perdamaian, atau pembayajayah®’

Ayat ini dipahami atas dasar dua pengandaian. fRartatas dasar klaim
naskh perintah melindungi oramgushrikyang meminta perlindungan merupakan
pesan ayat yang dianggap kontradiktif dengan—athih| kuat (superior)
maknanya dibanding—perintah perang. Namun, penganuhi menjadi absurd,
ketika perintah memberi perlindungan tersebut keamuguga dianulir dengan
ayat perang (Q.9/113:36). Penganuliran antarayatkhirnya, tunduk di bawah
skema logikmufassirdalam memahami ayat mana yang paling dominan yang
mewakili ide al-Qur an. Parmufassirumumnya memahami Q.9/113:5 sebagai
perintah final perang terhadap kaumshrikdan perang ofensif—dipahami secara
subjektif—dianggap sebagai media islamisasi dedgsarkufr.

Penafsiran mainstream ini secara logis seharusnya berujung pada
kesimpulan non-kontradiksi antara kedua ayat. Sgdan sebagiarmufassir
menganggap bahwa Q.9/113:36 yang memuat perangsifeBecara eksplisit
sebagai perintah yang statusnya lebih kuat. Kedi#s, dasaistithna', perintah
perang tersebut tetap merupakan perintah yangkibedmmum dan dikecualikan
dalam konteks perlindungan, sehingga, sepertiadifeln Makk al-Qays tentang

penggunaanaskholeh Ibn 'Ablas, merupakarakhgs al-'amm 32

%bn Kathir, Tafgr Ibn Kathir, juz 2, h. 338.
38 bn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanvir (Tunis: al-Oir al-Tanisiyah, 1984), juz 10, h. 117.
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b. Q.9/113:29 tentang pembayajayah
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Ayat ini lebih dikenal sebagaiyat al-jizyahatauayat al-gitzl dibanding
sebagaizyat al-sayf Menurut al-Nahas, ada empat pendapat ulama tentang status
ayat ini. Pertama, ayat ini seperti halnyat al-sayfmenganulir sebagian ayat-
ayat kesabaran dan pemberian magét(al-sabr; ayat al-safh wa al-'afw) ketika
umat Islam teraniaya di Makkdff Kedua, ayat ini menganulir Q.9/113:5,
sebagaimana dikemukakan oleh Shaydhalah (ShaydalaKgtiga, ayat ini
merupakan penjelasamalyin) firman Allah "perangilah orang-oranmushrik
(Q.9/113:36) dan merupakan perintah untuk memupagjak {izyah) dari Ahl al-
Kitab. Dengan penjelasan ini, dibedakan bahwa yang dinthkilengan orang-
orang mushrik adalah bukanAhl al-Kitzb.3** Penjelasan ini muncul karena
sebagian ulama menyamakan kedua kelompok ini. Kagmgyat ini berisi
pengecualian bahwa perintah untuk membunuh set@apyoushrik(Q.9/113:5)
tidak berlaku terhadaphl al-Kitzb yang membayar pajak, sebagaimana halnya
anak-anak dan wanita.

Ulama berbeda pendapat tentang kebolehan membuatéh gendeta
(ruhban) yang tidak membayar pajak. Sebagian ulama begpatdahwa mereka
tidak boleh dibunuh, karena secara semantik, kaitl " menunjukkan timbal-
balik yang, setidaknya, terjadi dari dua orang yaagara aktif mengkondisikan
perang, yang tidak mungkin dilakukan umumnya olempka agama murni

(ruhban), anak-anak, dan wanita. Di samping itu, ayatetaus secara linguistik

38%Abii Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Maskh, 31, 160; al-Erisi, al-Mzjaz, 251; Ibn al-Birizi,
Nasikh al-Quran al-'AZz wa Mangkhuh 22.

39% b Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 160; al-Sugti, al-ltqan fr 'Ulam al-Quran,
vol. 2, 24.

%Iaba Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 160
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dipahami berisi perintah perang hanya terhadapgoyang tidak bertuhan, karena
kata "Allah" bermakna "tuhan” (dari katd ¢h" menurut Sibawayh, ataal-ilah"
menurut al-Fai), dan tidak memiliki keyakinan eskatolodi. Analisis
linguistik ini tampak agak "inklusif" dari penafair mainstream meski tetap
problematis karena luasnya cakupan agama, ternkapekcayaan lokal.

Menurut Ibn Taynyah, sebagaimana dikemukakan, ayat ini merupakan
ayat al-sayfyang secara spesifik memerintahkan perang mel@héal-Kitab, di
samping Q.9/113:5 yang secara spesifik memerintalpkaang melawan orang-
orang mushrik Dengan demikian, Ibn Taygah melihat dua ayat tersebut
ditujukan kepada komunitas berbeda dan tentu sdgk tsaling bertentangan.
Oleh karena itu, penganuliran tersebut tidak mengkan nalar ini, tidak pula
atas dasar ciri utamayat al-sayfpenganulir yang memuat perintah perang secara
tegas iflaq qatl al-kuffir), baik defensif atau ofensit®

Klaim penganuliran Q.9/113:5 dengan ayat ini tammyakdidasarkan atas
anggapan berikut. Pertama, perintah perang secatiakmyang sesungguhnya
secara kontekstual dan spesifik ditujukan kepadaukatas orang-oranmushrik
Arab (Q.9/113:5) bertentangan dan bukan merupa&entph yang lebih kuat dan
dominan dibandingkan perintah perang terhadap evesgg kafir dan alternatif
dengan membayar pajakzyah) sebagai imbalan atas kekalahan perang. Meski
demikian, sebagian ulama menolak pembayaran paj&gai pengganti alasan
perang kufr).>** Kedua, sebagai ayat pertama yang secara lebilspesifik berisi
perintah perang ditujukan kepadal al-Kitazb dan komunitas non-muslim di luar
Arab, domain cakupan lebih luas daripada komurotasg-orangnushrik Arab.
Turun setelah Islam sudah tersebar di kawasigiz Hayat ini berkaitan dengan

ekspedisi Taik pada bulan Rajab tahun 9 H/ 630 M untuk mempartidin diri

*7pid., 160-161.
$931bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 71.
%9 ihat bahasan sebelumnya tentang alasan perangpattzahasabughzh.
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dari serangan Byzantiuf> Akan tetapi, pendapat ini dibantah oleh al-8yy
antara lain, karena ayat ini menjsakhgs ayat pedang?®

c. Q.47/95:4 tentang pembebasan tawanan perang
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Maka apabila kamu bertemu dengan orang-orang kafircunglah batang
leher mereka. Sampai batas apabila kamu telah mpelkan (gerak)
mereka, kuatkanlah ikatan mereka, lalu (kamu bolet®mbebaskan
mereka sesudah(nya) atau menerima tebusan sanmaaigpeeletakkan
beban-bebannya. Demikianlah, seandainya Allah nmemdgki, niscaya
Dia akan membinasakan mereka, tetapi Dia hendakgujiesebagian
kamu dengan sebagian yang lain dan orang-orang gaggr pada jalan
Allah, maka Allah tidak akan menyia-nyiakan amareka.

Berkaitan dengan tawaran pembebasan tawanan pevaidpknya, ada
tiga pendapat yang berkembang. Pertama, pendapgtdigemukakan oleh al-
Hasan, al-Rhhak, dan 'Af° bahwa ayat tersebut menganulmagikh) ayat
pedang, karena tawanan perang tidak boleh dibtH{utedua, pendapat bahwa
ayat tersebut dianulim{angikh) oleh ayat pedang, karena tawanan perang harus
dibunuh, tidak boleh dibebaskan tanpa atau dergjarsan, baik kepada tawanan
dari kalangan penyembah berhadhl(al-awthin), seperti dikemukakan oleh Ibn
Jurayj, hanya orang-orang kafir Arab, seperti dikkakan oleh al-Sudddan

ulama Kifah, atau semua orang kafir, seperti dikemukakah &hlangan ulama

39%Reuven Firestondjhad: the Origin of Holy War in Islag64.

39al-Suyiti, al-Itgan 7 'Ulim al-Quran,vol. 2, 24.

%97Abi Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 158, 209. Khusus berkaitan dengan pendapat
al-Dahhak, terdapat keterangan berbeda. Diriwayatkan, athBk juga memiliki dua pendapat
berbeda tentang Q.47/95:4, yaitu pendapat bahwh taysebut adalamangikh dengan ayat
pedang, sebagaimana diriwayatkan oleh Ibn al-Agdlam Ahkam al-Quran dan pendapat
bahwa ayat tersebut adalatutkam (nasikh) terhadap ayat pedang, sebagaimana diriwayatkan
oleh al-Tabar dalamal-Jami' li Ahkam al-Quran. Lihat al-Dahhak, Tafsr al-Dahhak, vol. 2, 761-
762.
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rasionalis &hl al-naar).>*® Pendapat ini juga dikemukakan oleh alkbak
(dalam riwayat lain), Qatlah, dan al-Awi. Pendapat ini bahkan dinisbatkan ke
Ibn 'Abhas. Ketiga, pendapat yang dikemukakan oleh Ibn 'Umat AJbayd,
Mujahid, Ibn Srin, lbn Zayd, al-S#fi't, Ahmad bin Hanbal, dan ulama Madinah
bahwa kedua ayat tersetmtitkam>%°

Di kalangan ulama umumnya, bahwa tawanan perang ltiberi makan,
tidak boleh dibunuh, dianggap sudah menjadi kongefjma'). ljtihad penafsiran
Hibatullah ibn Saimah berkaitan dengan penganuliran Q.76/98:8 pernah
dikoreksi oleh anak perempuannya dengan alasareksus tersebdt’ Menurut
al-Nathas, tidak ada penganulirangskh antara kedua ayat tersebut, karena tidak
ada kontradiksi antara kedua ayat tersebut, daergpannya bersifat kondisional
dan tergantung atas keputusan pimpinanarf). Nabi pernah membunuh tawanan
bernama 'Ugbah bin AbMu't dan al-Nad bin al-Harith, dua tokoh Quraysh
utama penentang Islam, pada perang Badr, dan jegaalp membebaskan
tawanan tanpa atau dengan tebd8&nMenurut al-Bbat, jika diterima
pengandaiamaskh itu artinya berlaku permanen, padahal strategarge Nabi di
atas diterapkan sejak perang Badr, dan anjuranwaen@&hudhzhum) tidak mesti
dibunuh atau ditebu$? Sedangkan, menurut Ibn al-'Afapenganuliran tersebut
tidak sesuai dengan prinsip kronologi turutartfb al-nuzl) surah, karena
Q.9/113:5 adalah ayat yang turun dalam fase-fabé dk Madinah?®® Namun,

karena prinsip kronologi itu juga, bukan atas ddsarerensi makna, Qatah

menganggap terjadi penganuliran, yaitu ayat pedaemganulir ayat inf%*

39%Abi Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 158, 209; Al ‘Ubayd, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 168.

3%\ Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 158-159, 209-210; aldhhak, Tafsr al-
Dahhak, vol. 2, 761-762; al-BaghawMa'alim al-TanZl, vol. 7, 278-279.

40%1-zarkash, al-Burhan fr 'Ulim al-Quran, vol. 2, 34.

“0IAba Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 158.

“%%bn Jarr al-Tabar, Jami' al-Bayin, ed. Mamad Muhammad Shkir, vol. 14, 140.

4% pn al-'Araly, al-Nasikh wa al-Manskh, 140.

4%Qatdah,Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, 47.
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Dengan demikian, klaim terjadinymaskh di atas muncul ketika para
mufassir dan fugahi™ gagal dalam mencari koherensi makna dan memilih
penyelasaian dengaraskhdengan dihadapkan pada alternatif-alternatif tapa
perintah perang, yaitu: jika mereka bertobat, nékah shalat, dan membayar
zakat (Qaskhinternal), jika orangmushrik meminta perlindungan (Q.9/113:6),
alternatif dengan baygizyah (Q.9/113:29), atau alternatif dengan pembebasan
tawanan (Q.47/95:4).

4. Sebagai Ayat yang Tetap BerlakuNMluhkam)

Pendapat ini dkemukakan oleh banyak penulis, ank@irg generasi
penulis belakangan, seperti Ibn al-'Araan lbn al-Jawiz serta penulis modern,
seperti Mugafa Zayd, al-Jaliy dan Atmad Hjazi al-Sag yang berupaya
mengkritisi berbagai klaimaskhyang tak berdasar. Argumen-argumen klaim ini
dibahas dalam bab berikut sebagai telaah kritis lo@rbagai perspektif, baik
sejarah farikhi), riwayat ¢iwa'i), maupun pemahaman ulang ayat secara logis

(tafgri).



