
BAB IV 

DARI TEKS KE KONTEKS: 

KRITIK ATAS PENGANULIRAN AYAT-AYAT DAMAI 

 

 

A. Kritik Ta`wīl Teks (Nas�s�)  

1. Penganuliran Ayat-ayat Damai 
 

Penganuliran "ayat-ayat damai" (āyāt al-silm, peace-verses), atau dalam 

istilah Tāhā "ayat-ayat persuasi" (āyāt al-ismāh�),1 menurut Ibn 'Abbās (w. 67-68 H/ 

687-686 M) berdasarkan riwayat Abū 'Ubayd (w. 224 H/ 838 M), sebagaimana 

dikemukakan, menekankan tiga hal, yaitu anjuran tidak memberi ampun orang-

orang kafir, menolak ajakan berdamai, dan penegasan misi politis Nabi sebagai 

penguasa (musaytir ) atau seorang tiran ( jabbār). Nalar ini tampak bergeser dari 

ideologi ke aksi, seperti tampak pada penafsiran Ibn 'Abbās riwayat 'Abd al-Qāhir 

al-Baghdādī (w. 429 H), seperti penekanan kebolehan melakukan agresi, 

pembalasan dengan yang lebih berat, kebolehan perang di bulan suci, dan 

penekanan aktivisme.  

Ayat-ayat damai yang diklaim teranulir bisa diklasifikasi kepada tiga 

macam sebagai berikut: 

Pertama, ayat-ayat teranulir yang memuat nilai (qīmah) dan prinsip yang 

menentukan arah penyebaran Islam, yaitu: (a) ayat-ayat tentang kebebasan 

beragama; (b) ayat-ayat pemberian peringatan (āyāt al-indhār), yaitu ayat-ayat 

tentang prinsip bahwa misi Nabi hanya sebagai penyampai risalah agama, bukan 

pengemban misi politik sebagai pemaksa/tiran (jabbār), penanggung-jawab (wakīl), 

                                                 
1Mahmūd Muhammad Tāhā, al-Risālah al-Thāniyah min al-Islām dalam www.alfikra.org/  ���	
ا��
 :htm; The Second Message of Islam, trans. Abdullahi Ahmed An-Na'im  (Syracuse .ا�����	� �	� ا�
	�م   
Syracuse University Press, 1987), 134.  
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pemelihara (h�afīz), atau penguasa (musaytir ); (c) ayat-ayat tentang prinsip 

penyebaran Islam tanpa kekerasan. 

 Kedua, ayat-ayat teranulir yang memuat perintah sebagai penerapan dari 

nilai dan prinsip tersebut dalam berinteraksi dengan komunitas non-muslim, yaitu: 

(a) ayat-ayat kesabaran (āyāt al-s�abr); (b) ayat-ayat pemberian maaf dan tidak 

menuntut balas (āyāt al-'afw wa al-s�afh�); (c) ayat-ayat "berpaling" (āyāt al-i'rād�) 

untuk tidak membalas perlakuan buruk orang-orang yang menolak Islam; (d) ayat-

ayat perintah menyerahkan urusan kepada Allah; (e) ayat-ayat perintah berlaku 

baik; (f) ayat-ayat perintah mengindahkan perjanjian damai (āyāt al-muwāda'ah/ 

al-mu'āhadah/ al-muhādanah). 

 Ketiga, ayat-ayat teranulir yang pada dasarnya memuat larangan, yaitu 

ketika terjadi ketegangan (tension) hubungan antarpemeluk agama yang mengarah 

kepada perang yang sebenarnya tidak diinginkan, sehingga perlu ditentukan 

regulasi, yaitu: (a) ayat-ayat tentang perintah menjaga hubungan baik dengan 

orang-orang kafir, semisal dengan menghindari terjadinya berperang; (b) ayat-ayat 

regulasi jika perang tak terhindarkan yang memuat: prinsip tentang hukuman 

setimpal (mu'āwad�ah; reciprocity), ketentuan perang defensif, dan larangan 

berperang di tempat dan bulan suci, serta larangan melanggar syiar-syiar Allah. 

 Di samping dalam karya-karya naskh dan tafsir al-Qur`an, sebagian dari 

ayat-ayat damai disebut dalam karya-karya fiqh, seperti al-Umm karya al-Shāfi' ī,2 

karena persoalan ini juga menjadi bagian bahasan bab jihād, siyar, atau maghāzī. 

a. Ayat-ayat tentang kebebasan beragama 

Riwayat Abū 'Ubayd (w. 224 H), sebagaimana dikemukakan, tidak memuat 

pendapat Ibn 'Abbās tentang penganuliran ayat-ayat ini, kecuali Q.109/18:6 dalam 

riwayat al-Baghdādī (w. 429 H). Ayat lain, Q.2/87:256, menurut sebagian ulama 

berdasarkan riwayat Ibn Kathīr (w. 774 H), dianggap teranulir oleh Q.9/113:73, 
                                                 
2Lihat al-Shāfi' ī, al-Umm, vol. 7 (Beirut: Dār al-Fikr, 1997 M/ 1417 H), 168.  
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Q.8/88:123 dan Q.48/111:61 yang disebut sebagai "ayat-ayat perang" (āyāt al-

qitāl).3 Tidak ada kaedah spesifik—sejauh pengetahuan penulis—tentang 

penganuliran ayat-ayat ini. Penganuliran secara masif tampak berkembang secara 

komunal melalui analogi dan penukilan (naql) tidak kritis para mufassir, 

sebagaimana tampak dari kritik-kritik Ibn al-Jawzī (w. 597 H), dengan bertolak dari 

penyimpulan dari makna ayat-ayat lain yang teranulir.   

Dari 20 ayat tentang kebebasan beragama yang diklaim teranulir, hanya 2 

ayat tergolong madanīyah (Q.2/87:139, 256). Itu artinya bahwa sebagian besar ayat 

tersebut turun sebelum hijrah ke Yathrib. Ini tidak hanya menunjukkan bahwa 

prinsip ini sangat penting, karena dijelaskan dalam fase-fase awal Islam, melainkan 

juga hal itu sebagai representasi respon dialogis al-Qur`an dengan realitas sejarah 

orang-orang kafir Makkah yang intensif melakukan penolakan dan penindasan, 

sehingga al-Qur`an perlu meletakkan prinsip yang mendasari dan mengarahkan 

penyebaran Islam. 

Penganuliran ayat-ayat ini bisa dikritisi dari point-point berikut. Pertama, 

secara moral, kebebasan beragama adalah hak yang melekat secara universal pada 

semua manusia dan diakui sendiri oleh al-Qur`an bersifat permanen.4 Elemen yang 

mendasarinya adalah hukum timbal-balik (mu'āwad�ah; reciprocity). Ketika 

menafsirkan ayat "Kami tetapkan terhadap mereka di dalamnya (Taurat) bahwa 

bahwa jiwa (dibalas) dengan jiwa" (Q.5/112:45), Makkī al-Qaysī (w. 437 H) 

berkomentar bahwa hal ini adalah "fundamen fiqh dan agama" (as�l al-fiqh wa al-

dīn) yang menjadi dasar para fuqahā` menetapkan fatwa mereka. Perbedaan yang 

terjadi hanya karena perbedaan memaknai fundamen ini. Mengetahui ha-hal 

fundamental ini menjadi pilar pemahaman dan penalaran. Mengetahui rincian 

persoalan tanpa mengetahui fundamennya hanya menjadikan seseorang taklid dan 

                                                 
3Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 1 (Beirut: Dār al-Fikr, 1986), 312.  
4Lihat, misalnya, " ��� ������ ���� اه�6ى 0/�.� -)�6ي ��234 و�� 1+ 0/�.� -,+ *(�)� و' &%ر وازرة وزر أ �ى و�� آ
'8
  .(Q.17/50:15) "�:�9 ر
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lemah dalam berpikir.5  Hukum timbal-balik ini sealur dengan "aturan emas" 

(golden rule) yang menjadi rujukan berbagai aturan dalam filsafat etika yang 

menyatakan "perlakukan orang lain bagaimana kamu juga ingin diperlakukan" atau 

"jangan perlakukan orang lain dengan cara yang kamu sendiri tidak ingin orang lain 

memperlakukannya terhadapmu".6 Dalam hal ini, "jangan memaksakan agama 

kepada orang lain jika kamu sendiri tidak ingin dipaksa dengan cara yang sama". 

Al-Qur`an menganggap substansi hukum ini sebagai bagian dari ajaran Islam yang 

prinsipil (us�ūl, bukan furū'/fus�ūl),7 atau universal (kullīyāt, bukan juz ī̀yāt).8 

Kebebasan atas dasar hukum timbal-balik tersebut menyangkut ajaran moral al-

Qur`an yang menjadi elan dasar ajaran Islam seluruhnya yang mendasari ajaran 

legal-spesifiknya, sama halnya dengan keyakinan (teologi).9 Al-Shātibī (w. 790 H) 

pernah mengatakan, "sesungguhnya naskh tidak terjadi pada kullīyāt, meskipun dari 

segi akal mungkin saja terjadi. Hal itu dibuktikan oleh induksi secara sempurna".10 

Fundamen ini menjadi spirit berbagai ketentuan spesifik tentang interaksi Islam dan 

non-Islam, seperti regulasi perang defensif. Ketika menafsirkan Q.2/87:256, 

AbdullahYusuf Ali, antara lain, menjelaskan bahwa agama tidak boleh dipaksakan 

                                                 
5Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh� li Nāsikh al-Qur ā̀n wa Mansūkhih wa Ma'rifat Us�ūlih wa Ikhtilāf al-Nās 
Fīh, ed. Ahmad Hasan Farhāt (Jeddah: Dār al-Manārah, 1986 M/ 1406 H), 174-175.  
6Lihat Lihat Marcus G. Singer, “Golden Rule”, The Encyclopaedia of Philosophy, vol. 6, ed. Paul 
Edwards (New York: Macmillan Publishing Co., Inc. & The Free Press dan London: Collier 
Macmillan Publishers, 1967), 483-487.  
7Menurut Tāhā, us�ūl adalah prinsip etis yang bersifat abadi. Salah satu prinsip etis tersebut adalah 
kebebasan. Tapi, kebebasan tersebut dibatasi oleh resiprositas dan menggunakannya secara (h�usn al-
tas�arruf). Lihat Mahmūd Muhammad Tāhā, al-Risālah al-Thāniyah min al-Islām, dalam 
www.alfikra.org/م�
  .htm; The Second Message of Islam,  51-55, 64-68 .ا��
��� ا������ �� ا�
8al-Shāt ibī menyebut prinsip-prinsip moral, seperti keadilan, kejujuran, memberi maaf, dan menolak 
debat dengan cara terbaik, yang menyertai peletakan hukum Islam (seperti shalat) dan prinsip 
teologi, di fase awal Islam. Al-Shāt ibī, al-Muwāfaqāt fī Us�ūl al-Sharī'ah, vol. 2, ed. ‘Abdullāh 
Darrāz (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmīyah,  t.th.), 77-78.  
9Lihat Fazlur Rahman, "Islam: Challenges and Opportunities", dalam Islam: Past Influence and 
Present Challlenge, ed. Alford T. Welch dan Pierre Cachia (Edinburhgh: Edinburgh University 
Press, 1979), 325-326.  
10Al-Shāt ibī, al-Muwāfaqāt, vol. 2, 78-79.    
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karena menyangkut penghayatan iman dan keinginan pemeluknya, sehingga 

keberagamaan menjadi tidak bermakna jika dibangun di atas pemaksaan.11   

Kedua, secara teologis, kebebasan beragama bisa dilihat dari beberapa sisi. 

Pertama, agama sebenarnya bukan wewenang Nabi untuk memaksakannya, 

melainkan wewenang tuhan yang secara eskatologis untuk menghukum 

pembangkangnya di akherat, karena Nabi hanya sebagai penyampai (nadhīr; 

bashīr). Argumen eskatologis ini menjadi alur uraian ayat-ayat tentang penyebaran 

Islam, terutama selama fase Makkah. Oleh karena itu, Nabi diperintahkan untuk 

mengatakan kepada orang-orang kafir bahwa beliau tidak bertanggungjawab atas 

apa yang dilakukan para pembangkang, begitu juga sebaliknya. Alasan ini menjadi 

dasar larangan saling mengganggu. Kedua, kemajemukan adalah sesuatu yang 

memang dihendaki oleh Tuhan, seperti dalam Q.10/51:99. Ketiga, menurut al-

Qur`an (Q.2/87:256), batas antara kebenaran (rushd) dan kesesatan (ghay) telah 

jelas, sehingga menganut suatu agama tinggal persoalan pilihan. 

Dalam ayat-ayat yang diklaim teranulir sendiri, sebenarnya terkandung 

alasan-alasan fundamental, baik secara teologis maupun moral, mengapa 

pemaksaan agama dilarang. Pertama, ayat-ayat yang menekankan alasan-alasan 

teologis tertentu, yaitu larangan pencampuran keyakinan, sehingga setiap pemeluk 

agama dibebaskan menjalankan agamanya masing-masing (Q.109/18:6): 12 

/ä3 s9 ö/ ä3ãΨƒÏŠ u’ Í< uρ È ÏŠ 

Bagimu agamamu, dan bagiku agamaku. 

Ayat-ayat lain yang serupa adalah tentang kemajemukan sebagai kehendak 

Tuhan (Q.10/51:99),13 tentang larangan mencela sembahan agama lain karena 

                                                 
11Abdullah Yusuf Ali, The Holy Qur’an: Text, Translation, and Commentary (Beirut: Dār al-
'Arabīyah li al-Tibā'ah wa al-Nashr wa al-Tawzī’, 1968), 103.  
12Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n  (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, t.th.), 253. Ayat ini bukan 
memerintahkan untuk mengakui keyakinan agama lain. Lihat latar belakang turun ayat dalam al-
Suyūt ī, Lubāb al-Nuqūl, 218; al-Wāhidī, Asbāb al-Nuzūl, 240.  
13Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 180.  
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berakibat akan saling mencela (Q.6/55:108),14 dan tentang penekanan bahwa 

kebebasan beragama adalah karena kebenaran dianggap telah jelas (Q.2/87:256).15  

Kedua, komitmen untuk tidak saling mengganggu yang diungkapkan 

dengan pernyataan bahwa semua perbuatan menjadi tanggung jawab pelakunya. Ini 

berarti bahwa meski orang-orang kafir melakukan penindasan, dakwah tetap 

dilakukan. Klaim penganuliran ayat-ayat ini mengacu kepada kaedah penganuliran 

Hibatullāh (w. 410 H/ 1019 M) bahwa setiap ayat dalam al-Qur`an yang memuat 

ungkapan "dan bagi kami perbuatan-perbuatan kami, dan bagi kalian perbuatan-

perbuatan kalian" dianulir oleh āyat al-sayf (  "و��� أ*.���	� و�A	@ أ*.	��A@   "آ+ �� آ�ن 0< ا�=�>ن �� 

B�3ا� �-< �(�C3�).16 Termasuk dalam kategori ini adalah Q.28/49:5517 berikut:  

#sŒ Î) uρ (#θ ãè Ïϑy™ uθ øó ¯=9 $# (#θ àÊ t� ôãr& çµ÷Ζtã (#θ ä9$s% uρ !$uΖs9 $ oΨ è=≈ uΗùå r& öΝ ä3s9 uρ ö/ ä3è=≈uΗ ùår& íΝ≈n=y™ öΝä3 ø‹ n= tæ Ÿω Èö tF ö; tΡ t Î=Îγ≈pg ø: $# 

Apabila mereka mendengar perkataan yang tidak bermanfaat, mereka 
berpaling darinya dan berkata: "Bagi kami perbuatan-perbuatan kami dan 
bagi kalian perbuatan-perbuatan kalian, salām 'alaykum (keselamatan bagi 
kamu), kami tidak ingin bergaul dengan orang-orang jahil." 

Ayat-ayat lain yang serupa adalah Q.10/51:41,18 Q.6/55:69.,19 Q.34/58:25,20 

Q.42/62:15,21 dan Q.2/87:139.22 

                                                 
14Ayat ini melarang mencela sembahan orang kafir, apalagi membunuh para penyembahnya. Lihat 
Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 156.  
15Ayat ini menjelaskan agama sebagi keyakinan hati yang tidak bisa dipaksakan dan makna ini 
sesuai dengan latar belakang turunnya ayat. Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, h. 92-94; 
Muhammad Asad, The Message of the Qur`ān (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h. 57-58. Lihat 
juga Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. al-Shaykh Zakarīyā 'Umayrāt (Beirut: Dār al-
Kutub al-'Ilmīyah, 2006), 61.  
16Hibatullāh ibn Salāmah, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. Zuhayr al-Shāwīs dan Muhammad Kan'ān 
(Beirut: al-Maktab al-Islāmī, 1404), 211. 
17Lihat Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh, 375-376; Bandingkan dengan Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 
205.  
18Lihat tiga kritik atas penganuliran ini dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 179.  
19Ayat ini hanya memuat pernyataan (khabar) bahwa Nabi hanya berkewajiban menyampaikan 
dakwah, tidak bertanggung jawab atas dosa-dosa pembangkang. Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-
Qur`ān, 154; Abū Ja'far al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh fī al-Qur`ān al-Karīm (Cairo: al-
Maktabah al-Azharīyah li al-Turāth, 1987), 133. 
20Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 211. Bandingkan dengan Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 187.  
21Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 219.  
22Lihat ibid., 53.  
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Ketiga, janji balasan di akherat bahwa Tuhan akan memutuskan 

perselisihan respon manusia mengenai agama yang dianggapnya benar dalam 

Q.10/51:46 23 berikut: 

$̈Β Î) uρ y7 ¨Ζtƒ Ì� çΡ uÙ ÷è t/ “Ï%©!$# öΝèδß‰Ïè tΡ ÷ρ r& y7 ¨Ψ u‹ ©ù uθ tG tΡ $uΖøŠ s9 Î*sù óΟßγ ãè Å_ó÷ s∆ §Ν èO ª! $# î‰‹ Íκy− 4’ n? tã $tΒ šχθ è= yè ø�tƒ 

Sungguh pasti, jika Kami perlihatkan kepadamu sebagian dari janji Kami 
kepada mereka, atau Kami wafatkan engkau, kepada Kami jualah mereka 
kembali, kemudian Allah menjadi saksi atas apa yang mereka kerjakan.  

Ayat-ayat lain yang serupa adalah Q.6/55:159,24 Q.31/57:23,25 Q.39/59:3,26 

Q.39/59:15,27 Q.39/59:46,28 dan Q.40/60:12.29  

Keempat, ayat yang memuat ungkapan "berbuatlah semaksimal mungkin, 

kami juga akan berbuat" atau semaknanya. Menurut para muh�aqqiq, ayat ini 

memuat ancaman (tahdīd, wa'īd) yang bermakna bahwa orang-orang kafir berhak 

berbuat apa pun, tapi mereka akan diganjar di akherat. Dengan alasan eskatologis-

teologis ini, ayat-ayat ini tidak bisa dianulir.30 Dalam kategori ini termasuk 

Q.11/52:121,31 Q.6/55:135, 32 dan Q.39/59:39-40.33 Ayat pertama, misalnya, 

dianggap teranulir: 

≅è% uρ t Ï%©#Ïj9 Ÿω tβθ ãΨ ÏΒ ÷σ ãƒ (#θ è=yϑ ôã$# 4’ n? tã öΝä3 ÏG tΡ% s3 tΒ $̄Ρ Î) tβθ è=Ïϑ≈tã 

Katakanlah kepada orang-orang yang tidak beriman, "Berbuatlah menurut 
kemampuan maksimalmu, sesungguhnya Kami pun akan berbuat." 

                                                 
23Lihat ibid., 180.  
24Menurut Ibn Qutaybah, sebagaimana dikutip Ibn al-Jawzī, ayat ini menyatakan bahwa Nabi tidak 
berhak mengatur urusan mereka sedikit pun, atau bahwa Nabi tidak bertanggung jawab atas 
persoalan balasan di akherat atas pembangkangan mereka. Lihat ibid., 161.  
25Ayat ini menghibur Nabi agar tidak sedih menghadapi penolakan mereka, sehingga makna ini 
tidak bertentangan dengan perintah perang. Lihat ibid., 208.  
26Ayat ini menjelaskan bahwa apa yang diperdebatkan oleh orang-orang kafir, sehingga mereka 
menolak Islam, akan diputuskan dan diganjar oleh Allah di akherat, bukan di dunia. Lihat ibid., 215.  
27Lihat ibid.  
28Lihat ibid., 216. 
29Seperti ayat-ayat lain dalam kategori ini, konteks ayat ini bersifat teologis, yaitu menjelaskan 
pengganjaran di akherat yang tidak mungkin teranulir. Lihat Muhammad Asad, The Message of the 
Qur`ān, 719. 
30Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, h. 183.  
31Lihat ibid., 182-183.  
32Lihat ibid., 157.  
33Lihat Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 192.  



 

 

264

b. Ayat-ayat tentang pembatasan misi kenabian (āyāt al-indhār) 

Perkembangan awal klaim naskh ayat-ayat ini bisa diketahui dari pendapat 

Ibn 'Abbās melalui riwayat Abū 'Ubayd, yaitu teranulirnya Q.50/34:45 dan 

Q.88/68:22 dari tujuh ayat teranulir. Ada dua jenis ayat yang teranulir. Pertama, 

ayat-ayat yang menjelaskan pembatasan misi kenabian (profetik) Nabi Muhammad 

sebagai pengemban peran keagamaan murni untuk menyampaikan risalah agama 

yang umumnya ditekankan pada peran sebagai pemberi peringatan siksa akherat 

(nadhīr, mundhir, mudhakkir). Kedua, ayat-ayat yang menjelaskan bahwa Nabi 

bukan pemaksa/tiran (jabbār), penanggung-jawab (wakīl), pemelihara (h�afīz), atau 

penguasa (musaytir ). Di samping karena intensitas tekanan orang-orang kafir 

Makkah, peringatan (indhār) diutamakan dalam ayat-ayat tersebut daripada 

pengabaran dengan janji kenikmatan (tabshīr), karena upaya mencegah dari 

melakukan larangan diutamakan daripada anjuran melakukan perintah.34   

Kata "jabbār" adalah istilah pertama yang muncul dalam fase Makkah dan 

hanya sekali turun, yaitu dalam konteks celaan orang-orang kafir Makkah terhadap 

dakwah Nabi yang kemudian disikapi dengan perintah dakwah dengan cara damai 

dengan al-Qur`an (Q.50/34:45).35 Setelah itu, kata "wakīl" yang muncul pertama 

kali dalam fase Makkah (Q.17/50:54) sebagai "orang yang bertanggung-jawab atau 

menentukan nasib seseorang"36 dalam konteks penjelasan argumen kebangkitan 

untuk menegaskan penciptaan. Setidaknya, ada tiga penafsiran kata "wakīl", 

khususnya dalam ayat ini, yaitu: pengayom (pendapat Ibn 'Abbās), pemelihara (al-

Farrā`), dan orang yang bertanggung-jawab memberi hidayah dan mengendalikan 

                                                 
34Niz ām al-Dīn al-Hasan bin Muhammad bin Husayn al-Qummī al-Naysābūrī, Gharā`ib al-Qur`ān 
wa Raghā`ib al-Furqān, vol. 3, ed. al-Shaykh Zakarīyā 'Umayrāt (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 
1996 M/ 1416 H), 555.  
35Lihat Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 22, 383.  
36Muhammad Asad, The Message of the Qur`an, 426. Kata "wakīl" semula bermakna "orang yang 
dijadikan pegangan dalam mengatasi sesuatu".  Lihat al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb 
al-Qur`ān (edisi Dār al-Ma'rifah), 532-533; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 123. 
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keinginan audiens dakwah.37 Kata "h�afīz"38 muncul pertama kali (Q.6/55:104) 

dalam konteks di mana bukti-bukti kebenaran Islam telah dikemukakan, sehingga 

menerima atau menolak Islam hanya persoalan kebebasan memilih.39 Kata 

"musaytir " (penguasa)40 muncul hanya dalam Q.88/68:22 juga dalam konteks 

larangan pemaksaan agama.41  

Sebanyak 27 ayat yang diklaim teranulir dapat diklasifikasikan sebagai 

berikut: 

Pertama, ayat-ayat tentang peran Nabi sebagai orang yang hanya 

menyampaikan (balāgh) misi Islam, atau sebagai pemberi peringatan (nadhīr, 

mundhir) yang dikenal sebagai "ayat-ayat pemberian peringatan" (āyāt al-indhār), 

seperti Q.38/38:7042 berikut: 

βÎ) #yrθ ãƒ ¥’ n< Î) HωÎ) !$yϑ ¯Ρr& O$tΡr& Ö�ƒÉ‹tΡ îÎ7 •Β  

Tidak diwahyukan kepadaku, melainkan bahwa sesungguhnya aku hanya 
seorang pemberi peringatan yang nyata. 

Termasuk dalam kategori ini juga adalah Q.35/43:23,43 Q.19/44:39,44 

Q.27/48:92,45 Q.11/52:12,46 Q.15/54:89,47 Q.46/66:9,48 Q.16/70:82,49 Q.29/85:50,50 

                                                 
37Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 191.  
38Kata "h�afīz" semula bermakna "keadaan diri yang memungkinkan dilaksanakannya sesuatu sesuai 
dengan pemahaman", sehingga sering menjadi lawan "lupa", namun kemudian berkembang menjadi 
"mengawasi", "memelihara", dan "mengontrol". Lihat al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb 
al-Qur`ān (edisi Dār al-Ma'rifah), 124. Lihat juga Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 124 
merujuk ke karyanya, al-Amad al-Aqs�ā fī Asmā` Allāh al-H�usnā wa S�ifātih al-'Ulā.  
39Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 155-156.  
40Kata "musyatir " semula bermakna "membatasi sebagaimana batas garis" (al-Rāghib al-Isfahānī,  
al-Mufradāt fī Gharīb al-Qur ā̀n, 232), sehingga berkembang menjadi "memerintah", 
"mendominasi", "melakukan kontrol", "menguasai", dan "memperoleh kekuasaan, supremasi, atau 
otoritas". Lihat Hans Wehr: A Dictionary of  Modern Written Arabic, ed. J. Milton Cowan 
(Wisbaden: Otto Harrassowitz, 1971), 448. Ada pendapat bahwa musaytir  berasal dari kata satara 
(menulis, menghasilkan/mengungkap) dengan anggapan bahwa hurup yā` pada saytara hanya 
tambahan. Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 225.  
41Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 252. 
42Konteksnya tentang kisah Nabi Ādam as. yang hanya bisa diketahui dengan wahyu. Lihat ibid., 
214. 
43Lihat ibid., 212.  
44Lihat ibid., 193.  
45Penganuliran ayat ini diriwayatkan berasal dari pendapat Ibn 'Abbās. Lihat ibid., 205. 
46Lihat ibid., 182.  
47Lihat ibid., 185; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 158. 
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Q.3/89:20,51 Q.4/92:88,52 Q.13/96:40,53 Q.24/102:54,54  Q.22/103:49,55 dan 

Q.5/112:99.56 

Kedua, ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan seorang pemaksa 

(jabbār), yang turun hanya sekali, dalam konteks perintah bersabar atas celaan dan 

ejekan orang-orang kafir Makkah terhadap dakwah Nabi, yaitu Q.50/34:45:57 

ßøt ªΥ ÞΟn= ÷æ r& $yϑ Î/ tβθ ä9θ à)tƒ ( !$ tΒ uρ |MΡ r& Ν Íκö�n=tã 9‘$¬6 pg¿2 ( ö� Ïj. x‹sù Èβ# uö� à) ø9 $$Î/ tΒ ß∃$sƒs† Ï‰ŠÏã uρ  

Kami lebih mengetahui tentang apa yang mereka katakan dan engkau 
sekali-kali bukan seorang pemaksa terhadap mereka, maka peringatkanlah 
dengan al-Qur`an siapa yang takut kepada ancaman-Ku. 

Ketiga, ayat-ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan orang yang harus 

bertanggung-jawab (wakīl) atas akibat kekufuran para pembangkang, yaitu: seperti 

Q.25/42:4358 berikut: 

|M ÷ƒuu‘ r& ÇtΒ x‹sƒ ªB $# … çµyγ≈ s9 Î) çµ1uθ yδ |MΡr' sù r& ãβθ ä3s? Ïµø‹ n= tã ¸ξ‹ Å2uρ  

Terangkanlah kepadaku tentang orang yang menjadikan nafsunya sebagai 
tuhannya. Lalu, apakah engkau akan menjadi penanggung-jawab atasnya. 

Ayat-ayat serupa yang juga dianggap teranulir adalah Q.17/50:54,59 

Q.10/51:108,60 Q.6/55:66,61 Q.6/55:107,62 Q.39/59:41,63 Q.42/62:6,64 

                                                                                                                                        
48Menurut Ibn al-'Arabī, ayat ini dianulir oleh āyāt al-qitāl. Menurut ulama lain, hanya potongan 
"wa mā adrī mā yuf'alu bī wa lā bikum" dari ayat tersebut yang dianulir oleh Q.48/111:1-4, 
sedangkan menurut al-Karamī, dianulir oleh Q.48/111:2. Sedangkan, menurut Hibatullāh, ayat ini 
muh�kam. Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 199; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān (Kuwait: Dār 
al-Qur ā̀n al-Karīm, 1400H), 188; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. Zuhayr al-Shāwīs dan 
Muhammad Kan'ān (Beirut: al-Maktab al-Islāmī, 1404 H), 24.  
49Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 188.  
50Lihat ibid., 207.  
51Lihat ibid., 104; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 67-68.  
52Ayat ini semakna dengan larangan memaksakan agama "apakah kamu memaksa manusia sampai 
mereka beriman?" (Q.10/51:99). Lihat uraian sebelumnya tentang kebebasan beragama.  
53Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 183. Bandingkan dengan Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 155.  
54Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 200.  
55Lihat Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 17,  293-294.  
56Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 149.   
57Lihat Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 26, 333.  
58Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 202.  
59Lihat ibid., 19; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 161, 124.  
60Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 180.  
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Keempat, ayat-ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan pemelihara, 

penanggung-jawab, pengawas, atau pelindung (h�afīz�) terhadap orang-orang kafir, 

seperti Q.6/55:10465 berikut: 

%s‰ô ỳ%!u.äΝ /tÁ|$!←Í�ã ΒÏ ‘§/nÎ3äΝö ( ùsϑyô &r/öÇ|�u ùs=ÎΖu�ø¡ÅµÏ ( ρuΒtô ãtϑÏ‘} ùsèy=nŠøγy$ 4 ρuΒt$! &rΡt$O æt=n‹ø3äΝ 2¿tp�Ï‹á7   

Sesungguhnya telah datang kepadamu bukti-bukti dari Tuhanmu. Oleh 
karena itu, barangsiapa melihat, untuk dirinya sendiri, dan barangsiapa buta, 
maka (kebutaannya) atas (tanggungan) dirinya sendiri. Aku sekali-kali 
bukan pelindungmu. 

Ayat-ayat lain yang dianggap teranulir adalah Q.42/62:4866 dan 

Q.4/92:80.67 

Kelima, ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan seorang penguasa 

(musaytir ), yaitu Q.88/68:22.68 

9©¡óM| æt=n‹øγÎΟ /ÎϑßÁ|ŠøÜÏ�@  

Engkau bukanlah penguasa terhadap mereka.  

Klaim bahwa ayat-ayat tersebut dianggap hanya berlaku di fase awal Islam 

yang kemudian dianulir oleh perintah perang pada fase Madinah, adalah keliru 

dilihat dari aspek-aspek berikut. Pertama, penganuliran ayat-ayat tersebut 

bertentangan dengan prinsip-prinsip fundamental (us�ūlī, kullī) tentang kebebasan 

beragama, baik secara etis maupun teologis, sebagaimana dikemukakan. Prinsip ini 

bersifat permanen (thābit) dan sentral, sedangkan berperang hanya merupakan 

ketentuan yang bersifat spesifik, situasional (mutah�awwil), dan periferal, 

                                                                                                                                        
61Lihat Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 123.  
62Lihat ibid., 123-124.  
63Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 216; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 193.  
64Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 219.  
65Lihat ibid., 155-156.  
66Lihat ibid., 222.  
67Lihat beberapa pendapat tentang latar belakang historis ayat ini yang menekankan bahwa Nabi 
tidak bertanggung-jawab atas risiko pembangkangan orang-orang kafir terhadap Islam, dalam Ibn 
al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 105-106.  
68Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 252.  
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tergantung kondisi dan alasan yang membolehkannya sebagai perang defensif.69 

Tidak logis jika prinsip yang bersifat fundamental, permanen, dan sentral dianulir 

oleh ketentuan yang bersifat spesifik, situasional, dan periferal. Menurut Ibn al-

'Arabī, ayat perintah memberi peringatan (indhār) dengan balasan di akherat—

karena bersifat teologis—tidak bisa dianulir dengan perintah perang, bahkan 

dengan apa pun.70 "Sesungguhnya, peran Nabi sebagai nadhīr, jika dianggap 

teranulir, berarti bahwa kenabian (nubūwah) juga teranulir, karena hal ini 

merupakan prinsip-prinsip pengarah yang niscaya, sarat nilai, dan langgeng" (inna 

al-nadhārah law nusikhat lantasakhat al-nubūwah, fa innahā khitat lāzimah 

karīmah qā`imah).71 

 Kedua, sama halnya dengan ayat-ayat kebebasan beragama, ayat-ayat ini 

juga memuat alasan-alasan mendasar mengapa pemaksaan tersebut dilarang. 

Pertama, sebagian ayat-ayat tersebut menekankan—di samping peran manusia—

sisi kehendak Tuhan dalam memberi hidayah, sehingga kaum muslim dilarang 

mencela orang-orang yang tidak mau beriman atau memvonis final mereka sebagai 

penghuni neraka, karena boleh jadi mereka akan beriman dengan petunjuk-Nya 

(Q.17/50:54; Q.6/55:104).72 Kedua, bukti-bukti (bas�ā`ir ), tanda-tanda (āyāt), al-

Qur`an atau al-Kitāb, dan al-h�aq tentang kebenaran Islam telah dikemukakan 

sehingga menerima/menolak Islam adalah pilihan setiap orang dan risiko dari suatu 

pilihan juga ditanggung oleh yang bersangkutan (Q.6/55:104; Q.29/85:50; 

Q.29/85:50; Q.27/48:92; Q.39/59:41; Q.10/51:108; Q.24/102:54). Ketiga, 

menghukum atas suatu kekufuran adalah wewenang mutlak Tuhan di akherat, 

bukan wewenang Nabi di dunia yang sebenarnya hanya menjadi penyampai 

(Q.88/68:22-24; Q.13/96:40). Ayat-ayat ini dari substansinya sealur dengan ayat-

                                                 
69Mahmūd Muhammad Tāhā, al-Risālah al-Thāniyah min al-Islām dalam www.alfikra.org/  ���	
ا��
 .htm; The Second Message of Islam,132-137 .ا������ �� ا�
�م
70Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 163.  
71Ibid., 158.  
72M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 7, 119-120.  
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ayat kebebasan beragama dengan menekankan bahwa pemaksaan agama dilarang 

adalah karena Nabi hanya sebagai penyampai misi agama, bukan orang yang 

berhak memaksa, tidak bertanggung-jawab atas risiko kekufuran, tidak memberi 

hidayah, atau hal-hal lain di luar batas kemampuan manusiawi seorang Nabi, dan 

juga bukan penguasa yang berhak memaksakan agama dengan kekuatan politik dan 

dominasi. Sebagian dari ayat-ayat tersebut menjelaskan dakwah sebagai "proses 

manusiawi", yaitu dakwah dalam batas kemanusiaan Nabi, sehingga beliau tidak 

bisa mencampuri persoalan-persoalan yang hanya menjadi wewenang Tuhan, 

seperti menghukum di akherat dan memberi hidayah.73 

Ketiga, karena merupakan ketentuan yang sifatnya spesifik, situasional, dan 

periferal, berperang tidak bisa dianggap bertentangan dengan pembatasan misi 

profetik Nabi pada peran-peran keagamaan murni. Partikel "innamā" (hanya) 

memang berfungsi "pembatasan" (h�as�r), sebagaimana menjadi argumen 

penganuliran.74 Akan tetapi, pembatasan tersebut tidak berarti bertentangan dengan 

kebolehan berperang yang sifatnya situasional, namun juga tidak berarti sebagai 

pembolehan pemaksaan agama dengan kekerasan dengan makna "kewajibanmu 

(Nabi) adalah menyampaikan dan melakukan hal-hal lain, termasuk memaksakan 

agama dan memuluskannya dengan pedang."75 Selama ini, nalar yang mendasari 

penganuliran tersebut adalah bahwa ayat-ayat pemberian peringatan tersebut yang 

dita'wīl sebagai "membatasi pada pemberian peringatan saja" (al-iqtis�ār 'alā al-

indhār) selalu dipertentangkan dengan "perintah  perang" (sebenarnya, "kebolehan 

perang").76 Ta`wīl itu sendiri dihasilkan dari pemahaman pada level mafhūm, bukan 

                                                 
73Khususnya, atribut "wakīl" dan "h�afīz�" dilekatkan hanya kepada Tuhan. Lihat Q.3/89:173, 
Q.6/55:102, Q.11/52:12, Q.12/53:66, Q.28/49:28, Q.39/59:62, Q.4/92:81, 109, 132, dan 171.  
74Lihat, misalnya, Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 104.  
75Makna ini dihasilkan oleh pemahaman bahwa artikel tersebut berfungsi "untuk menetapkan yang 
terkait dan membatalkan yang tak terkait" (li tah�qīq al-muttas�il wa tamh�īq al-munfas�il ). Ibn al-
'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 155.  
76Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 149.  
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mantūq, yang sering diungkapkan dengan "teranulir maknanya" (nusikha/mansūkh 

ma'nāhā) atau "teranulir dari segi makna" (nusikhat/mansūkhah ma'nan).77  

Yang menjadi persoalan sesungguhnya adalah bahwa ta`wīl tersebut 

menjustifikasi penganuliran yang berarti mengakhiri keberlakuan nas�s�. Mayoritas 

penulis naskh memproyeksikan nas�s dari segi bentuk (shakl), bukan dari segi isi 

(mad�mūn) yang seharusnya bergerak, meminjam istilah Shahrūr,78 sebagai rumusan 

baku dan kaku, yang tidak berubah penerapannya karena perubahan kondisi. 

Menurut para muh�aqqiq, seperti Ibn al-Jawzī, āyāt al-indhār sejatinya dipahami 

sebagai bentuk pernyataan atau pemberitahuan biasa (khabar) bahwa peran Nabi 

adalah hanya menyampaikan misi keagamaan Islam.79 Namun, karena didasari oleh 

nalar keliru tentang kronologi ayat (ayat-ayat ini lebih dahulu turun dibanding ayat-

ayat perintah perang) dan dipahami sebagai teks yang kaku dan final yang berlaku 

di semua keadaan, ayat yang meski diakui oleh Ibn al-'Arabī hanya berisi 

pernyataan (khabar), jika terkait dengan hukum, boleh dianulir. Ia berkesimpulan, 

"ayat seperti ini teranulir dalam keadaan apa pun dengan setiap ayat yang berisi 

perintah membunuh dan berperang".80 Akan tetapi, pada saat yang sama, 

menurutnya, perintah indhār menjadi bagian dari kenabian, yaitu representasi 

ajaran Islam secara keseluruhan, sehingga tidak bisa dianulir, karena lebih bersifat 

teologis dibandingkan hukum.81 

 

 
                                                 
77Lihat Mar'ī bin Yūsuf al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, ed. Sāmī 'At ā` Hasan (Kuwait: Dār al-Qur ā̀n 
al-Karīm, 1400), 171. Lihat juga Ibn Hāzim, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. 'Abd al-Ghaffār 
Sulaymān al-Bindārī (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1406 H), 51; Hibatulāh ibn Salāmah, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh, 105, 127, 141, 146, 148. 
78Muhammad Shahrūr, Dirāsāt Islāmīyah Mu'ās�irah fī al-Dawlah wa al-Mujtama' (Suriah, 
Damaskus: Dār al-Ahālī li al-T ibā’ah wa al-Nashr wa al-Tawzī’, 2004), 310-319; Andreas 
Christmann, "`The Form is Permanent, But the Content Moves`: the Qur`anic Text and Its 
Interpretation[s] in Mohamad Shahrour’s al-Kitāb wal-Qur ā̀n", dalam Modern Muslim Intellectuals 
and the Qur`an, ed. Suha Taji-Farouki (London: The Institute of Ismaili Studies, 2004), 263-295.  
79Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 158, 207.  
80Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 123.  
81Ibid., 158. 
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c. Ayat-ayat tentang penyebaran Islam tanpa kekerasan 

Ayat-ayat ini kandungannya terkait erat dengan ayat-ayat kebebasan 

beragama dan pembatasan misi kenabian Muhammad saw, bahkan dengan semua 

ayat-ayat lain yang diklaim teranulir. Oleh karena itu, menganggap ayat-ayat ini 

teranulir sama dengan menafikan kebebasan beragama dan misi kenabian murni 

tersebut.  

Termasuk dalam kategori ini, antara lain, adalah Q.41/61:3482 berikut: 

Ÿωuρ “Èθ tG ó¡n@ èπoΨ |¡ pt ø: $# Ÿωuρ èπy∞ ÍhŠ¡¡9 $# 4 ôì sù ÷Š $#  ÉL©9 $$Î/ }‘ Ïδ ß|¡ ômr& #sŒ Î*sù “Ï%©!$# y7 uΖ÷� t/ … çµuΖ÷� t/uρ ×ο uρ≡y‰tã … çµ̄Ρr( x. ;’ Í< uρ ÒΟŠÏϑym  

Tidaklah sama kebaikan dan tidak (juga) kejahatan. Tolaklah dengan yang 
lebih baik, maka tiba-tiba orang yang antaramu dan antara dia ada 
permusuhan seolah-oleh dia teman yang sangat setia. 

Ayat-ayat lain serupa yang teranulir adalah Q.16/70:125,83 Q. 23/74:96,84 Q. 

29/85:46,85 dan Q. 22/103:68.86 

Ayat-ayat di atas pada dasarnya mengandung perintah dengan dua 

penekanan. Pertama, perintah menolak keburukan/kejahatan dengan yang lebih 

baik (Q.41/61:34, Q.23/74:96). Setidaknya, ada empat penafsiran yang 

berkembang, yaitu menolak kejahatan dengan memaafkannya (al-Hasan), menolak 

kekejian dengan Islam ('Atā` dan al-Dahhāk), menolak shirk dengan tawh�īd (Ibn al-

                                                 
82Ayat ini tidak ditujukan kepada orang-orang kafir. Menurut mayoritas ulama, ayat tersebut 
memerintahkan untuk menahan marah dan memaafkan. Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 
217; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 196.    
83Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 188; idem, al-Mus�affā bi Akuff Ahl al-Rusūkh, dalam Silsilat 
Kutub al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. Hātim Sālih  al-Dāmin (Beirut: Mu`assasat  al-Risālah, 
1998/1418), 42; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 336; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, ed. Muhammad Ibrāhīm 
'Abd al-Rahmān Fāris (Cairo: Maktabat al-Thaqāfah al-Dīnīyah, 1995), 151.  
84Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 197; idem, al-Mus�affā, 45; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 156.    
85Menurut keterangan Ibn al-Jawzī, ada dua pendapat tentang ayat ini. menurut Qatādah dan Ibn 
Sā`ib, ayat ini dianulir oleh Q.9/113:29. Sedangkan, menurut banyak ulama, termasuk Ibn 'Abbās, 
Mujāhid, dan Ibn Zayd, ayat ini muh�kam. Sedangkan, al-Nahhās meriwayatkan tiga pendapat. Lihat 
Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 206; idem, al-Mus�affā, 47; Abū Ja'far al-Nahhās, al-Nāsikh wa 
al-Mansūkh, 195-196. Lihat juga Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 377-378; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 162.   
86Ada dua pendapat tentang ayat ini. Pertama, teranulir karena diturunkan sebelum perintah perang. 
Kedua, muh�kam karena ayat ini ditujukan kepada orang-orang munafik, dan kaum muslim 
diperitahkan menyerahkan perdebatan tersebut kepada Tuhan. Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 
196; idem, al-Mus�affā, 44; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 155.  
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Sā`ib), dan menolak kemungkaran dengan nasihat (al-Māwardī).87 Kedua, perintah 

berdakwah dengan kearifan (h�ikmah),88 nasihat yang baik, dan berdebat dengan 

media yang terbaik (Q.16/70:125),89 yaitu dengan media non-kekerasan, kecuali 

terhadap orang yang juga melakukan kekerasan/zalim (Q.29/85:46)90 atas dasar 

hukum resiprositas. Dalam ayat terakhir ini, perintah tersebut juga diiringi dengan 

perintah untuk mengatakan ucapan yang dimaksudkan untuk tidak saling 

mengganggu, "Kami telah beriman dengan apa yang telah diturunkan kepada kami 

dan apa yang diturunkan kepadamu. Tuhan kami dan Tuhanmu adalah Esa dan 

kami terhadapnya adalah orang-orang muslim" dan dalam Q.22/103:68 dengan 

ucapan penyerahan, "Allah lebih mengetahui tentang apa yang kamu kerjakan." 

Penganuliran ayat-ayat ini bertolak dari nalar berikut. Pertama, sebagaimana 

umumnya, penganuliran ini bertolak dari kronologi turun ayat, khususnya 

instrumen makkī-madanī. Qatādah, misalnya, mengklaim bahwa Q.29/85:46 

teranulir dengan Q.9/113:29 (āyat al-jizyah) dan mengatakan, "tidak ada 

perdebatan yang lebih efektif daripada pedang" (lā mujādalah ashadd min al-

sayf).91 Menurut al-Nahhās, penganuliran ini secara sederhana menganut nalar 

bahwa ayat teranulir tersebut adalah makkīyah, sedangkan ayat penganulir 

                                                 
87Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 197.  
88Lihat kembali penafsiran ulama tentang h�ikmah dalam uraian sebelumnya (akhir bab 2).  
89"Yang terbaik" ditafsirkan sebagai wahyu al-Qur`an. Lihat al-Biqā'ī, Naz�m al-Durar fī Tanāsub al-
Āyāt wa al-Suwar, vol. 5, ed. 'Abd al-Razzāq Ghālib al-Mahdī (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 
1415 H/ 1995 M), 561.  
90"Orang-orang yang zalim di antara mereka" ditafsirkan beragam, antara lain, sebagai berikut. 
Pertama, orang yang menolak Islam, enggan bayar jizyah, dan memerangi kaum muslim. Lhat Abū 
Bakr al-Jazā`irī, Aysar al-Tafāsīr li Kalām al-'Alīy al-Kabīr, vol. 4 (Madinah: Maktabat al-'Ulūm wa 
al-Hikam, t.th.), 141. Kedua, orang yang tidak mau diberi nasihat dan bersikap kasar. Lihat Ahmad 
bin Muhammad bin al-Mahdī bin 'Ajībah al-Husnī al-Idrīsī al-Shādhilī, al-Bah�r al-Madīd, vol. 5 
(Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 2002 M/ 1423 H), 481. Ketiga, orang yang mencela Islam dan 
kaum muslim, berdasarkan sabab al-nuzūl ayat ini. Lihat Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 6, 
243. Pendapat terakhir sealur dengan pendapat Mujāhid bahwa yang dimaksud adalah ahl al-h�arb. 
Lihat Abū Ja'far al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 196.  
91Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 45.  
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madanīyah.92 Nalar ini, tentu saja, sangat absurd, karena hanya atas dasar 

kronologi, dua ayat yang relevan dalam konteksnya diklaim saling kontradiktif.   

Kedua, ayat-ayat perintah berdakwah secara damai ini dilihat bertentangan 

dengan "perintah perang", karena keduanya dianggap sebagai perintah mutlak 

dilaksanakan dan berlaku tanpa batas waktu melampaui berbagai konteks yang 

mungkin berubah. Dari kritik para muh�aqqiq, seperti Ibn al-Jawzī dan Ibn al-'Arabī, 

tampak bahwa perintah berdakwah secara damai tersebut dipahami sebagai perintah 

final yang menghalangi sama sekali kebolehan berperang, sekalipun untuk alasan 

defensif. Kontradiksi tersebut dianggap lebih nyata sebagai kontradiksi antara dua 

perintah, karena perintah (amr), seperti pada "faqtulū" (Q.9/113:5) dipahami 

sebagai "kewajiban", bukan "kebolehan" (pilihan) berperang. Dengan demikian, 

nalar ini menganut finalitas keberlakuan teks, dalam pengertian bahwa teks 

dianggap memberi jawaban final, padahal teks sering berubah (tabdīl) 

penerapannya sesuai perubahan konteks. Wajar kemudian para muh�aqqiq 

mengkritik nalar ini karena sesungguhnya tidak ada kontradiksi riil antara kedua 

tipe ayat tersebut.  

Ketiga, meski suatu ayat memuat perintah yang konteks spesifiknya adalah 

penolakan dakwah Nabi, tapi di dalam terkandung ada ajaran etika yang 

mendasarinya, karena al-Qur`an, tegas Muhammad Asad dalam The Message of the 

Qur`ān, tidak seharusnya hanya dilihat sebagai kumpulan perintah dan larangan 

terpisah, melainkan suatu kesatuan integral, sehingga makna suatu ayat di samping 

diperoleh dengan rujuk silang berbagai ide terkait, juga dengan menggeser yang 

partikular ke general, atau yang insidental ke intrinsik.93 Kritik inilah yang 

dilontarkan oleh Ibn al-Jawzī dan Shu'lah terhadap penganuliran Q.23/74:96 

dengan mengatakan bahwa menunjukkan sikap baik, sosialitas, atau kebersahabatan 

                                                 
92Abū Ja'far al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 196.  
93Muhammad Asad, The Message of the Qur’an, vii.  
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adalah terpuji, selama tidak melanggar ajaran agama dan membatalkan yang benar 

atau mengakui yang salah.94 Itu artinya ada ajaran etika yang sifatnya langgeng 

yang mendasari suatu perintah.  

d. Ayat-ayat kesabaran (āyāt al-s�abr) 

Penganuliran ayat-ayat ini mengacu kepada kaedah penganuliran Hibatullāh 

bahwa semua ayat seperti "   �		� �		)* �:		I�08ن		�8=- " (bersabarlah terhadap apa yang 

mereka katakan) dan "   ��		.J ا�:		I �:		Iوا " (bersabarlah dengan sabar yang baik) 

dianulir oleh āyat al-sayf.  95  Para penulis naskh memahami kesabaran tersebut 

dalam pengertian sikap pasif dan bertahan menghadapi berbagai penyiksaan fisik 

dan tekanan yang dilakukan oleh orang-orang mushrik terhadap kaum muslim, 

terutama pada fase Makkah.96   

Ada 16 ayat kesabaran yang diklaim teranulir. Hanya 3 ayat di antaranya 

yang tergolong madanīyah. Itu artinya bahwa perintah bersabar memang berkaitan 

dengan intensitas rintangan penyebaran Islam yang sering terjadi di fase Makkah. 

Perkembangan perintah bersabar dalam ayat-ayat yang dianggap teranulir tersebut 

bisa dibedakan dalam fase-fase secara kronologis berikut: 

Fase 1: penanaman kesabaran sebagai prinsip yang mengarahkan (guiding 

principle) dalam menyampaikan risalah Islam diungkapkan dengan "bersabarlah 

terhadap ketentuan Tuhanmu" (   K	ر� @	AL� �:	I�0). Ayat-ayat ini turun dalam konteks 

penolakan Islam dengan tuduhan bahwa Nabi hanya penyihir (sāh�ir ), tersihir 

(mash�ūr), peramal (kāhin), orang gila (majnūn), penyair (shā'ir ), atau bahkan 

perekayasa wahyu. Tuduhan ini muncul karena kepercayaan dalam kultur Arab pra-

Islam tentang peramal (kāhin) dan penyair.97 Perintah ini turun tiga ayat: dua ayat 

                                                 
94Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 197; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 156.  
95Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 209. 
96Lihat al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 169-170; Ibn al-Jawzī, al-Mus�affā,  43.  
97Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur`an (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 1999), 93-94.  
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pertama turun pada fase Makkah, yaitu  Q.68/02:48,98 Q.52/76:48,99dan satu ayat 

terakhir turun pada fase Madinah, yaitu Q.76/98:24.100 Ayat berikut (Q.68/02:48) 

memiliki penekanan yang hampir sama dengan dua ayat lain:  

÷� É9ô¹$$sù È/õ3çt Î: y7 În/u‘ Ÿωuρ ä3s? É= Ïm$ |Á x. ÏNθ çt ø: $# øŒ Î) 3“yŠ$tΡ uθ èδuρ ×Πθ Ýàõ3tΒ 

Maka bersabarlah terhadap ketetapan Tuhanmu, dan janganlah kamu seperti 
orang yang berada dalam (perut) ikan ketika ia berdoa sedang ia dalam 
keadaan marah (kepada kaumnya). 

Fase 2: perintah bersabar terhadap tekanan "ucapan" (celaan dan ejekan, 

bahkan siksaan fisik101) yang dilakukan oleh orang-orang kafir Makkah terhadap 

Nabi dan kaum muslimin. Perintah ini turun dalam empat ayat serupa berturut-turut 

dengan ungkapan "bersabarlah terhadap apa yang mereka ucapkan" (    �	� �	)* �:	Iا

  .(-=8�8ن

Pertama, perintah bersabar atas ejekan dan menghindari konfrontasi fisik 

yang turun dalam Q.73/03:10:102  

                                                 
98Al-H āzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 61; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 212. Lihat kritik Ibn al-
Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 244. Ayat ini turun dalam konteks kritik orang-orang mushrik terhadap 
otentisitas al-Qur`an dan kerasulan Muhammad saw. Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 12, 
104. 
99al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 58; Hibatulāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 25; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 195; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 109. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, 
Nawāsikh al-Qur ā̀n, 232. Yang dimaksud dengan "penglihatan kami" (bi a'yuninā) adalah jaminan 
perlindungan Tuhan. Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 11, 83. 
100al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 16, 63; Hibatulāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 192; Ibn al-
'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 223. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 250. Ayat ini 
turun dalam konteks ancaman Abū Jahl akan menginjak tengkuk Nabi jika beliau dilihatnya sedang 
shalat, turun dengan redaksi serupa untuk menekankan bahwa gradualitas turunnya al-Qur`an sesuai 
dengan kondisi masyarakat meniscayakan gradualitas dakwah yang tentu memerlukan kesabaran. 
Lihat al-Suyūt ī, Lubāb al-Nuqūl fī Asbāb al-Nuzūl, ed. Ahmad 'Abd al-Shāfī (Beirut: Dār al-Kutub 
al-'Ilmīyah, t.th.), 208. Bahkan, dalam Q.25/42:32, dijelaskan bahwa gradualitas turunnya al-Qur`an 
tersebut dimaksudkan untuk menjadikan hati Nabi tabah. 
101al-Qurtubī, al-Jāmi' li Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 19, ed. Hishām Sumayr al-Bukhārī  (Riyād: Dār 
'Ālam al-Kutub, 2003), 45.   
102Ayat ini menurut kronologi Nöldeke dan Grimme adalah makkīyah, sedang menurut kronologi 
mus�h�af Mesir adalah madanīyah. Menurut kronologi Nöldeke dan Grimme, sūrat al-Muddaththir 
(73)  lebih dahulu turun daripada al-Qalam (68). Sedangkan, menurut kronologi kronologi mus�h�af 
Mesir adalah sebaliknya. Kronologi terakhir ini tampak lebih rasional dari urutan ide yang 
berkembang. Tentang penganuliran ini, lihat al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 214; al-Nahhās, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh,  237-238; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 444, Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 221. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 248. 
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Bersabarlah terhadap apa yang mereka ucapkan dan jauhilah mereka dengan 
cara yang baik. 

Kedua, perintah kepada Nabi untuk bersabar disertai ancaman terhadap 

pembangkang dengan penggambaran sejarah kehancuran umat terdahulu, seperti 

kaum Nūh, Lūt, Fir'aun, Thamūd, dan Shu'ayb (as�h�āb al-aykah), karena 

mengingkari kebangkitan. Ayat-ayat dalam kategori ini, antara lain, adalah 

Q.50/34:39103 berikut:  

÷� É9ô¹$$sù 4’ n? tã $ tΒ šχθ ä9θ à) tƒ ôxÎm7 y™ uρ Ï‰ôϑpt ¿2 y7 În/u‘ Ÿ≅ ö6s% Æíθ è=èÛ Ä§ôϑ ¤±9 $# Ÿ≅ ö6s% uρ É>ρ ã� äó ø9 $# 

Maka Bersabarlah kamu terhadap apa yang mereka katakan dan 
bertasbihlah sambil memuji Tuhanmu sebelum terbit matahari dan sebelum 
terbenam(nya). 

Di samping itu, Q.38/38:17104 dan Q.20/45:130105 juga dianggap teranulir. 

Ketiga, anjuran untuk bersabar juga diungkapkan dalam bentuk anjuran 

agar tidak bersedih terhadap penolakan dan terhadap kekayaan yang dimiliki oleh 

orang-orang kafir (Q.15/54:88):106 

Ÿω ¨β£‰ßϑs? y7 ø‹ t⊥ø‹ tã 4’n< Î) $tΒ $uΖ÷è −G tΒ ÿÏµÎ/ $[_≡uρ ø— r& óΟßγ ÷Ψ ÏiΒ Ÿωuρ ÷βt“ øt rB öΝ Íκö�n=tã ôÙÏ� ÷z$# uρ y7 yn$uΖy_ tÏΖ ÏΒ ÷σ ßϑù= Ï9  

Janganlah sekali-kali engkau mengarahkan matamu kepada apa yang 
dengannya Kami telah senangkan golongan-golongan di antara mereka dan 

                                                 
103al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 57; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 194; Hibatulāh, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh, 167; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 207. Lihat kritik al-
Zamakhsharī, al-Kashshāf, vol. 4 (Beirut: Dār Ihyā` al-Turāth al-'Arabī, t.th), 395.  
104Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 391; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 46. Menurut al-Nahhās 
dan Shu'lah, bisa saja ayat ini tidak dianggap teranulir dengan menarik muatan intrinsiknya, yaitu 
sebagai pengajaran moral (ta`dīb) untuk bersabar. Al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 202; 
Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 167. Menurut al-Alūsī, ayat ini memerintah Nabi untuk mengingat kisah-
kisah para nabi sebagai bukti kenabian dan untuk menenangkan hati menghadapi penolakan dakwah 
beliau, bukan berkonotasi "tidak perang". Al-Alūsī, Rūh� al-Ma'ānī, vol. 23  (Beirut: Dār Ihyā` al-
Turāth al-'Arabī, t.th.), 173. 
105al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 45; Hibatulāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 19; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 140; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 195; Abū Ishāq al-Tha'labī, al-Kashf wa 
al-Bayān, vol. 6 (Beirut: Dār Ihyā` al-Turāth al-'Arabī, 2002), 266. 
106al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 43; Hibatulāh ibn Salāmah, al-Nāsikh wa al-Mansūkh,  18; 
Mar'ī bin Yūsuf al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 129; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 38. 
Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, h. 185. Menurut Ibn al-
'Arabī, larangan untuk tidak tergoda dengan kekayaan orang-orang yang bisa merusak keimanan 
tidak teranulir, terlepas dari perintah perang. Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 157-158.  
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janganlah engkau bersedih hati terhadap mereka dan rendahkanlah sayapmu 
kepada orang-orang mukmin.  

Gaya penyampaian perintah bersabar juga diungkapkan dengan "hingga 

Allah memberi keputusan" (  Mا @	AL- �	��)  dan  "sesungguhnya janji Allah adalah 

benar" (  N	� M6 ا	إن و*) yang bermakna sebagai ancaman terhadap orang-orang kafir 

dan janji kemenangan bagi kaum muslim,107 seperti Q.10/51:109108 berikut: 

ôìÎ7 ¨?$#uρ $tΒ #yrθ ãƒ y7 ø‹ s9 Î) ÷� É9ô¹$#uρ 4 ®Lym zΝ ä3 øts† ª! $# 4 uθ èδuρ ç� ö� yz tÏϑ Å3≈ pt ø: $# 

Ikutilah apa yang diwahyukan kepadamu, dan bersabarlah hingga Allah 
memberi keputusan. Dia adalah pemberi keputusan yang terbaik. 

Penganuliran juga dianggap berlaku pada Q.40/60:55,109 Q.40/60:77,110 dan 

Q.30/84:60.111 

Ketiga, penguatan perintah bersabar, baik dengan perintah mengikuti 

kesabaran para nabi ulu al-'azm maupun dengan perintah kesabaran yang sunguh 

                                                 
107Para mufassir umumnya menafsirkan kedua ungkapan ini sebagai janji kemenangan, baik secara 
eskatologis (keselamatan di akhirat) maupun kemenangan perang. Jarīr al-Tabarī, misalnya, 
menafsirkannya sebagai "pertolongan Allah", yang oleh Ibn Kathīr diuraikan sebagai perintah 
hijrah, pembukaan (fath�) kota Makkah, dan banyaknya orang yang masuk Islam yang terjadi 
kemudian. Lihat Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān 'an Ta`wīl Āy al-Qur ā̀n, vol. 20, ed. 'Abdullāh 
bin 'Abd  al-Muhsin al-Turkī (Cairo: Dār Hajr li al-Tibā'ah wa al-Nashr wa al-Tawzī' wa al-I'lān, 
2001), 348; Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 4, 84-85. 
108Dalam konteks seperti itu, perintah bersabar atas rintangan dakwah dibatasi hingga Allah 
memberi pertolongan, baik yang disimpulkan dari ungkapan "Allah memutuskan" (yah�ukm Allāh) 
maupun kemahabijaksanaan-Nya (khayr al-h�ākimīn). Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 2 (Beirut: 
Dār al-Fikr, 1986), 436; Ahmad bin Muhammad bin al-Mahdī bin 'Ajībah al-Husnī, al-Bah�r al-
Madīd, vol.3 (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 2002), 262; Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 
5, 310. Penganuliran ayat ini, antara lain, dikemukakan Ibn Zayd (Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 323). 
Akan tetapi, sebagian penulis naskh sendiri mengkritiknya, karena yang teranulir seharusnya tidak 
dibatasi waktu tertentu (h�attā/sehingga). Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 181; Must afā Zayd, al-
Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm: Dirāsah Tashrī'īyah Tārīkhīyah Naqdīyah, vol. 2 (Cairo: Dār al-Yusr, 
2007), 26. Kasus serupa adalah Q.2/89:109.   
109Al-H āzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 53; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 152. Lihat kritik 
Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 216.  
110Al-H āzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 53; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 178; Hibatullāh, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh, 152. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 216. 
111Al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 164; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 142; Ibn al-'Arabī, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh, 183; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 44. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, 
Nawāsikh al-Qur ā̀n, 207.   
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tanpa keluhan dalam Q.46/66:35.112 dan Q.70/79:5.113 seperti tampak dalam ayat 

pertama berikut: 

÷� É9ô¹$$sù $yϑx. u� y9|¹ (#θ ä9 'ρ é& ÏΘ ÷“yè ø9 $# zÏΒ È≅ß™ ”�9 $# Ÿωuρ ≅Éf÷è tG ó¡ n@ öΝ çλ °; 4  

Maka bersabarlah kamu seperti orang-orang yang mempunyai keteguhan 
hati dari rasul-rasul telah bersabar dan janganlah kamu meminta 
disegerakan (azab) bagi mereka pada hari mereka melihat azab yang 
diancamkan kepada mereka. 

Fase 3: perintah bersabar ketika kaum muslim sudah berada di Madinah 

yang dijelaskan dalam Q.16/70:127 114 dan Q.3/89:186.115 

                                                 
112Al-H āzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 56; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 188, 191; Hibatullāh, 
al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 164. Lihat kritik Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 199-201; Ibn 
al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 228.  
113Lihat penganuliran ayat ini dalam al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 213; Hibatullāh, al-Nāsikh wa 
al-Mansūkh, 184; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 54; al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 236; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 441. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 245. 
Lihat ayat-ayat yang semakna: Q.42/62:18; Q.8/88:32. 
114al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 43-44; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 38. 
Menurut 'Atā` bin Yasār, tiga ayat terakhir (126-128) sūrat al-Nahl, termasuk ayat ini, turun di 
Madinah setelah perang Uhud (Shawwāl 3 H/  Maret 625 M) ketika Hamzah terbunuh. Ibn Kathīr, 
Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 2, 593. Lihat juga Ibn Hishām, al-Sīrah al-Nabawīyah, vol. 3, ed. Jamāl 
Thābit, Muhammad Mahmūd, dan Sayyid Ibrāhīm (Cairo: Dār al-Hadīth, 2006), 50-51. Oleh karena 
itu, sesuai dengan latar belakang ini dan konteks ayat sebelumnya, sebagaimana ditegaskan Ibn al-
Jawzī, Shu'lah, dan Ibn al-'Arabī, ayat ini muh�kam karena maknanya terkait dengan ide sebelumnya, 
yaitu bersabar atas hukuman setimpal, dakwah dengan cara damai (h�ikmah, nasihat yang baik, dan 
berdebat dengan cara terbaik), dan ayat sesudahnya tentang jaminan perlindungan tuhan. Dalam 
konteks seperti itu, meski kaum muslim telah memiliki kekuatan menghadapi orang-orang kafir 
Makkah, al-Qur`an tetap menjelaskan bersabar sebagai strategi yang lebih tepat untuk menghadapi 
tipu daya mereka. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 189; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 
151; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 160. Lihat ayat-ayat semaknanya: Q.5/112:68; 
Q.18/69:6; Q.26/47:3; Q. 35/43:8. Begitu juga, menurut al-Shāfi' ī, ayat ini muh�kam. 'Abd al-Qāhir 
al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. Hilmī Kāmil As'ad 'Abd al-Hādī (Aman: Dār al-'Adawī, 
t.th.), 221. 
115Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 9, 63; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 27. 
Menurut Ibn Kathīr, ayat ini turun sebelum perang Badr (17 Ramadān 2 H/ Maret 624 M). Ibn 
Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 1, 436. Akan tetapi, menurut al-Qaffāl, ayat tersebut turun sesudah 
perang Uhud (Sebagaimana dikutip Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 2, 190). Ayat ini 
menjelaskan bahwa cobaan berkaitan dengan jiwa dan harta merupakan keniscayaan dan kaum 
muslim akan menghadapi tekanan kecil melalui ucapan yang, meski tidak membahayakan, semakin 
intensif (adhan kathīran), sehingga mereka diperintahkan bersabar dan waspada. Tekanan semula 
tidak intensif dan tidak membahayakan (Q.3/89:111; Q.3/89:120). Lihat Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-
Tanwīr, vol. 3, 44; vol. 4, 68. Perintah "bersabar dan bertakwa", sebagaimana dalam Q.3/89:120, 
kembali terulang pada ayat 125 dari surah yang sama. Must afā Zayd mengkritik penganuliran ini 
sebagai: (1) penganuliran sebagian cakupan perintah sabar yang sebenarnya juga menyangkut sabar 
atas cobaan harta dan jiwa, jadi keluar dari konteks sesungguhnya (2) penganuliran sebagian kata 
kerja syarat (in tas�birū), sedang yang lain dianggap muh�kam (tattaqū), padahal keduanya 
diperintahkan, dan (3) perang justeru memerlukan kesabaran, sesuatu yang esensial seperti halnya 
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Di samping kritik-kritik para muh�aqqiq, seperti Ibn al-Jawzī, Makkī al-

Qaysī, Ibn al-'Arabī, al-Nahhās, dan Shu'lah, penganuliran ayat-ayat kesabaran ini 

bisa ditelaah ulang dari aspek berikut. Pertama, konteks perintah bersabar tersebut 

memang berkaitan dengan penindasan yang dihadapi dalam penyebaran Islam.116 

Akan tetapi, perintah bersabar atas berbagai penindasan yang semakin intens 

tersebut tidak berklimaks ke solusi konfrontasi fisik yang mengharuskan perang, 

sehingga bersabar dan berperang menjadi dua hal yang berlawanan. Selama fase 

Makkah, memang tampak perkembangan dari perintah bersabar sebagai 

keniscayaan dalam dakwah, perintah menghindari para penentang sebagai 

antisipasi tidak terjadi konfrontasi fisik, perintah bersabar disertai dengan janji 

pertolongan tuhan (yah�ukm Allāh; wa'd Allāh) dan ancaman (indhār) terhadap para 

pembangkang, seperti dengan siksa kebangkitan dan kehancuran umat terdahulu. 

Perintah bersabar seperti kalangan ulu al-'azm, perintah disertai jaminan 

perlindungan (bi a'yuninā), dan bersabar tanpa keluhan (s�abran jamīlan) bisa 

dipahami dalam konteks semakin intensifnya tekanan terhadap Nabi. Akan tetapi, 

pada awal fase Madinah, di mana kaum muslim mulai berkembang kuat, malah 

turun Q.16/70:127 yang menyatakan bahwa bersabar adalah pilihan terbaik 

dibanding menuntut balas kematian Hamzah bin 'Abd al-Mutallib dalam perang 

Uhud, dan memerintahkan dakwah tetap dengan cara damai. Bahkan, menurut 

riwayat Ibn Kathīr, ayat ini turun dalam peristiwa fath� Makkah, di mana Nabi 

memiliki kekuatan—tapi tidak dilakukan—untuk membalas perlakuan buruk 

Quraysh.117  

                                                                                                                                        
takwa. Must afā Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol. 2, 19-20. Lihat juga Ibn al-Jawzī, 
Nawāsikh al-Qur ā̀n, 110. 
116Ungkapan "hukum tuhan" (h�ukm rabbika), misalnya, sebenarnya konteks tentang perintah 
penyebaran Islam, berlaku umum sebagai "semua ketentuan tuhan" sebagaimana dikatakan. Must afā 
Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol. 2, 22-23.   
117Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 4, ed. Sāmī bin Muhammad Salāmah (Riyad: Dār Tayyibah li 
al-Nashr wa al-Tawzī', 1999 M/ 1420 H),  614-615.   
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Dari kronologi perintah ini, memang terjadi perkembangan tekanan menaik, 

terutama pada fase Makkah, karena intensitas penindasan, tapi kemudian tidak 

berklimaks menjadi keharusan perang pada fase Madinah. Ini arti bahwa bersabar 

bukan alternatif terhadap perang. Nalar umum (logika kekuatan) mufassir bahwa 

perintah bersabar hanya berlaku di fase Makkah ketika kaum muslim merupakan 

minoritas yang tidak memiliki kekuatan tampak keliru, karena peristiwa fath� 

Makkah di atas, misalnya, dan yang lebih prinsipil adalah bahwa perang 

dikobarkan hanya atas dasar alasan defensif.118 Di samping argumen kesejarahan 

ini, para penulis naskh sendiri, terutama kalangan muh�aqqiqūn, seperti Ibn al-Jawzī 

(w. 597 H/ 1200 M), misalnya, menolak kontradiksi makna antara perintah 

bersabar, seperti perintah bersabar atas tipu daya (Q.16/70:127), dengan 

kemungkinan memerangi para penindas,119 tentu atas dasar pertimbangan rasional 

sebagai perang defensif. 

Kedua, kekeliruan memahami makna sabar. Menurut Ibn Manzūr, makna 

asal "s�abr" ( �:	I) adalah "menahan", lawan dari "keluh-kesah" (jaza').120 Menurut 

Ibn Fāris, kata "s�abr" dibentuk oleh tiga makna dasar: "menahan", "puncak 

tertinggi dari sesuatu", dan "sejenis batu". Dari makna dasar pertama, muncul 

makna "bertahan" dan "keberanian". Dari makna ini, juga diambil kata "mas�būrah" 

(binatang yang dikepung kematian) dan "sabīr" (pengasuh yang punya tekad kuat). 

Dari makna dasar kedua, muncul kata s�ubr (puncak sesuatu, atau menurut Abū 

'Ubayd, tanah yang subur). Sedangkan, dari makna dasar ketiga, muncul kata 

s�ubrah (batu keras dan kasar) dan s�ubbārah (potongan besi).121 "Keberanian" 

(shajā'ah) sebagai elemen pembentuk s�abr, sebagaimana disebut Ibn Fāris, 

                                                 
118Lihat, misalnya, Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 118.   
119Lihat, misalnya, kritik Ibn al-Jawzī terhadap klaim penganuliran Q.52/76:31, 70/79:5, dan 
73/03:10 dalam Nawāsikh al-Qur ā̀n, 232, 245, 248.  
120Ibn Manzūr, Lisān al-'Arab, vol. 4 (Beirut: Dār al-Fikr/ Dār Sādir, 1990), 438-439.  
121Ibn Fāris, Mu'jam Maqāyīs al-Lughah, vol. 3, ed. 'Abd al-Salām Muhammad Hārūn (Beirut: Dār 
al-Fikr, 1979 M/ 1399 H), 329. Lihat juga Edward William Lane, An Arabic-English Lexicon, vol. 1 
(Beirut: Librairie du Liban, 1968), 1644-1645.  
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menurut Toshihiko Izutsu, semula adalah moralitas nomadik suku Arab Jāhilīyah 

yang hidup dikelilingi oleh gurun pasir, sehingga setiap orang harus selalu 

memiliki tidak hanya kekuatan fisik, melainkan juga sesuatu yang berasal dari 

dalam diri, yaitu kesabaran. Sebagai lawan dari "jaza'" (keluh-kesah) secara 

semantik, s�abr bermakna sebagai kekuatan jiwa yang cukup untuk bertahan di 

bawah kesengsaraan dan kesulitan serta bertekun mengalahkannya dengan 

kekuatan sendiri.122 Jadi, s�abr adalah nilai yang dilekatkan pada prajurit di medan 

perang. Namun, Islam kemudian mentransformasikannya menjadi "kesabaran di 

jalan Allah", seperti dalam Q.2/87:250-251, Q.3/89:146.123 S�abr lalu menjadi 

komponen penting jihād, baik sebagai perang atau perjuangan non-kekerasan.124  

Menurut al-Rāghib al-Isfahānī (w. 502 H), s�abr adalah "bertahan dalam 

kesempitan" (   N�	1 �	0 ك�	ا��3), atau lebih tepatnya, "menahan diri agar tetap sesuai 

dengan pertimbangan akal dan/atau agama" (       ع�	R+ و ا�	2 ا��=�	,�=- �	� �	)* S4� �).125	S: ا�	

Jadi, sabar (s�abr) adalah kemampuan bertahan menghadapi berbagai kesulitan 

untuk mencapai puncak tujuan yang diharapkan dengan sikap mental yang kokoh 

sesuai dengan perhitungan rasional dan/atau keagamaan. Hal ini berlaku di dalam 

dan di luar perang, baik menghadapi musibah (awal penggunaan s�abr), dalam 

perang (shajā'ah/keberanian), dalam menyimpan rahasia (kitmān/diam), dalam 

menghadapi hal yang membosankan (sa'at al-s�adr/lapang dada), mengendalikan 

harta (d�abt al-nafs/pengendalian diri), mengendalikan emosi (h�ilm/perangai halus), 

dan kelebihan kehidupan (zuhd/tidak serakah).126 Karena terkadang diidentikkan 

                                                 
122Lawan kata ini tampak dalam ayat ini: "T�L� �� ��� �� ���:I أم ��*%J أ ��
8اء *(�" )Q.14:21(.  
123Toshihiko Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur`an (Montreal: McGill University Press, 
1966), 101-102.  
124Asma Afsaruddin, "War and Violence", dalam The Qur`an: an Encyclopaedia , ed. Oliver 
Leaman (London dan New York: Routledge, 2006), 687.  
125al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb al-Qur ā̀n (Cairo: al-Maktabah al-Tawfīqīyah, 
2003), 277. 
126Ibid.; Yūsuf al-Qaradāwī, al-S�abr fī al-Qur`ān (Cairo: Maktabat Wahbah, 1989 M/ 1410 H), 9.  
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dengan "menunggu",127 sabar yang sebenarnya menekankan kemampuan bertahan 

dalam kesulitan tersebut dikonotasikan keliru sebagai kesabaran yang pasif.128  

Makna esensial sabar, antara lain, bisa ditarik dari konteks historis yang 

menyertai turunnya perintah "bersabar dan bertakwa" (tas�birū wa tattaqū) dalam 

Q.3/89:125. Ayat ini merespon kegalauan kaum muslim karena kekalahan mereka 

dalam perang Uhud. Nabi sebelumnya mengatakan kepada kaum muslim bahwa 

tiga ribu, bahkan seorang  malaikat, sudah cukup untuk menghadapi pasukan 

musuh, karena tuhan telah menolong mereka dalam perang Badr, dengan syarat 

mereka bersabar dan bertakwa. Bahkan, meski kaum muslim diserang tiba-tiba, 

tuhan akan menolong dengan lima ribu malaikat, jumlah yang justeru lebih banyak. 

Akan tetapi, dalam perang Uhud yang berakhir dengan kekalahan, tidak 

sebagaimana sebelumnya diinstruksikan oleh Nabi, pasukan panah tidak bertahan 

di pos-pos pertahanan hingga ada perintah Nabi, melainkan kocar-kacir, karena 

ingin memperoleh harta rampasan perang.129 Dari konteks historis ini, "sabar" 

bermakna bertahan sesuai pertimbangan yang relevan (rasional dan/atau 

keagamaan), termasuk strategi perang, bukan pasifisme, dan "takwa" secara 

kontekstual bermakna sikap waspada, menaati petunjuk Nabi, dan menahan diri 

dari keinginan memperoleh harta rampasan perang sebelum perang 

dimenangkan.130 Dalam Q.8/88:65-66, Allah menggunakan predikat sabar (ishrūn 

s�ābirūn, mi`ah s�ābirah) yang dimaknai sebagai "kemampuan bertahan" (thabāt),131 

sehingga menjadi "strategi bertahan", pada pasukan muslim yang diidealisasikan 

                                                 
127al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb al-Qur ā̀n, 278.  
128Lihat Farid Esack, The Qur`an: A Short Introduction (Oxford: Oneworld Publications, 2002),  
171-172.  
129Muhammad Sa'īd Ramadān al-Būt ī, Fiqh al-Sīrah (Beirut: Dār al-Fikr, 1990), 244. 
130Menurut Ahmad al-Sharbāsī, "taqwā" yang berasal dari waqā memiliki tiga elemen makna dasar, 
yaitu: kekuatan (fisik dan non-fisik) (Q.19/44:12), penjagaan diri (Q.40/60:45), dan menjauhi yang 
dilarang (fawaqā ah�adukum wajhahu li al-nār, hadīth dalam al-Tabarānī, al-Mu'jam al-Kabīr, vol. 
17 [Musol: Maktabat al-'Ulūm wa al-Hikam, 1983], 98). Ahmad al-Sharbāsī, Mawsū'at Akhlāq al-
Qur`ān, vol. 1 (Beirut: Dār al-Rā`id al-‘Arabī, 1981), 202-204.  
131Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 10, 71.  
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mengalahkan pasukan musuh yang jumlahnya sepuluh kali lipat (20:200; 

100:1.000).  

Ketiga, ayat-ayat kesabaran yang turun dalam konteks perang Badr (2 H/ 

624 M) dan Uhud (3 H/ 625 M), seperti Q.16/70:127 dan Q.3/89:186, begitu juga 

ayat-ayat sesudahnya, menunjukkan tidak hanya bahwa kesabaran dituntut di dalam 

dan di luar perang, melainkan fakta itu sekaligus menunjukkan bahwa ayat-ayat 

tersebut turun setelah turunnya ayat pertama ijin berperang yang, menurut Ibn 

'Abbās yang menyimpulkan dari perkataan Abū Bakr, adalah Q.22/103:39.132 

Menurut Ibn al-'Arabī (begitu juga kronologi mus�h�af Mesir), ayat ini makkīyah,133 

sedang menurut kronologi Nöldeke dan Grimme, madanīyah.134 Atas dasar 

keterangan Ibn al-'Arabī tersebut, Ibn 'Āshūr berkesimpulan bahwa tidak mungkin 

ayat-ayat kesabaran tersebut, khususnya Q.3/89:186, teranulir dengan āyat al-sayf, 

karena ijin berperang sudah turun, dan ayat-ayat tersebut malah turun dalam 

konteks perang.135  

Menurut Ibn Hishām, ijin perang tersebut (Q.22/103:39-41) turun ketika 

peristiwa Bay'at 'Aqabah kedua (622 M) yang disusul dengan perintah perang 

(Q.2/89:193).136 Sedangkan, menurut al-Būt ī, larangan Nabi terhadap al-'Abbās bin 

'Ubādah pada peristiwa itu dari keinginannya menuntut balas penduduk Mina 

segera sehari setelah itu (besok) menunjukkan bahwa ijin perang tersebut belum 

turun ketika itu, melainkan setelah hijrah.137 Kesimpulan ini sejalan dengan konteks 

                                                 
132Ah mad bin Shu'ayb Abū 'Abd al-Rahmān al-Nasā`ī, Sunan al-Nasā`ī, vol. 3, ed. 'Abd al-Ghaffār 
Sulaymān al-Bindārī dan Sayyid Kisrawī Hasan (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1991), 3;  Ibn 
'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 2, 200; Muhammad Sa'īd Ramadān al-Būt ī, Fiqh al-Sīrah, 169.  
133Sebagaimana dikutip Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 2, 200.  
134Q.22:39 berdasarkan kronologi Nöldeke: 107, Grimme: 49, dan Mesir:103.   
135Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 4, 189. Perlu dicatat di sini bahwa memang sebagian 
mufassir dan fuqahā` membedakan antara "ijin perang" dan "perintah perang". Lihat kembali kritik 
penulis atas penafsiran "faqtulū" (Q.9/113:5). Namun, sebagian penulis, seperti Makkī al-Qaysī, 
menyebut "perintah perang" mencakup kelompok ayat-ayat perang, termasuk Q.22/103:39-41. 
136Ibn Hishām, al-Sīrah al-Nabawīyah, vol. 2, 339-340. Dengan mempertimbangkan keterangan 
sejarah yang lebih akurat ini, penulis tidak berpatokan sepenuhnya dengan kronologi mus�h�af Mesir.  
137Lihat Muhammad Sa'īd Ramadān al-Būt ī, Fiqh al-Sīrah, 168-169. Lihat juga Ibn Kathīr, Tafsīr 
Ibn Kathīr, vol. 4, 545-546 (tafsir Q. 15/54:85). 
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kesejarahan internal ayat dan hadīth-hadīth sejarah tentang pengusiran kaum 

muslim dari Makkah yang menyebabkan peristiwa hijrah, baik ke Abyssinia (615 

M) maupun, khususnya, ke Yathrib (1 H/ 622 M). Pengikut Islam di Makkah ketika 

itu telah banyak.138 Namun, perdebatan ini tidak merubah fakta bahwa kedua ayat 

tersebut turun dalam konteks perang Badr dan Uhud yang terjadi kemudian. Di 

samping alasan-alasan di atas, di antara kekeliruan lain adalah pemahaman ayat 

kesabaran di luar konteks sesungguhnya, seperti penganuliran Q.16/70:127 di atas. 

  e. Ayat-ayat  pemberian maaf (āyāt al-'afw wa al-s�afh�) 

Penganuliran ayat-ayat ini secara masif, sebagaimana dikemukakan, adalah 

hasil analogi dari klaim penganuliran   V4	Iوا @(�	* B*�0 (Q.5/112:13, Q.3/89:159) yang 

disebut Abū 'Ubayd, penulis awal, sebagai pendapat Ibn 'Abbās.139 Sedangkan, 

melalui keterangan 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, Ibn 'Abbās diriwayatkan 

berpendapat bahwa Q.45/65:14, Q.2/87:109, Q.43/63:89, Q.7/39:199 dianulir 

dengan āyat al-sayf atau ayat-ayat "perintah perang".140 Analogi yang berkembang 

dibakukan melalui kaedah oleh Hibatullāh bahwa semua ayat yang memuat V4	Iوا 

@(�		* , +		�.Wا� V4		Xا� V4		Iا, atau semaknanya, dianulir oleh āyat al-sayf (Q.9/113:5) 

dan/atau āyat al-jizyah (Q.9/113:29)141 yang kemudian berkembang melalaui karya 

al-Zarkashī dan al-Suyūtī.142 

Kata al-s�afh semula bermakna "lebar" atau "sisi samping",143 tapi 

berkembang sebagai memaafkan tanpa disertai sebelumnya mengecam, apalagi 

menghukum, tidak seperti slogan "maafkan, tapi jangan lupakan" (forgive, but not 

                                                 
138al-Qurtubī, al-Jāmi' li Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 12, 67.  
139Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. Must afā 'Abd al-Qādir 'At ā` (Beirut: Dār al-Kutub al-
'Ilmīyah, 2006), 156-158.  
140'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 161, 171-172.  
141Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 209-210.  
142Al-Suyūt ī, al-Itqān fī 'Ulūm al-Qur ā̀n, vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 24; al-Zarkashī, al-
Burhān fī 'Ulūm al-Qur ā̀n, vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 47.   
143Ibn Faris, Mu'jam Maqāyīs al-Lughah, vol. 3, 293.   
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forget), sehingga berbeda dengan kata al-'afw.144 Ada 7 ayat perintah memberi 

maaf atas perlakuan buruk orang-orang mushrik dan Ahl al-Kitāb terhadap kaum 

muslim selama di Makkah dan Madinah yang diklaim teranulir; 4 ayat adalah 

makkīyah, dan 3 ayat adalah madanīyah. 

 Ayat-ayat makkīyah yang teranulir  adalah seperti Q.15/54:85145 berikut: 

$tΒ uρ $ oΨ ø) n=yz ÏN≡uθ≈yϑ ¡¡9 $# uÚ ö‘ F{ $#uρ $ tΒ uρ !$yϑ åκs] øŠ t/ āω Î) Èd,ysø9 $$ Î/ 3 āχ Î) uρ sπtã$¡¡9 $# ×πu‹ Ï?Uψ ( Ëxx� ô¹$$ sù yxø� ¢Á9 $# Ÿ≅ŠÏϑpgø: $# 

Tidaklah kami ciptakan langit, bumi, dan apa yang ada di antara keduanya, 
melainkan dengan benar. Sesungguhnya kiamat itu pasti akan datang, maka 
maafkanlah (mereka) dengan cara yang baik.   

Ayat-ayat lain yang juga dianggap teranulir adalah Q.42/62:40,146 

Q.43/63:89,147 Q.45/65:14.148 

Ayat pertama di atas (Q.15/45:85) berkaitan dengan ayat-ayat sebelumnya 

tentang kebinasaan bangsa-bangsa terdahulu. Kehancuran bangsa terdahulu, 

keberhikmahan penciptaan, dan janji kebangkitan merupakan argumen yang sejak 

awal, sebagaimana diuraikan, digunakan dalam penyampaian risalah. Meskipun, 

argumen eskatologis menjadi ciri ayat periode Makkah awal,149 dari kata al-s�afh, 

menurut al-Alūsī, ada isyarat bahwa Nabi dan kaum muslim telah memiliki 

                                                 
144al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb al-Qurān, 285-286.  
145Al-H āzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 42; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 18; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 128; al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 172; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n 
al-'Azīz, 38; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 157; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh, 329; Ibn al-
Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 184.   
146Menurut Hibatullāh, bagian awal ayat "wa jazā` sayyi`ah sayyi`ah mithluhā" dianulir oleh bagian 
akhir ayat "faman 'afā wa as�lah� fa ajruh 'alā Allāh". Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 157. 
Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 197-198; Ibn al-
Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 221. 
147al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 55; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 24; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 185; 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 161; al-Nahhās, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh, 207; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 49; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh 
al-Qur`ān, 222-223; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 198; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 171.   
148Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 45; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 44-45; 
Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 24; Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 45; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 187; al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 207; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 409; 
'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 161; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 172. Lihat 
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 224-225.     
149William Montgomery Watt, Bell's Introduction to the Qurā̀n (Edinburgh: Edinburgh University 
Press, 1991), 115-116, 159.  
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kekuatan untuk membalas.150 Meski ayat tersebut konteksnya spesifik, Fakhr al-Dīn 

al-Rāzī menarik ideal-moralnya, atau dalam istilah Muhammad Asad, menggeser 

dari partikular ke general, dari insidental ke intrinsik, yaitu sebagai perintah 

menunjukkan moralitas yang baik dengan memaafkan dan tidak menghukum atas 

kesalahan, sehingga ayat tersebut tidak bisa dianulir (nilai moral permanen).151 

Ayat kedua di atas (Q.42/62:40) mengisyaratkan bahwa perspektif ideal-

moral moral lebih diutamakan daripada perspektif legal-formal, karena yang 

pertama menjadi spirit bagi yang kedua, meski ajaran al-Qur`an tidak bisa 

direduksi menjadi sekadar ajaran moral (esensi) yang sama pentingnya dengan 

ajaran legalnya (forma). Ayat ini menjelaskan bahwa memaafkan dan berbuat baik 

(berdamai) memiliki dimensi moral lebih luhur dibanding menuntut balas atas 

dasar hukum timbal-balik (resiprositas, qis�ās�). Oleh karena itu, sama dengan ayat 

pertama, ayat ini tidak teranulir. 

Ayat ketiga di atas (Q.43/63:89) tampak mencerminkan intensitas 

penolakan dakwah yang semakin kuat.152 Seperti dalam ayat pertama, ayat ini juga 

disertai argumen eskatalogis, tapi dibubuhi "kelak mereka akan mengetahui" (fa 

saufa ta'lamūn) sebagai ancaman (tahdīd).153 Ancaman itu muncul, menurut Ibn 

Mas'ūd, Mujāhid, dan Qatādah (diikuti oleh al-Tabarī) setelah argumen dari al-

Qur`an tidak didengar dan diabaikan (mahjūra).154 Penganuliran ayat ini bisa 

dipahami ulang setidaknya dari dua level. Dari level makna, perspektif metode al-

Rāzī memahami ayat pertama, yaitu menggeser dari partikular ke general, atau 

insidental ke intrinsik,155 dengan pesan moralnya sebagai anjuran memaafkan 

                                                 
150al-Alūsī, Rūh� al-Ma'ānī, vol. 10, 64.  
151Fakhr al-Dīn al-Rāzī, Mafātīh� al-Ghayb, vol. 1 (T.Tp.: Dār Ihyā` al-Turāth al-'Arabī, t.th.), 2686. 
Bandingkan dengan al-Nasafī, Tafsīr al-Nasafī, vol. 2 (Beirut: Dār al-Nafā`is, 2005), 231. 
152Lihat Q.71/71:21 tentang pengaduan serupa dari Nūh as.   
153Abū Hafs 'Umar bin 'Alī ibn 'Ādil al-Dimashqī, al-Lubāb fī 'Ulūm al-Kitāb, vol. 17 (Beirut: Dār 
al-Kutub al-'Ilmīyah, 1998), 305.  
154Sebagaimana dikutip Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 7, 244. Lihat Q.25/42:30. 
155Lihat Muhamad Asad, The Message of the Qur`ān, vii.  
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kesalahan orang lain dan menebarkan kedamaian. Kedua, dari level sejarah, pada 

fath Makkah (Januari 630M) yang terjadi setelah turunnya ayat ini, Nabi 

mengatakan, "kita bersabar dan tidak menuntut balas (memaafkan)".156 Di samping 

itu, penganuliran tersebut bertolak dari nalar kronologi semata yang, antara lain, 

digunakan oleh Ibn Kathīr atas dasar keterangan Qatādah dan Mujāhid bahwa ayat 

ini turun sebelum perintah perang (makkīyah), sedangkan perintah perang turun 

setelah hijrah Nabi ke Yathrīb.157 Tidak ada korelasi antara status suatu ayat 

sebagai ayat makkīyah dan keharusan secara otomatis menetapkannya sebagai ayat 

mansukh. Malah, ada korelasi kedua ayat tersebut, karena perintah memaafkan 

hanya sebagai bentuk penundaan (insā`) untuk dilanjutkan dengan perang nanti. 

Ayat ini tidak berkaitan dengan pelanggaran perjanjian, berbeda dengan āyat al-

sayf, dan dipahami dalam konteks historis masing-masing, sehingga tidak terjadi 

kontradiksi.158  

Ayat keempat di atas (Q.45/65:14) diklaim teranulir oleh al-Tabarī atas 

dasar berikut. Pertama, konsensus para penafsir (ahl al-ta`wīl).159 Namun, hal ini 

dibantah oleh Ibn al-Jawzī atas dasar latar belakang turun ayat berkaitan dengan 

peristiwa perang Banī al-Mustaliq, di mana 'Umar ingin membunuh 'Abdullah bin 

Ubay karena ejekannya "Gemukkan anjingmu, niscaya ia akan memakanmu" 

(sammin kalbaka, ya`kulka).160 Kedua, lima athar dengan ayat penganulir berbeda; 

dua dari Qatādah dengan Q.8/88:57, Q.9/113:36, atau Q.9/113:5 sebagai 

penganulir, dari al-Dahhāk dengan Q.22/103:39, dan dari Ibn Zayd (rawi d�a'īf) 

                                                 
156Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 4, 615.  
157Ibid., 544-545.  
158Lihat Must afā Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol.  2, 41-42.  
159Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 2, ed. Ahmad Muhammad Shākir (Beirut: Mu`assasat al-
Risālah, 2000), 22.   
160Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 225. Lihat latar belakang turun ayat ini dalam al-Wāhidī, 
Asbāb al-Nuzūl, ed. Muhammad 'Abd al-Qādir Shāhīn (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 2006), 
196. 
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tanpa menyebut ayat penganulir.161 Kontroversi ini secara otomatis membantah 

terjadinya konsensus. 

Ayat-ayat madanīyah yang diklaim teranulir adalah seperti Q.2/87:109162 

berikut: 
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Banyak di antara Ahl al-Kitāb menginginkan seandainya mereka dapat 
mengembalikanmu setelah kamu beriman kepada kekafiran, karena iri hati 
yang (timbul) dari diri mereka sendiri, setelah nyata bagi mereka kebenaran. 
Oleh karena itu, ma'afkanlah dan biarkanlah mereka sampai Allah 
mendatangkan perintah-Nya. Sesungguhnya Allah Maha Kuasa atas segala 
sesuatu. 

Dua ayat lain yang dianggap teranulir adalah Q.64/108:14163 dan 

Q.5/112:13.164  

Ayat pertama di atas (Q.2/87:109) turun dalam konteks situasi Madinah 

yang dihuni oleh penentang Islam dari kalangan Yahudi yang karena iri hati ingin 

mengembalikan kaum muslim menjadi kafir. Abū 'Ubayd,165 Ibn al-Jawzī,166 Makkī 

al-Qaysī,167 dan al-Baghdādī168 meriwayatkan dari otoritas berbeda dengan ayat 

                                                 
161Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 14, ed. Ahmad Muhammad Shākir, 22-23. Ibn al-Jawzī 
(Nawāsikh al-Qur ā̀n, 225) juga meriwayatkan ayat penganulirnya adalah Q.9/113:29 sebagai 
pendapat Qatādah. 
162Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33; Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33; 'Abd 
al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 171; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 21; 
Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 3; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 49; Makkī al-Qaysī, al-
Īd�āh�, 125. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 31; Ibn al-
'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 45-46.  
163Penganuliran ayat ini tidak banyak disebut oleh para penulis umumnya. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, 
Nawāsikh al-Qur ā̀n, 243.  
164Para penulis berbeda pendapat tentang ayat penganulir (nāsikh): Q.9/113:5, Q.9/113:29, atau 
Q.Q.8/88:58. Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 156; Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 41. Lihat kritik al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 120; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 
132; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 145-146.    
165Abū 'Ubayd meriwayatkannya dari Ibn 'Abbās. Abū 'Ubayd, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33.  
166Riwayat Ibn al-Jawzī berasal dari Ibn 'Abbās, Ibn Mas'ūd, Qatādah, Abū al-'Āliyah dengan 
penganulir Q.9/113:29. Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 45-46.  
167Makkī al-Qaysī menyebutnya dari al-Suddī dengan penganulir ayat Barā`ah dan ayat-ayat lain 
tertentu. Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�,125.  
168al-Baghdādī menyebut dari Ibn 'Abbās, Ubay, al-Wāqidī, al-Zuhrī dengan penganulir āyat al-sayf 
(Q.9/113:5). 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 121.  
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penganulir berbeda. Penganuliran ayat ini dikritik dari perspektif teori naskh sendiri 

bahwa hukum yang teranulir temporal, karena dibatasi dengan "sampai Allah 

mendatangkan perintah-Nya", padahal hukum yang teranulir seharusnya 

sebelumnya berkekuatan tetap, sehingga logis kemudian jika dianulir.169 Dari 

beberapa ayat serupa, "perintah" tersebut adalah janji kemenangan eskatologis dan 

pertolongan dalam dakwah Islam yang juga disebut sebagai "keputusan" dan "janji 

Allah". 

Ayat kedua di atas (Q.64/108:14) turun berkaitan dengan adanya sebagian 

penduduk Makkah yang ingin berhijrah ke Madinah, namun dihalangi oleh istri dan 

anaknya. Tapi, mereka akhirnya jadi berhijrah. Karena menyesalkan keterlambatan 

berhijrah ketika melihat saudara-saudaranya telah memiliki pengetahuan tentang 

Islam yang memadai, mereka ingin menghukum istri dan anaknya. Berdasarkan 

riwayat lain, ayat ini turun di Madinah dalam kasus 'Awf ibn Mālik al-Ashja'ī yang 

ditangisi istri dan anaknya ketika hendak berperang karena takut ditinggal mati.170 

Dari latar belakang historis ini, jelas bahwa meskipun sebagian istri dan anak 

disebut "musuh" dalam pengertian penghalang ketaatan kepada Allah dan Rasul-

Nya (ayat 13), mereka bukan musuh sesungguhnya yang harus diperangi, 

sebagaimana dimaksud dalam āyat al-sayf, yang merupakan orang-orang mushrik 

dan Ahl al-Kitāb pelanggar perjanjian damai atau pelaku penindasan. Oleh karena 

itu, penganuliran yang diriwayatkan dari Ibn 'Abbās ini tidak berdasar.171 

                                                 
169Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 46; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33. 
170Lihat al-Suyūt ī, Lubāb al-Nuqūl, 197; al-Ujhūrī, Irshād al-Rah�mān li Asbāb al-Nuzūl wa al-
Naskh wa al-Mutashābih wa Tajwīd al-Qur ā̀n, manuskrip, versi pdf (www.waqfeya.com), 267 
(halaman versi pdf); Abū 'Abd al-Rahmān Muqbil bin Hādī al-Wādi'ī, al-S�ah�īh� al-Musnad min 
Asbāb al-Nuzūl (Cairo: Maktabat Ibn Taymīyah, 1987 M/ 1408 H), 216. Al-Wāhidī adalah satu-
satunya penulis yang meriwayatkan latar belakang historis turunnya ayat ini berkaitan dengan 
seseorang yang masuk Islam, kemudian dicela oleh keluarga dan anaknya. Lihat al-Wāhidī, Asbāb 
al-Nuzūl, 224. Keterangan al-Wāhidī ini tampak merupakan riwayat yang tidak utuh dari peristiwa 
lebih lengkap yang diriwayatkan oleh penulis-penulis lain, terutama al-Ujhūrī, yaitu celaan tersebut 
bukan berkaitan dengan keislaman orang tersebut, melainkan keinginannya setelah masuk Islam 
untuk berhijrah ke Madinah. 
171Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 243.  
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Ayat ketiga di atas (Q.5/112:13) status keteranulirannya diperdebatkan para 

ulama. Pertama, pendapat bahwa ayat ini teranulir dengan Q.9/113:5 menurut Ibn 

'Abbās, dengan Q.9/113:29 menurut Qatādah, atau dengan Q.8/88:58. Kedua, 

pendapat bahwa ayat ini muh�kam. Pendapat kedua ini didasarkan atas konteks 

historis, yaitu terjadinya pengkhianatan yang dilakukan oleh Yahudi terhadap 

perjanjian damai mereka dengan Nabi. Mereka berniat membunuh Nabi, namun 

niat tersebut segera diketahui. Menurut al-Tabarī, niat jahat yang tak terlaksana 

tersebut bukan alasan cukup untuk memerangi mereka, sehingga dianjurkan agar 

mereka dimaafkan dan tidak dihukum.172   

f. Ayat-ayat "berpaling" (āyāt al-i`rād�).  

Penganuliran āyāt al-i'rād� secara masif, sebagaimana dikemukakan, 

didasarkan atas generalisasi Qatādah (w. 117 H) bahwa semua ayat yang berisi 

anjuran "berpaling" (i'rād; tidak mengganggu) atau hanya menunggu dan menerima 

keadaan: "Setiap ayat dalam al-Qur`ān yang berisi perintah 'berpaling dari mereka 

dan tunggulah' dianulir oleh Barā`ah dan (ayat) perang" ( 0]*�ض *�)@ و "آ+ Y<ء �0 ا�=�>ن 

�3	8خ �3	2�C �	�اءة و ا�=�	�ل    " ا��\	� � ).173 Generalisasi ini juga dikemukakan dalam kaedah 

Hibatullāh berkaitan dengan ayat-ayat yang memuat ungkapan   @(� ,�0	8ل *	�)@   ,0	]*�ض *	

atau yang semaknanya, yang tersebar melalui al-Suyūtī dan al-Zarkashī (al-tawallī 

wa al-i'rād� wa al-kaff 'anhum). 

"Berpaling" sebagai kata-kunci yang sering dirujuk digunakan dalam 

beberapa ungkapan: �		*( )*		�(َ&		8َلdan  c أَْ*		ِ�ضْ (  keduanya bermakna "berpalinglah 

(dari)", atau ْذَر dan  َعْد  keduanya bermakna "biarkanlah/tinggalkanlah".174 Menurut 

                                                 
172Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 146. Lihat juga Abū Ja'far al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 120. 
173Sebagaimana dikutip Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 208.  
174Kata  ْض�ِ	أَْ* dari  ض�	أ* semula bermakna asal, menurut Ibn Fāris, "lebar" (lawan panjang), tapi 
berkembang menunjukkan sisi samping/berpaling. Kata  c8َل	&َ dari  ��ّ8	& digunakan dalam pengertian 
fisik, atau tidak mendengar dan mengindahkan. Kata ذَر dari وذر semula bermakna mencampakkan 
karena kurang berarti atau bermanfaat, seperti kata وَذْرة (secuil daging), sehingga berkonotasi 
negatif. Kata ini digunakan dalam konteks ancaman yang seluruhnya ditujukan kepada orang yang 
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Ibn al-'Arabī, "berpaling" (i'rād�), kata-kunci paling populer, khususnya terkait 

Q.4/92:63 dalam konteks orang-orang munafik, bisa bermakna: menghindari 

permusuhan, tidak menghukum para pembangkang, tidak menghiraukan ejekan 

mereka, atau tidak menghiraukan penolakan orang-orang kafir terhadap Islam.175 

Makna-makna ini saling terkait dengan makna ayat-ayat damai lain, khususnya 

āyāt al-s�abr dan āyāt al-'afw wa al-s�afh�. Namun, para mufassir umumnya 

memaknainya secara konotatif sebagai "tidak perang" (tark al-qitāl).176 

Ada 26 ayat yang berisi perintah "berpaling" yang dianggap teranulir; 23 

ayat di antaranya dikategorikan sebagai makkīyah, sedang 3 ayat dikategorikan 

madanīyah. Fase Makkah umumnya didominasi oleh ayat-ayat yang memuat 

argumen sekaligus ancaman (indhār) eskatologis tentang siksaan di akherat atas 

celaan dan penindasan orang-orang kafir, suatu karakteristik yang juga ada pada 

ayat-ayat kesabaran dan pemberian maaf. Sedangkan, pada fase Madinah, karena 

dasar teologis telah dijelaskan di Makkah dan Islam mulai berkembang sebagai 

kekuatan, ayat-ayat yang turun berbicara dalam konteks gangguan orang-orang 

munafik. 

Kesalahan nalar penganuliran pada dasarnya mencakup hal-hal berikut. 

Pertama, penganuliran ayat-ayat yang bermuatan ancaman eskatologis (wa'id; 

tahdīd) yang, karena menyangkut janji tuhan berkaitan dengan balasan di akherat, 

bersifat teologis dan permanen yang tidak bisa teranulir. Q.68/02:44177 berikut 

dianggap teranulir: 

                                                                                                                                        
mendustakan al-Qur`an, seperti Q.68/02:44, Q.73/3:11 dan Q.74/4:11. Kata ْدَع dari ودع semula 
bermakna merendahkan, meninggalkan, dan menanggalkan. Ibn Fāris, Mu'jam Maqāyīs al-Lughah, 
vol. 4, 269, vol. 6, 96, 98; Al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb al-Qur ā̀n, 333, 532-533, 
548; M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 14, 264.  
175Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 104.  
176Lihat, misalnya, Ibn Hāzim, al-Nāsikh wa al-Mansūkh fī al-Qur`ān al-Karīm, suntingan (tah�qīq) 
'Abd al-Ghaffār Sulaymān al-Bindārī (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1986 M/ 1406 H), 12-18; al-
Ujhūrī, Irshād al-Rah�mān, 82. 
177Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 244.  
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Maka biarkan Aku bersama orang yang mendustakan perkataan ini. Nanti 
Kami akan menarik mereka setahap demi setahap dari arah yang tidak 
mereka ketahui.  

Sejumlah ayat lain yang serupa adalah Q.73/03:11,178 Q.74/04:11,179 

Q.54/37:6,180 Q.7/39:180,181 Q.15/54:3,182 Q.6/55:70,183 Q.6/55:91,184 Q.6/55:70,185 

Q.6/55:112, 186 Q.6/55:137,187  Q.43/63:83 188 dan Q.70/79:42,189 Q.23/74:54,190 

Q.32/75:30,191 dan Q.52/76:45.192 

Kedua, meskipun ayat-ayat perintah "berpaling" turun umumnya dalam fase 

Makkah sebagai strategi yang lebih relevan dibandingkan melakukan perlawanan 

fisik, tidak berarti bahwa secara logis strategi tersebut tidak akan berubah karena 

perubahan kondisi, seperti menguatnya komunitas muslim di Madinah. Bahkan, 

perubahan strategi tersebut, sebagaimana pada beberapa ayat kesabaran dan 

pemberian maaf, telah diisyaratkan, sebagaimana diyakini para mufassir, misalnya, 

dengan ungkapan "suatu waktu" ( ��	�) dalam Q.37/56:174 dan 178, yang memang 

berkaitan dari konteks internal ayat dengan janji kemenangan, sehingga wajar 

kemudian Mujāhid menafsirkannya sebagai "perintah perang".193 Oleh karena itu, 

perintah "berpaling" dan perintah berperang adalah dua anjuran yang sama-sama 

                                                 
178Lihat ibid., 248.  
179Lihat ibid., 249.  
180Lihat ibid., 234.  
181Lihat ibid., 162.  
182Lihat ibid., 184.  
183Lihat ibid., 154.  
184Lihat ibid., 155.  
185Lihat Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh, 282-283. 
186Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 156.  
187Lihat ibid., 157.  
188Lihat ibid., 222.  
189Lihat ibid., 245.  
190Lihat ibid., 197.  
191Lihat Must afā Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol. 2, 31-33. Bandingkan dengan Ibn al-
Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 208. 
192Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, h. 232.  
193Lihat ibid., 212.  
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relevan dalam konteks historisnya, bukan dipertentangkan, hanya karena faktor 

urutan waktu. Ayat-ayat kategori ini adalah seperti Q.6/55:68194 berikut: 

#sŒ Î) uρ |M ÷ƒr& u‘ t Ï%©!$# tβθ àÊθ èƒs† þ’ Îû $uΖÏF≈tƒ# u óÚÍ�ôã r' sù öΝ åκ÷] tã 4 ®Lym (#θ àÊθ èƒ s† ’ Îû B]ƒ Ï‰tn Íν Î�ö�xî  

Dan apabila engkau melihat orang-orang yang membicarakan 
(memperolok-olokan) ayat-ayat Kami, tinggalkanlah mereka sampai mereka 
membicarakan pembicaraan selainnya. 

Ayat-ayat lain dalam kategori sama adalah Q.37/56:174-175, 178-179,195 

Q.53/23:29,196 dan Q.15/54:94.197   

Ketiga, pemahaman di luar makna konteks ayat sesungguhnya. Ayat-ayat 

yang dianggap teranulir dalam kategori ini adalah seperti Q.7/39:199198 berikut: 

É‹è{ uθ ø� yè ø9$# ó÷ß∆ ù& uρ Å∃ ó�ãè ø9$$Î/ óÚ Ì� ôã r&uρ Çtã š Î= Îγ≈pgø: $#  

Ambilah maaf dan suruhlah yang ma'rūf, serta berpalinglah dari orang-
orang yang jahil. 

Ayat-ayat lain kategori ini yang juga dianggap teranulir adalah 

Q.6/55:106,199  Q.51/67:54,200 Q.33/90:48, 201
 Q.4/92:63,202 dan Q.4/92:81.203

 

                                                 
194'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 102; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n,  
154.   
195Lihat perbedaan penekanan kedua ayat ini dalam konteks ancaman al-Biqā'ī, Naz�m al-Durar, vol. 
8, 252.   
196Must afā Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol. 2, 34-35.  
197Tidak rasional jika perintah untuk tidak mengganggi orang-orang mushrik dianulir dengan 
perintah perang, karena  ayat ini menyatakan bahwa penolakan mereka juga akan diganjar di 
akherat. Lihat Must afā Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol. 2, 30-31.  
198Klaim penganuliran ayat ini didasarkan atas anggapan bahwa "al-jāhilīn" adalah orang-orang 
mushrik. Padahal, ungkapan ini bersifat umum yang mencakup semua orang yang tidak mengetahui 
ajaran Islam. Lihat al-Zamakhsharī, al-Kashshāf, vol. 2 (Beirut: Dār Ihyā` al-Turāth al-'Arabī, t.th.), 
179; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 163. Bahkan, seandainya ayat ini diasumsikan ditujukan 
kepada orang-orang mushrik, juga tidak berarti bahwa perintah berpaling tersebut bertentangan 
dengan perintah perang. Lihat Ibn 'Ādil al-Dimashqī, al-Lubāb fī 'Ulūm al-Kitāb, vol. 9, 432. 
199Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh, 286. Riwayat 'Alī bin Abī Talhah dari Ibn 'Abbās (Ibn al-Jawzī, 
Nawāsikh al-Qur ā̀n, 156) tidak otentik karena keduanya tidak pernah bertemu. Lihat juga Must afā 
Zayd, al-Naskh fī al-Qur`ān al-Karīm, vol. 2, 29. Mayoritas ulama menganggap ayat ini muh�kam, 
karena i'rād� dalam konteks ini bermakna "jangan bergaul dengan orang-orang mushrik", sehingga 
penganulirannya menjadikan larangan sebagai perintah. 
200Ayat ini, menurut Ibn al-Jawzī, memuat larangan agar tidak mendebat orang-orang yang tidak 
mau menerima ajaran Islam, bukan larangan berperang. Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 
231.  
201Menurut al-Qurtubī, kata @		أذاه sebenarnya ambigu (mushtarak) yang maknanya sama-sama 
dianulir dengan āyat al-sayf, mungkin bermakna "gangguan mereka" (mas�dar-fā'il ) atau "gangguan 
(kamu terhadap) mereka" (mas�dar-maf'ūl). Lihat al-Qurtubī, al-Jāmi' li Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 14, 
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g. Ayat-ayat penyerahan urusan kepada Allah 

Penganuliran ayat-ayat ini, terutama ayat-ayat "menunggu" (āyāt al-intiz�ār), 

sebagaimana dikutip Ibn al-Jawzī, didasarkan generalisasi Qatādah bahwa ayat 

yang memuat "maka berpalinglah dari mereka dan tunggulah" (fa a'rid� 'anhum 

wantaz�ir ).204 Generalisasi ini, meski berkaitan dengan penganuliran ayat-ayat 

"berpaling" (āyāt al-i'rād�), tampak juga mencakup penganuliran āyāt al-intiz�ār. 

Akan tetapi, uniknya, tidak ditemukan satu ayat pun dari dua tipe ayat ini dianggap 

oleh Qatādah teranulir dalam karyanya, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh.205   

Sebanyak sebelas ayat yang diklaim teranulir bisa diklasifikasi sebagai 

berikut: 

Pertama, tujuh ayat yang memuat perintah "tunggulah!", baik diungkapkan 

dengan ungkapan tarabbas�ū (2 kali), yaitu Q.20/45:135206 dan Q.52/76:31,207 

dengan ungkapan intaz�irū (4 kali), yaitu Q.10/51:20,208 Q.10/51:102,209 

Q.11/52:122,210 dan  Q.6/55:158,211 maupun dengan ungkapan  irtaqib (1 kali),212 

                                                                                                                                        
201. Akan tetapi, menurut Ibn 'Āshūr, dengan makna kedua, perintah yang ditujukan kepada Nabi 
tentu hanya menyangkut gangguan yang maknanya spesifik, tidak sama dengan larangan berperang. 
Lihat Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 22, 58. 
202Ayat ini turun di Madinah secara spesifik dalam konteks agar Nabi mengajak orang-orang 
munafik kepada Islam tanpa menghiraukan penolakan mereka. Itu artinya bahwa makna ayat ini 
tetap diterapkan hingga wafat Nabi. Lihat Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 103-104.  
203Ayat terakhir ini juga turun tertuju kepada orang-orang munafik. Oleh karena itu, menganggap  
ayat ini teranulir dengan āyat al-sayf (Q.9/113:5) yang konteksnya kebolehan memerangi orang-
orang mushrik yang melanggar perjanjian damai adalah pemahaman terhadap ayat di luar 
konteksnya.  
204Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 208.  
205Kemungkinan bahwa klaim penganuliran Qatādah berkaitan ayat-ayat ini ditemukan dalam 
riwayat-riwayat tak terkompilasi dalam bentuk karya. Tafsir al-Tabarī umumnya mengkompilasi 
riwayat-riwayat penafsiran, termasuk dari kalangan tābi'ūn.   
206Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 195; Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 5, 330; Fakhr al-
Dīn al-Rāzī, Mafātīh� al-Ghayb, vol. 1, 3115.  
207Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, h. 232; Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, jilid 7, 436;  Fakhr 
al-Dīn al-Rāzī, Mafātīh� al-Ghayb, jilid 1, 4204. 
208Lihat Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 15, 48.  
209Lihat ibid., vol.15, 215.  
210Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 182.  
211Lihat ibid., 161.  
212Lihat makna ungkapan-ungkapan ini dalam Ibn Fāris, Mu'jam Maqāyīs al-Lughah, vol. 2,  247, 
vol. 5, 444; al-Rāghib, al-Mufradāt fī Gharīb al-Qur ā̀n, 185, 201, 497.  
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yaitu Q.44/64:59.213 Ayat terakhir ini, seperti berikut, adalah salah contoh ayat 

penantian yang dianggap teranulir: 

ó= É) s?ö‘ $$sù Οßγ ¯ΡÎ) tβθ ç7 É) s? ö� •Β  

Maka tunggulah, sesungguhnya mereka pun orang-orang yang menungggu. 

Kedua, tiga ayat (dua ayat terakhir adalah madanīyah), yaitu  Q. 16/70:106, 

Q.3/89:28,214 dan Q.4/92:84215 yang mengesankan kebolehan bersikap lemah/pasif 

dan tidak berani dalam menghadapi sesuatu, seperti dalam ayat pertama dalam 

kutipan berikut: 

tΒ t� x�Ÿ2 «! $$ Î/ .ÏΒ Ï‰÷è t/ ÿÏµÏΖ≈yϑƒÎ) āω Î) ôtΒ oνÌ� ò2é& … çµç6ù=s% uρ B È⌡yϑ ôÜãΒ Ç≈yϑƒM} $$Î/ Å3≈ s9 uρ ̈Β yy u� Ÿ° Ì� ø� ä3 ø9 $$Î/ #Y‘ ô‰|¹ 

óΟÎγøŠ n=yè sù Ò= ŸÒ xî š∅ ÏiΒ «! $# óΟßγ s9 uρ ëU#x‹tã ÒΟŠÏàtã  

Barangsiapa kafir kepada Allah sesudah ia beriman, kecuali dipaksa, 
padahal hatinya tetap tenang dengan keimanan, akan tetapi orang yang 
melapangkan dada dengan kekafiran, maka atas mereka kemurkaan dari 
Allah dan bagi mereka azab yang besar. 

Ketiga, satu ayat tentang Allah swt. sebagai Tuhan yang paling 

bijaksana/adil yang kemudian ditafsirkan secara konotatif sebagai ayat perintah 

untuk menyerahkan segala urusan secara pasif dan fatalis kepada-Nya, yaitu 

Q.95/28:8:216 

}§øŠ s9 r& ª! $# È/s3 ômr' Î/ tÉΚÅ3≈pt ø: $#  

Bukankah Allah adalah pemberi keputusan yang paling  adil?  

 Tiga tipe ayat ini ditafsirkan secara subjektif sebagai ayat-ayat yang 

menyuruh kaum muslim bersikap pasif, fatalis, tidak berani dalam menghadapi 

berbagai rintangan dakwah Islam. Kesadaran subjektif-psikologis-ideologis para 

mufassir, ketika hal ini ditafsirkan pada level "pemaknaan tersirat" (mafhūm/dalīl 

                                                 
213Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 223.  
214Lihat ibid., 104.  
215Lihat Muhammad Rashīd Ridā, Tafsīr al-Qur`ān al-H�akīm, vol. 5 (Beirut: Dār al-Fikr, 2007), 
217-219.  
216Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 252.  
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al-khitāb), bukan "pemaknaan tersurat" (mantūq al-khitāb),217 sangat dipengaruhi 

oleh berbagai situasi perang, sehingga berbagai perintah yang memiliki konteksnya 

sendiri selalu dipertentangkan dengan keinginan membangkitkan aktivisme.  

Pertama, berkaitan dengan ayat-ayat "menunggu" (āyāt al-intiz�ār), 

ungkapan "menunggu" ditafsirkan secara konotatif sebagai "tidak berperang" (al-

kaff 'an al-qitāl).218 Ayat-ayat yang diidentikkan dengan ayat-ayat 

pasivisme/fatalisme tersebut sebenarnya memerintahkan sikap untuk tidak saling 

menganggu (mutārakah, barā`ah) antara kalangan muslim dan non-muslim. 

Ucapan "tunggulah!" dimaksudkan sebagai penyerahan segala bentuk penolakan 

dan penindasan orang-orang kafir hanya kepada Tuhan yang berhak menghukum 

mereka, baik di dunia maupun di akherat. Oleh karena itu, ayat-ayat ini konteksnya 

adalah ancaman (tahdīd, wa'īd) Tuhan yang, karena bersikap teologis dan berisi 

pemberitaan murni (al-khabar al-khālis �), menurut mayoritas ulama, tidak bisa 

dianulir.219  

Kedua, ayat-ayat tipe kedua dikonotasikan sebagai membenarkan 

pasivisme, ketakutan, atau motivasi rendah, yaitu ayat yang menjelaskan kebolehan 

menyembunyikan keimanan (taqīyah) ketika dipaksa kufur untuk menghindari 

intimidasi orang-orang kafir (Q.16/70:106) dan yang menjelaskan kebolehan 

mengangkat orang kafir sebagai walī (Q.3/89:28).220 Al-T abarī mengemukakan 

riwayat dari Ibn 'Abbās, al-Hasan, al-Suddī, Mujāhid, 'Ikrimah, al-Rabī', dan al-
                                                 
217Pemaknaan pada level mafhūm/dalīl al-khitāb bukanlah tidak dibolehkan, melainkan validitas 
hasil pemaknaan tersebut sangat rentan subjektif dan harus kembali diukur dengan standar-standar 
lain, meski pemaknaan pada level mantūq rentan menjadi "literalitas tafsir" (h�arfīyat al-tafsīr). 
Memang, tidak ada konsensus ulama yang mencegah pemaknaan dari segi mafhūm, majāz, atau 
lebih umum, ta`wīl. Lihat komentar Ibn Rushd, Fas�l al-Maqāl, 33. Bandingkan dengan Ibn al-
'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 139. Akan tetapi, dalam hirarki pemaknaan  mayoritas ulama 
menempatkan prioritas mantūq atas mafhūm, h�aqīqī atas majāz, atau lebih umum tafsīr atas ta`wīl. 
Prioritas ini tampak dimaksudkan untuk meminimalisasi subjektivitas, karena teks harus berbicara 
(nāt iqīyat al-nas�s�), bukan "dibunuh".  
218Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 161.  
219Ibid., 21-22. Bandingkan dengan Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 4.  
220"Walī" semula bermakna "dekat", baik dari segi jarak, hubungan, agama, persahabatan, hubungan 
saling menolong, maupun keyakinan (al-Rāghib al-Isfahānī, al-Mufradāt fī Gharīb al-Qur ā̀n, 533). 
Oleh karena itu, kata ini bisa bermakna teman dekat atau pemimpin, sesuai dengan konteksnya.   
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Dahhāk yang menjelaskan bahwa taqīyah tersebut dibolehkan dan tidak 

teranulir.221 Begitu juga, perintah berperang di jalan Allah yang disertai ungkapan 

"mudah-mudahan Allah menolak serangan orang-orang yang kafir" (Q.4/92:84). 

Ungkapan ini secara keliru dianggap sebagai doa yang dijadikan sandaran satu-

satunya tanpa berbuat untuk mewujudkan kemenangan melawan orang-orang kafir. 

Padahal, kata "mudah-mudahan" ( �	3*) menunjukkan bahwa janji Tuhan tersebut 

pasti akan terwujud.222  

Ketiga, Q.95/28:8 tentang Allah swt sebagai Tuhan yang paling bijaksana 

ditafsirkan sebagai perintah "biarkanlah orang-orang kafir dan beri mereka 

kebebasan bergerak".223 Jadi, ayat teologis ini disamakan dengan ayat-ayat damai 

lain yang teranulir, karena dikonotasikan memberi keleluasan bagi orang-orang 

mushrik (musāhalat al-mushrikīn).224 Persoalannya adalah apa kaitan antara 

pemberian keleluasan dan membiarkan mereka tersebut dengan kemahabijaksanaan 

Tuhan? Penganuliran ini tentu didasarkan penafsiran pada level mafhūm, bukan 

mantūq, atau yang dikenal di kalangan penulis dengan istilah "dianulir dari segi 

maknanya".225 Menurut al-Karamī, pemberian keleluasaan dan membiarkan mereka 

itu karena Tuhan yang paling bijaksana/adil lah yang akan memutuskan hukuman 

terhadap mereka.226 Pengaitan keduanya hanya atas dasar "kesan" (shu'ūr)227 yang 

                                                 
221Lihat Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 6, 313-317.  
222al-Suyūt ī, al-Itqān fī 'Ulūm al-Qur ā̀n, vol. 1 (Cairo: Matba'at Hijāzī, t.th.), 165; Ibn Jarīr al-
T abarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 8, 579.  
223Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 28.  
224Lihat, misalnya, alasan para penulis berkaitan dengan klaim penganuliran Q.7/39:199 dalam Ibn 
al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 162-163 dan Q.2/87:83 dalam Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 100.   
225al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 18, 66; Hibatullāh ibn Salāmah, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 
28; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 225.  
226al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 225.  
227"Kesan" (shu'ūr) yang sering tampak dari ungkapan para mufassir semisal "redaksi ayat ini 
mengesankan (yush'iru, mush'ir) memang diakui keabsahannya oleh sebagian para mufassir cara 
memahami al-Qur`an, seperti halnya "hal-hal yang terlintas" (khawāt ir ) Mutawallī al-Sha'rāwī. 
Tapi, media penafsiran ini lebih banyak bertopang pada subjektivitas, meski terkadang didasarkan 
atas analisis kebahasaan. Sebagaimana dicontohkan, dari ungkapan ِ2		)ِ�َِْh  (dengan harakat 
kasrah/baris di bawah dari pemilihan kata "qīl",  bukan qawl sebagaimana lazimnya), al-Biqā'ī 
memiliki kesan bahwa keadaan Nabi benar-benar dalam kondisi sangat tertekan disertai dengan 
pengharapan yang besar akan pertolongan Tuhan dalam menghadapi ejekan-ejekan orang-orang 
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dipengaruhi oleh kesadaran subjektif-ideologis dan konteks kesejarahan di 

sekeliling penulis. Ibn al-Khatīb, penulis Mu'tazilah dalam al-Furqān, mengkritik 

penganuliran ini, karena menurutnya, sifat Tuhan tersebut kekal terlepas dari 

apakah Dia memerintahkan perang atau damai.228 Ayat makkīyah ini kandungannya 

bersifat teologis, sehingga tidak teranulir, dan konteksnya juga sama sekali tidak 

terkait dengan respon terhadap komunitas agama lain. 

h. Ayat-ayat perintah berbuat baik 

Riwayat Abū 'Ubayd tentang klaim Ibn 'Abbās tentang penganuliran ayat-

ayat damai memuat satu ayat, yaitu Q.60:8 tentang kebolehan berbuat baik dan 

berlaku adil terhadap komunitas non-muslim yang tidak memperlakukan buruk 

terhadap kaum muslim.229 Hanya tiga ayat yang diklaim teranulir, jadi tampak 

bahwa klaim penganuliran ayat-ayat tipe ini tidak mengalami banyak 

perkembangan. Yang dimaksud berbuat baik di sini adalah mengatakan ucapan 

yang baik (Q.2/87:83), berbuat kebajikan (birr ), berlaku adil, menjadikan orang-

orang kafir dalam pergaulan sebagai teman dekat (Q.60/91:8-9), dan memberi 

makan tawanan perang (Q.76/98:8). Seluruh ayat tersebut adalah madanīyah, 

karena logis bahwa perintah berlaku baik tersebut berkaitan dengan situasi Madinah 

di mana kaum muslim telah memiliki kekuatan. 

Ayat-ayat yang diklaim teranulir tersebut adalah seperti Q.2/87:83230 

berikut: 

øŒ Î) uρ $tΡõ‹s{r& t,≈ sV‹ ÏΒ ûÍ_ t/ Ÿ≅ƒÏℜ u� ó  Î) Ÿω tβρ ß‰ç7 ÷è s? āω Î) ©! $# È ø t$Î!≡uθ ø9 $$ Î/uρ $ZΡ$|¡ ômÎ) “ÏŒ uρ 4’ n1ö� à) ø9 $# 4’ yϑ≈tG uŠø9 $#uρ ÈÅ6≈|¡ uΚø9 $#uρ 
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kafir Makkah terhadap misi Islam yang disampaikan beliau. al-Biqā'ī, Naz�m al-Durar, vol. 7, 60. 
Namun, bahwa qīl bermakna seperti itu bukan sebagai ketentuan baku dalam linguistik yang dikenal 
umumnya, melainkan hanya kesan al-Biqā'ī.  
228Ibn al-Khatīb, al-Furqān (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, t.th.), 156.  
229Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 159.  
230Lihat Ibn al-Jawzī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 44; 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 170; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 100-101; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 124. 
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(Ingatlah) ketika Kami mengambil janji dari Banī Isrā`īl (yaitu) "Kamu 
tidak menyembah selain Allah, dan berbuat baik kepada ibu bapak dengan 
kebaikan yang sempurna, kepada kaum kerabat, anak-anak yatim, dan 
orang-orang miskin, ucapkanlah kata-kata yang baik kepada manusia, 
laksanakanlah shalat, dan tunaikanlah zakat." Kemudian kamu tidak 
memenuhi janji itu, kecuali sebagian kecil dari kamu, dan kamu selalu 
berpaling. 

Dua ayat lain, yaitu Q.60/91:8-9231 dan Q.76/98:8232 juga dianggap 

teranulir. 

Penganuliran ayat-ayat ini didasarkan atas nalar berikut. Pertama, 

mengatakan ucapan yang baik diidentikkan dengan memberi keleluasaan bagi 

orang-orang mushrik (musāhalat al-mushrikīn), padahal mereka justeru harus 

diperangi. Kontradiksi ini lebih bertumpu pada pemahaman subjektif mufassir yang 

tidak terkandung dalam teks. Menurut Ibn 'Abbas, Ibn Jubayr, Ibn Jurayj, dan 

Muqātil, sasarannya adalah orang-orang Yahudi. Sedangkan, menurut al-Hasan, 

Abū al-'Āliyah, dan Muhammad bin 'Alī bin al-Husayn, sasarannya adalah kaum 

muslimin. Ada pendapat bahwa ayat ini dari keseluruhan maknanya adalah berita 

(khabar) masa lalu yang berkaitan dengan kalangan Yahudi, sehingga tidak bisa 

dianulir. Di samping itu, tidak ada pembatasan bahwa "manusia" (al-nās) dalam 

ayat ini hanya "orang-orang kafir".233 Begitu juga, "orang-orang mushrik" dalam 

āyat al-sayf (Q.9/113:5) hanya orang-orang yang melanggar perjanjian damai.234 

Ibn al-Khatīb mengkritik penganuliran ini dari dua aspek, yaitu (1) terlepas dari 

konteks spesifiknya, makna yang intrinsik adalah ajaran etika untuk mengatakan 

yang baik, sehingga jika dianulir, berarti melarang etika yang baik; (2) konteks 

kalimat (siyāq) yang mengiringi perintah tersebut adalah perintah bertawh�īd, 

menunaikan shalat, zakat, dan berbuat baik (ih�sān) yang tidak bisa dianulir.235 

                                                 
231Lihat Ibn al-Jawzī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 239; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 179. 
232Lihat Ibn al-Jawzī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 250.  
233Ibid., 44; 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 170. 
234Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 431-433.  
235Ibn al-Khatīb, al-Furqān, 155-156.  
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Kedua, suatu perintah atau larangan bergantung pada alasan-alasan yang 

mendasarinya. Kebolehan berbuat baik dan berlaku adil terhadap orang-orang kafir 

dibatasi oleh alasan jika terhadap mereka yang tidak memerangi atau mengusir 

kaum muslim. Bahkan, menurut al-Tabarī, perbuatan baik tersebut juga dibolehkan 

terhadap orang-orang yang memerangi (muh�āribūn) jika tidak memperkuat 

pasukan mereka, seperti tampak dalam hadīth Asmā` binti Abī Bakr.236 Kebolehan 

ini menunjukkan bahwa ada dua sisi ajaran al-Qur`an, yaitu ajaran fundamental 

berupa hukum resiprositas tentang bagaimana kaum muslim dan orang-orang kafir 

saling memperlakukan, dan ajaran spesifik berupa kategori hukum. Oleh karena itu, 

ajaran spesifik tidak bisa dijelaskan dengan penganuliran, melainkan dengan ajaran 

fundamental tersebut. 

Ketiga, ayat tentang memberi makan tawanan perang konteksnya adalah 

pujian terhadap orang-orang yang berbuat kebaikan (abrār), sehingga hanya berupa 

berita (khabar). Sebagaimana dikemukakan, penganuliran ayat ini adalah ijtihād 

penafsiran Hibatullāh yang konon dikoreksi oleh anak perempuannya sendiri 

dengan alasan bahwa kewajiban memberi makan tawanan sudah menjadi konsensus 

ulama (ijmā'). Di kalangan ulama umumnya, bahwa tawanan perang harus diberi 

makan, tidak boleh dibunuh, dianggap sudah menjadi konsensus.237 Al-Karamī 

mengemukakan riwayat bahwa Nabi menyuruh untuk berbuat baik kepada tawanan 

perang.238 Akan tetapi, di sisi lain, seperti tampak dalam kontroversi penganuliran 

Q.47:4, perlakukan terhadap tawanan perang merupakan bagian dari strategi perang 

yang tidak bisa dituangkan dalam rumusan kaku, seperti dikemukakan al-Tabarī.239 

Apalagi, konteks ayat di atas adalah berita (khabar), bukan hukum. 

                                                 
236Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 23, 321.   
237al-Zarkashī, al-Burhān fī 'Ulūm al-Qur ā̀n, vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 34.  
238al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 220.  
239Ibn Jarīr al-Tabarī,  Jāmi' al-Bayān, vol. 22, 153. 
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i. Ayat-ayat komitmen hidup damai (āyāt al-muwāda'ah/al-

mu'āhadah/al-muhādanah)  

Riwayat Abū 'Ubayd berkaitan dengan klaim penganuliran oleh Ibn 'Abbās 

menyebut Q.4/92:90 dan Q.8/88:61 sebagai dua ayat perjanjian damai yang 

dianggap teranulir. Setelah itu, penganuliran ayat-ayat serupa berkembang karena 

pengaruh kaedah al-Dahhāk,240 Hibatullāh,  241 dan Ibn Abī Uways242 yang 

menggeneralisasi bahwa setiap ayat perjanjian damai dalam al-Qur`an dianulir 

dengan ayat pedang (āyat al-sayf) atau perintah perang dalam sūrat Barā`ah dan 

surah-surah lain.  

Ayat-ayat perjanjian damai yang dimaksud mencakup ayat-ayat yang berisi 

anjuran hidup bersama secara damai (al-ta'āyush al-silmī; peaceful co-existence) 

dengan komunitas non-muslim, sehingga mencakup tidak hanya anjuran 

menghormati perjanjian damai. Kecuali Q.25/42:63, semua ayat yang teranulir 

adalah madanīyah, karena masyarakat muslim Madinah telah memiliki kekuatan 

politik, sehingga memiliki posisi tawar.  

Kecuali ayat ini yang konteks pembicaraannya tidak tertuju kepada orang-

orang kafir karena hanya berisi berita (khabar)—karenanya, tidak logis dianulir—

tentang sifat-sifat hamba Tuhan sejati, ayat-ayat lain memang berbicara tentang 

perjanjian damai antara komunitas muslim dan non-muslim. Pertama, anjuran 

menerima ajakan berdamai (Q.8/88:61). Kedua, perintah menolong kaum muslim 

yang belum berhijrah, namun tidak untuk memerangi kelompok yang telah 

mengadakan perjanjian damai dengan komunitas muslim (Q.8/88:72-73). Ketiga, 

kewajiban mengganti mahar yang dibayar oleh suami dari wanita yang beriman dan 

berhijrah jika seorang muslim ingin menikahi wanita tersebut (Q.8/88:10), dan 

                                                 
240al-Dahhāk, Tafsīr al-D �ah�h�āk, vol. 2, ed. Shukrī Ahmad al-Zāwīnī (Beirut: Dār al-Salām, 1419 H/ 
1999 M), 399. Pendapat ini dikutip oleh Ibn Kathīr. Lihat Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 2, 337.  
241Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh (edisi al-Maktab al-Islāmī), 210-211.  
242Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 231.  
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kewajiban membayar mahar kepada orang kafir bagi muslim yang istrinya 

melarikan diri ke daerah orang-orang kafir yang kemudian dapat ditaklukkan 

(Q.8/88:11).243 Ayat ini menjelaskan agar wanita-wanita tersebut tidak 

dikembalikan, karena mereka tertarik dengan Islam, sedangkan laki-laki dari orang-

orang mushrik tetap dikembalikan. Keempat, larangan membunuh dan menawan 

orang-orang yang meminta perlindungan (suaka) dengan kelompok yang telah 

mengadakan perjanjian damai dengan kaum muslim dan orang-orang yang tidak 

mau memerangi kaum muslim (Q.4/92:90). Kelima, kebolehan membebaskan 

tawanan perang dengan atau tanpa tebusan setelah perang usai dan situasi akan 

terkendali (Q.47/95:4). Hal ini dibolehkan karena bukanlah perang, melainkan 

perdamaian, yang menjadi tujuan. Keenam, penundaan pemutusan perjanjian 

damai—karena pelanggaran yang dilakukan oleh orang-orang mushrik—dan 

pemberian kesempatan bagi orang-orang mushrik selama empat bulan untuk 

menikmati kebebasan dan kesempatan untuk memperbaiki sikap (Q.9/119:2). 

Ketujuh, perintah untuk bersikap konsisten menghormati dan mengindahkan isi 

perjanjian damai selama orang-orang mushrik juga bersikap konsisten (Q.9/113:7). 

Delapan ayat yang diklaim teranulir adalah Q.25/42:63,244 Q.8/88:61,245 

Q.8/88:72-73,246 Q.60/91:10-11, 247 Q.4/92:90,248 Q.47/95:4,249 Q.9/113:2,250 dan 

Q.9/113:7.251 Ayat berikut (Q.25/42:63) adalah contoh ayat yang teranulir:  

                                                 
243Hal ini sesuai dengan isi perjanjian Hudaibiyah (628 M) antara Nabi dan orang-orang mushrik 
Makkah bahwa siapa yang kedatangan seseorang dari penduduk Makkah tanpa izin walinya, ia 
harus mengembalikannya kepada mereka dan siapa yang datang kepada penduduk Makkah, ia 
menjadi bagian dari mereka. Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 240.  
244Lihat ibid., 202.  
245Menurut Ibn 'Abbās, ayat ini dianulir oleh Q.9/113:29 atau, menurut keterangan Shu'lah, oleh 
ayat-ayat perang (āyāt al-qitāl). Lihat Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 158; Shu'lah, S�afwat 
al-Rāsikh, 142. Tapi, ada pendapat bahwa ayat ini dianulir oleh Q.47/95:35. Lihat Makkī al-Qaysī, 
al-Īd�āh, 244, 414-415. Lihat kritik terhadap penganuliran ini dalam Ibn al-Jawzī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 166-167.  
246Lihat Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 15-16; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 115. Lihat 
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawzī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 170-171.  
247Ibn al-Jawzī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 240-242; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 435.  
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Hamba-hamba (Tuhan) yang Maha Pengasih adalah orang-orang yang 
berjalan di atas bumi dengan lemah lembut dan apabila orang-orang jahil 
menyapa mereka, mereka mengucapkan salām (keselamatan). 

Penganuliran ayat-ayat yang berisi anjuran menerima ajakan berdamai dan 

menghormati perjanjian damai, atau menciptakan suasana damai di atas didasarkan 

atas nalar berikut. Pertama, urutan waktu dan peristiwa (kronologi) turun ayat yang 

banyak diterima oleh para penulis sebagai alasan bahwa ayat yang turun lebih awal 

teranulir dengan sendirinya dengan ayat yang turun kemudian, sehingga ayat-ayat 

perjanjian damai hanya berlaku pada fase-fase awal Islam di Makkah ketika 

komunitas muslim masih merupakan minoritas.  

Kedua, kronologi yang mendasari pola pikir "mayoritas-minoritas" tersebut 

ditopang oleh "logika kekuatan" (mantiq al-quwwah, the logic of power), seperti 

tampak dari pernyataan yang dinisbatkan kepada Ibn 'Abbās yang diikuti oleh 

semisal Abū 'Ubayd, Ibn 'Ābidīn, Ibn Hajar al-Haytamī, dan Makkī al-Qaysī, 

sebagaimana dikemukakan, dalam pengertian bahwa karena kaum muslim di fase 

Makkah masih minoritas, mereka tidak bisa menerima alternatif selain menerima 

ajakan berdamai. Sebaliknya, ketika mereka memiliki kekuatan seimbang (ishtadda 

sultānuhum), karena telah membuka kota Makkah (fath� Makkah) tanpa perlawanan 

sebelum turunnya āyat al-sayf dalam sūrat al-Tawbah, mereka hanya menerima 

alternatif perang. Al-Kayā al-Harāsī (w. 504 H), penulis Ah�kām al-Qur ā̀n beraliran 

                                                                                                                                        
248Lihat Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 159; Qatādah, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 40; 
Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 12; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 34; 'Abd al-Qāhir 
al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 210; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 133-134. Lihat 
kritik penganuliran ayat ini dalam al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Masūkh, 107-108.  
249Lihat 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 232; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh,  413-
414. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Masūkh, 209-210. Lihat 
juga uraian sebelumnya tentang status (ih �kām atau naskh) ayat pedang. 
250Ada perbedaan pendapat tentang jumlah ayat teranulir: ayat 1-2, ayat 2, atau ayat 1-4. Lihat al-
Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 40; Hibatullāh ibn Salāmah, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 16. Lihat 
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 172-173.   
251Lihat Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 16; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 16;  Lihat 
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 174. 
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Shāfi' ī, misalnya, mengikuti logika Ibn 'Abbās tersebut ketika menjelaskan 

teranulirnya Q.8/88:61 di atas dengan Q.47/95:35 berikut: 

     6	hو ،K	ذ� +	:h آ���	R.وا� M8ل ا
0/ن 
8رة ��اءة > � �� �%��A0 ،jن ا��)6 ��� ر
0�)� *� ا�.��3.� *�6 ا�=8ة . "�0 &)�8ا و&6*8ا إ�� ا�3(@ وأ��@ اl*(8ن": �hل &����

   ����L	Iأ n	�� ل�	h Kو��� ،@()�hا��6و و �(h �)* :   + ا	أه n	�� 6ر	h إذا   �	8ر *(	o��
@(�.��3� %W- @� ل ا��6و��h.252 

Sesungguhnya, sūrah Barā`ah (al-Tawbah) adalah surah yang terakhir turun, 
sedangkan perjanjian damai antara Rasulullah dan orang-orang mushrik 
terjadi sebelum itu. Padahal, Allah swt berfirman, "Janganlah kamu menjadi 
lemah dan mengajak berdamai, padahal kamu adalah orang-orang teratas." 
Tuhan melarang diadakannya perjanjian damai ketika ada kekuatan untuk 
mengalahkan dan membunuh musuh. Oleh karena itu, sebagian tokoh 
madhhab kami (Shāfi' īyah) mengatakan, "Jika sebagian penduduk daerah 
perang mampu memerangi musuh, tidak boleh berdamai dengan mereka."  

Begitu juga, menurut Ibn 'Ādil al-Dimashqī, penulis al-Lubāb fī 'Ulūm al-

Kitāb, perubahan dari kebolehan perang defensif ke perintah perang mutlak 

(defensif maupun ofensif) disebabkan oleh kuantitas kaum muslim yang semula 

ketika itu hanya sedikit, sehingga dari segi mas�lah�ah lebih menguntungkan jika 

mereka menunjukkan sikap lembut dan memperbaiki hubungan. Akan tetapi, ketika 

mereka menjadi kuat, sedangkan orang-orang mushrik masih banyak, padahal telah 

ditunjukkan mu'jizat, dan upaya dakwah telah mencapai titik keputus-asaan, wajar 

jika Allah swt memerintahkan perang mutlak, tanpa syarat.253  

Logika kekuatan yang sebenarnya mendasari penganuliran semua ayat 

damai ini bertentangan dengan ide-ide general al-Qur`an. Posisi sebagai mayoritas 

atau berkekuatan seimbang tidak mengharuskan bahwa perang (sebagai sarana) 

harus diambil sebagai alternatif satu-satunya jika cara damai (sebagai tujuan) bisa 

tercapai. Logika kekuatan ini tampak karena selama kekuatan untuk mengalahkan 

musuh masih ada, solusi damai dianggap tidak berlaku selamanya dalam keadaan 

apa pun, karena dianggap teranulir (mansūkh). Banyak ayat al-Qur`an yang 

                                                 
252al-Kayā al-Harāsī,  Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 3 (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1983), 163.   
253Ibn 'Ādil al-Dimashqī, al-Lubāb fī 'Ulūm al-Kitāb, vol. 3, 341.   
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menjelaskan alasan (ta'līl) dalam perintah dan larangannya, termasuk "jika kamu 

tidak melaksanakannya (menolong kaum muslim yang belum berhiijrah; sarana), 

niscaya akan terjadi fitnah/penindasan di muka bumi dan kerusakan yang besar 

(agar tidak terjadi kekacauan; tujuan)" (Q.8/88:72-73 di atas) yang sealur, 

misalnya, dengan "perangilah (sarana) mereka sehingga  tidak terjadi lagi 

fitnah/penindasan  dan agama untuk Allah (tujuan), tapi jika mereka berhenti 

(memerangimu), tidak ada permusuhan, kecuali terhadap orang-orang zalim" 

(Q.2/87:193).  

Pemahaman seperti inilah yang pernah dikemukakan 'Abdullāh bin 'Umar 

dalam menyikapi penindasan (fitnah) orang-orang mushrik dan isu yang dalam fiqh 

kemudian disebut sebagai "pemberontak" (bughāh) yang mengacu kepada 

kericuhan di antara para sahabat dalam peristiwa al-fitnah al-kubrā yang 

mengakibatkan terbunuhnya 'Uthmān dan keterlibatan 'Alī dalam politik. Riwayat 

yang diterima Ibn Kathīr dari Muhammad Ibn Bashshār menjelaskan bahwa 

'Abdullāh bin 'Umar didatangi oleh dua orang laki-laki, lalu mereka berdua 

bertanya kepadanya, "Sesungguhnya orang-orang telah diculik, dan Anda sendiri 

sebagai sahabat Nabi, apa yang menghalangi Anda untuk ikut turun tangan?" Ibn 

'Umar menjawab, "Yang menghalangiku adalah karena Allah mengharamkan 

untuk menumpahkan darah saudaraku sendiri." Keduanya bertanya lagi, 

"Bukankah Allah swt telah berfirman, "Perangilah mereka sehingga tidak terjadi 

lagi fitnah?" Ibn 'Umar menjawab, "Kami sudah berperang sampai tidak ada fitnah 

lagi dan agama Allah menjadi tegak, sedangkan kalian ingin berperang sehingga 

terjadi fitnah dan supaya agama yang tegak bukan karena Allah." Menurut riwayat 

'Uthmān bin S ālih , suatu ketika Ibn ‘Umar didatangi oleh seorang laki-laki yang 

bertanya, "Wahai Abū 'Abd al-Rah mān (Ibn 'Umar), apa yang mendorong Anda 

untuk menunaikan ibadah haji satu tahun dan mukim (tidak berhaji) satu tahun, 

dengan meninggalkan jihād di jalan Allah, padahal Anda tahu apa yang disenangi 



 

 

306

oleh Allah?" Ibn 'Umar menjawab, "Wahai, kemenakanku, Islam dibangun di atas 

lima fondasi, yaitu beriman dengan Allah dan rasul-Nya, shalat lima waktu, puasa 

bulan Ramadān, membayar zakat, dan menunaikan ibadah haji". Mereka (orang-

orang lain yang mendengarnya) mengatakan, "Wahai Abū 'Abd al-Rah mān, 

bukankah Anda mendengar apa yang Allah sebutkan dalam kitab suci-Nya 'Jika 

ada dua golongan dari mereka yang beriman berseteru, hendaklah kamu damaikan 

antara keduanya. Tapi, jika salah satu di antara keduanya melanggar perjanjian 

terhadap yang lain, perangilah yang melanggar perjanjian itu sampai mereka 

kembali kepada perintah Allah' (Q.49/106:9) dan  'Perangilah mereka sehingga 

tidak terjadi lagi fitnah' (Q.2/87:193)?" Ibn 'Umar menjawab, "Kami sudah 

melakukan hal itu pada masa Rasulullah saw, dan ketika itu Islam memiliki 

pengikut yang hanya sedikit, sehingga setiap orang diuji dalam agamanya, 

adakalanya mereka (orang-orang mushrik) membunuhnya atau menyiksanya, 

hingga akhirnya Islam memiliki banyak pengikut, maka penindasan (fitnah) 

seperti itu tidak ada lagi."254 

Memang, dalam konteks orang-orang mushrik, solusi damai telah dilakukan 

dan mengalami jalan buntu, sehingga al-Qur`an membolehkan perang. Namun, 

berdamai dan perang adalah dua solusi yang harus dilihat relevan dalam konteks 

historisnya, bukan dianggap sebagai dua solusi yang bertentangan (naskh). Atas 

dasar ini, al-Tabarī menilai pendapat Qatādah dan ulama lain tentang penganuliran 

ayat yang berisi ajakan berdamai (Q.8/88:61) sebagai "pendapat yang tidak ada 

dasarnya dari al-Qur`an, sunnah, maupun fitrah akal",255 karena kedua ayat tersebut 

adalah muh�kam dan relevan dengan konteks turunnya (muh�kamah fīmā unzilat 

fīh).256 Di sisi lain, perang dan damai adalah strategi yang tidak bisa dituangkan 

dalam rumusan baku, melainkan tergantung kondisi. Menurut al-Zamakhsharī, 

                                                 
254Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 1, 228-229.  
255Ibn Jarīr al-Tabarī, Jāmi' al-Bayān, vol. 14, 41.  
256Ibid., 42-43.  
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kedua opsi tersebut dipertimbangkan secara dinamis oleh pemimpin dari segi 

manfaatnya bagi Islam dan kaum muslim.257 Prinsip ini mendasari semua ayat 

perjanjian damai di atas. 

j. Ayat-ayat pemberian keleluasaan 

Tidak ada kaedah tertentu berkaitan dengan penganuliran ayat-ayat ini. 

Begitu juga, tidak ada riwayat tentang penganuliran ayat-ayat ini dari Ibn 'Abbās 

melalui semisal  Abū 'Ubayd maupun 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī. Penganuliran ini 

tampak didasarkan analogi dari penganuliran ayat-ayat yang maknanya sealur, 

seperti āyāt al-intiz�ār, āyāt al-i'rād, āyāt al-s�abr, dan āyāt al-'afw wa al-s�afh�, 

karena kandungan semua ayat ini bisa diidentikkan, meski secara konotatif, dengan 

perintah memberi penangguhan waktu  penghukuman (imlā`) yang berimplikasi 

memberi keleluasaan bagi orang-orang kafir untuk hidup bebas dan bertindak. 

Limat ayat yang semuanya makkīyah yang diklaim teranulir adalah Q. 

86/36:17,258 Q.38/38:88,259 Q.7/39:183,260 Q.19/44:75,261 dan Q.19/44:84.262 Sebagai 

contoh, ayat pertama (Q. 86/36:17) di antara ayat-ayat ini dianggap teranulir: 

                                                 
257Al-Zamakhsharī, al-Kashshāf, vol. 3 (Beirut: Dār Ihyā` al-Turāth al-'Arabī, t.th.), 221.  
258al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 65; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 28; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 223; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 224; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-
Qur`ān al-'Azīz wa Mansūkhuh, 57. Menurut Ibn al-Jawzī, ayat kandungannya ancaman (wa'īd), 
sehingga tidak bisa dianulir. Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 251. 
259al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 52; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 173. Menurut 
Hibatullāh, jika kata "h�īn" (waktu) ditafsirkan dengan "dahr" (masa), ayat ini tidak teranulir. 
Sedangkan, jika kata tersebut ditafsirkan dengan perang Badr, ayat ini dianggap teranulir. 
Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 23. Menurut Ibn al-Jawzī, ayat ini kandungannya adalah 
ancaman (wa'īd). Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 214. Menurut Ibn al-'Arabī, jika yang 
dimaksud adalah waktu perang, ayat ini dikategorikan sebagai ayat yang diberi penjelasan 
(makhs�ūs�) dengan ayat pedang. Sedangkan, jika yang dimaksud adalah azab di akherat, ayat ini 
tidak bisa dikategorikan sebagai kasus naskh. Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 192. 
260al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 16; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 15. Menurut Ibn 
al-Jawzī, ayat ini kandungannya berita (khabar), bukan hukum, sehingga tidak logis dianulir. Ibn al-
Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 162.   
261al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 17, 45; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 138; Ibn al-Bārizī, 
Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 40. Menurut Hibatullāh, ayat ini teranulir dianulir dari segi maknanya 
(nusikha ma'nāhā). Hibatullāh ibn Salāmah, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, h.19. Menurut al-Zajjāj, 
sebagaimana dikutip Ibn al-Jawzī, meski redaksi ayat ini berupa perintah (amr), maknanya berita 
(khabar), sehingga bermakna bahwa balasan Tuhan bagi orang yang sesat adalah membiarkannya 
dalam kesesatan. Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 194.  
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È≅ Îdγ yϑsù t Í� Ï�≈s3 ø9 $# öΝ ßγ ù=Îγ øΒ r& # J‰÷ƒuρ â‘  

Karena itu, berilah penangguhan waktu bagi orang-orang kafir itu, beri 
tangguhlah mereka! 

 Kekeliruan nalar peranuliran ayat-ayat ini dilihat dari aspek-aspek berikut. 

Pertama, semua ayat ini berisi ancaman siksa, baik di dunia maupun di akherat, 

yang diungkapkan dengan "rencana/strategi menghancurkan" (kayd), "berita besar" 

(naba )̀, "siksa" ('adhāb), "kiamat" (sā'ah), dan "perhitungan teliti" (na'uddu lahum 

adda), terhadap orang-orang kafir Makkah karena mereka tidak hanya mendustakan 

al-Qur`an, melainkan juga menuduh Nabi sebagai orang gila (majnūn), peramal 

(kāhin), penyihir (sāh�ir ), atau penyair (shā'ir ), mengejek, dan melakukan kekerasan 

fisik. Ayat-ayat ini mengandung anjuran agar Nabi dan kaum muslim membiarkan 

mereka, tidak memohon kepada Tuhan agar mereka segera disiksa, dan 

menyerahkan segala bentuk penolakan dan penindasan tersebut kepada Tuhan yang 

akan menghukum mereka, baik dengan membiarkan dalam kesesatan (istidrāj) 

maupun dengan siksa, baik di dunia (kebolehan perang) maupun di akherat 

(ganjaran; wa'īd).263 Kandungan ayat-ayat ini terkait secara integral dengan 

pembatasan misi Nabi hanya sebagai pemberi peringatan (nadhīr, mundhir), yang 

tidak bertanggung-jawab atas penolakan tersebut, tidak berhak mengawasi dan 

mengayomi mereka, melebihi karakter "kemanusiaan" (insānīyah) misi kenabian. 

Dengan demikian, muatan ini sangat bersifat teologis. Ancaman ini berkaitan 

dengan "taqdīr" (ketentuan) Tuhan, baik yang skala-waktunya medium sebagai 

"hukum sosial" dan "hukum sejarah" yang berkaitan dengan kehancuran 

(diskontinuitas) generasi suatu umat karena pendurhakaan, maupun yang skala-

                                                                                                                                        
262al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 45; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 19. Menurut Ibn 
al-Jawzī, jika yang dimaksud dengan larangan menyegerakan azab berkaitan dengan azab di akherat, 
itu artinya mengharapkan kematian mereka segera. Jelas bahwa makna ini tidak bertentangan 
dengan makna āyat al-sayf. Sedangkan, jika yang dimaksud adalah perang, ayat ini turun di 
Makkah, sedangkan perintah perang turun di Madinah. Larangan menyegerakan azab (perang) tetap 
relevan pada masanya. Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 194.     
263Lihat, misalnya, Q.7/39:182. Lihat penafsiran ayat ini dalam Mutawallī al-Sha'rāwī, Tafsīr al-
Sha'rāwī, vol. 1 (Cairo: Akhbār al-Yawm, t.th.), 3141.  
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waktunya panjang sebagai "hukum pembalasan eskatologis" atas amal-amal di 

dunia.264 Bahkan, di samping kandungannya berisi ancaman, di antara ayat-ayat 

tersebut, seperti Q.38/38:88, Q.7/39:183, Q.19/44:75, kandungannya berisi berita 

(khabar), meski terkadang dengan redaksi perintah (amr) (Q.19/44:75), sehingga 

tidak logis jika dianulir.  

 Kedua, dua ayat yang turun sesuai dengan konteksnya tidak seharusnya 

dianggap sebagai dua ayat yang saling kontradiktif. Strategi "menunda waktu" 

sebagai strategi bertahan disertai ancaman di samping memiliki alasan teologis dan 

relevan dari segi gradualitas penyebaran Islam di Makkah, juga relevan secara 

historis dengan kondisi kaum muslim awal sebagai minoritas, karena baik ayat-ayat 

penundaan maupun ayat pedang tunduk kepada "hukum waktu" (h�ukm al-waqt). 

Kedua ayat ini memang sama-sama dilatarbelakangi penindasan orang-orang 

kafir,265 namun ayat-ayat penundaan turun dalam konteks kaum muslim yang masih 

belum mampu melakukan perlawaan fisik, berbeda dengan kondisi ketika mereka 

di Madinah. Namun, penjelasan historis ini harus dibedakan dari penjelasan "logika 

kekuatan", karena perbedaan kondisi komunitas muslim di dua tempat berbeda 

tersebut tidak menjadi alasan cukup untuk menjustifikasi bahwa perang adalah 

tawaran satu-satunya dan final pada fase Madinah, apalagi diformulasikan dalam 

bentuk naskh yang berarti penganuliran permanen. Alasan sesungguhnya yang bisa 

menjelaskan perang sebagai solusi ketika itu adalah karena gagalnya perjanjian-

perjanjian damai dan orang-orang mushrik tidak berhenti memusuhi komunitas 

muslim. Jadi, kedua ayat ini relevan dalam konteksnya masing-masing. Nalar 

                                                 
264"Taqdīr" (ketentuan) Tuhan yang skala-waktunya pendek adalah sunnah-Nya yang berlaku dalam 
keajegan hukum kausalitas di dunia fisika, seperti dinyatakan "Segala sesuatu Kami ciptakan dengan 
qadar (ukuran)" (Q.54/37:49) dan "Kami menurunkan air dari langit dengan qadar (ukuran)" 
(Q.23/74:18). Lihat juga: Q.15/54:21, 60; Q.43/63:11; Q.6/55:96; Q.36/41:38; Q.41/61:12, 
Q.56/46:60; Q.73/3:20.  
265Lihat ayat 15-16 yang mengiringi Q.86/36:17: "Sesungguhnya mereka (orang-orang kafir) 
merencanakan tipu daya jahat dengan sungguh-sungguh, dan Aku pun membuat rencana (pula) 
dengan sungguh-sungguh".  
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penganuliran ayat-ayat ini didasarkan atas pemahaman bahwa ayat-ayat ini 

berkonotasi "tidak perang" (tark al-qitāl) dan memberikan keleluasaan (musāhalat 

al-mushrikīn) kepada orang-orang kafir. Di samping itu, ayat-ayat yang berisi 

ancaman eskatologis kandungannya bersifat permanen, tidak terkait dengan 

perintah perang.  

k. Ayat-ayat regulasi perang 

Sebanyak tujuh ayat yang semuanya madanīyah yang diklaim teranulir bisa 

diklasifikasikan menjadi dua macam, yaitu: 

Pertama, lima ayat tentang perang defensif (difā'ī), yaitu bahwa perang 

dibolehkan jika akan atau telah diserang yang dasarnya adalah hukum timbal-

balik/balasan setimpal (resiprositas), sehingga "melampaui batas" (melakukan 

agresi, atau membunuh wanita, anak-anak, orang yang tua renta)266 dilarang. Ayat-

ayat yang termasuk dalam kategori ini adalah Q.2/87:190-192 (tiga ayat),267 

                                                 
266"Melampaui batas" dimaksud bisa ditafsirkan sebagai melanggar ketentuan perang defensif itu 
sendiri, yaitu memerangi orang yang tidak memerangi. Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 109.  
267Ayat yang teranulir terdiri dari tiga ayat. Yang teranulir dari ayat 190 adalah ungkapan "wa lā 
ta'tadū" (janganlah kamu melampaui batas) yang ditafsirkan beragam, antara lain, ditafsirkan 
sebagai larangan membunuh anak-anak, wanita, dan para tokoh agama murni, dan ditafsirkan 
sebagai larangan melakukan agresi. Tentang penganuliran ayat ini, lihat al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 27; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 6; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 64; 'Abd al-
Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 79; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 23. Lihat 
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 170. Al-Nahhās dan Makkī al-
Qaysī meriwayatkan pendapat Ibn 'Abbās bahwa ayat ini muh�kam. Pendapat ini, menurut kedua 
penulis ini, adalah paling tepat di antara pendapat lain. Al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 32; 
Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh, 155-156. Ayat 191 yang teranulir berkaitan dengan larangan berperang di 
Masjidil Harām, kecuali jika diperangi. Ada perbedaan pendapat tentang ayat penganulir (nāsikh): 
Q.9/113:5 atau Q.2/87:193. Tentang penganuliran ini, lihat Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 33; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 27; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 6; al-
Karamī, Qalā`id al-Marjān, 66; al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33-34; Ibn al-Bārizī, Nāsikh 
al-Qur`ān al-'Azīz, 23; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 109-110. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam 
Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 72-73; Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh, 157-158. Sedangkan, ayat 192 
berkaitan dengan larangan memerangi orang-orang mushrik jika mereka berhenti memusuhi kaum 
muslim. Tentang penganuliran ayat ini, lihat al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 14; Hibatullāh, 
al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 6; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 74-75. 
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Q.2/87:194,268 Q.4/92:91.269 Ayat berikut (Q.2/87:194), misalnya, dianggap 

teranulir: 

ã� öκ¤¶9 $# ãΠ#t� pt ø: $# Ì� öκ¤¶9 $$Î/ ÏΘ#t� pt ø: $# àM≈ tΒ ã� çt ø: $# uρ ÒÉ$ |Á Ï% 4 Çyϑsù 3“y‰tG ôã $# öΝ ä3 ø‹ n=tæ (#ρ ß‰tF ôã$$ sù Ïµ ø‹ n=tã È≅ ÷V Ïϑ Î/ $tΒ 3“y‰tG ôã $# 

öΝä3 ø‹ n= tæ 4 (#θ à) ¨?$# uρ ©! $# (# þθ ßϑn=ôã $#uρ ¨βr& ©! $# yì tΒ tÉ) −F ßϑ ø9 $#  

Bulan suci dengan bulan suci, dan pada segala yang patut dihormati berlaku 
hukum qis�ās. Oleh karena itu, barangsiapa yang melakukan agresi 
terhadapmu, lakukan pula agresi (pembalasan) seimbang dengan agresinya 
terhadap kamu. Bertakwalah kepada Allah dan ketahuilah bahwa Allah 
beserta orang-orang yang bertakwa. 

Kedua, dua ayat  yang berisi larangan berperang pada bulan-bulan suci (al-

shahr al-h�arām) dan larangan bertindak melampaui batas, yaitu Q.2/87:217270 dan 

Q.5/112:2.271 Ayat pertama, dalam kutipan berikut, misalnya, dianggap teranulir:  

y7tΡθè= t↔ó¡ o„ Ç tã Ì�öκ¤¶9$# ÏΘ#t�ys ø9$# 5Α$ tF Ï% ÏµŠÏù ( ö≅ è% ×Α$tF Ï% ÏµŠ Ïù ×�� Î6 x. ( <‰|¹ uρ  tã È≅‹ Î6 y™ «! $# 7�ø� à2 uρ Ïµ Î/ Ï‰ Éfó¡ yϑ ø9$#uρ ÏΘ#t� y⇔ø9 $# 

ßl#t�÷z Î) uρ Ï& Î# ÷δr& çµ ÷Ψ ÏΒ ç� t9 ø.r& y‰Ψ Ïã «! $# 4 èπ uΖ ÷G Ï�ø9 $#uρ ç� t9 ò2 r& z ÏΒ È≅ ÷F s) ø9$# 3 Ÿωuρ tβθä9# t“ tƒ öΝä3tΡθè= ÏG≈s) ãƒ 4 ®L ym öΝä.ρ–Šã� tƒ tã öΝà6ÏΖƒ ÏŠ 

Èβ Î) (#θãè≈sÜtGó™$# 4  tΒuρ ÷ŠÏ‰ s? ö�tƒ öΝä3Ζ ÏΒ  tã Ïµ ÏΖƒ ÏŠ ôMßϑ uŠsù uθèδ uρ Ö� Ïù%Ÿ2 y7Í×̄≈s9'ρé' sù ôMsÜÎ7ym óΟ ßγ è=≈yϑ ôãr& ’ Îû $u‹÷Ρ ‘‰9 $# Íο t�ÅzFψ $#uρ ( 
y7 Í×̄≈s9 'ρé&uρ Ü=≈ysô¹ r& Í‘$̈Ζ9 $# ( öΝèδ $yγŠÏù šχρà$Î#≈yz 

Mereka bertanya kepadamu tentang berperang pada bulan suci. Katakanlah, 
"Berperang di bulan tersebut adalah dosa besar, tetapi menghalangi 
(manusia) dari jalan Allah, kafir kepada Allah, (menghalangi masuk) 
Masjidil Harām dan mengusir penduduknya dari sekitarnya lebih besar 
(dosanya) di sisi Allah. Melakukan penindasan (fitnah) lebih besar daripada 
membunuh." Mereka tidak henti-hentinya memerangi kamu sampai mereka 

                                                 
268Al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33-34; 'Abd al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-
Mansūkh, 79. Lihat kritik Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 75-77. 
269Al-H āzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 34; Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 12; al-Karamī, 
Qalā`id al-Marjān, 93; Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 134; Ibn al-Bārizī, Qalā`id al-Marjān, 
28. Lihat kritik Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 106-107.  
270Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 33; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 28; 
Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 6; Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 23-24; Ibn al-
Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 23; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 67. Menurut al-Nahhās, ayat 
ini turun pada Jumadal Akhir atau Rajab tahun 2 H, setelah perang Khaibar. Al-Nahhās, al-Nāsikh 
wa al-Mansūkh, 37-38. Lihat Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 80-82. Menurut Jābir bin 
'Abdullāh, Ibn Jurayj, 'Atā` dan Mujāhid, ayat ini muh�kam. Makkī al-Qaysī, al-Īd�āh�, 160-162; 'Abd 
al-Qāhir al-Baghdādī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 184-185. 
271Qatādah, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 40; al-Hāzimī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 35; 
Hibatullāh, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 13; al-Karamī, Qalā`id al-Marjān, 97; al-Nahhās, al-Nāsikh 
wa al-Mansūkh, 113-114; Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 31. Lihat alternatif berbagai 
alternatif penafsiran dalam Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 139-142; Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 
130-131. 
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(dapat) mengembalikan kamu dari agamamu (kepada kekafiran), seandainya 
mereka sanggup. Barangsiapa yang murtad di antara kamu dari agamanya, 
lalu di mati dalam keadaan kafir, maka mereka itulah yang sia-sia 
amalannya di dunia dan di akherat, dan mereka itulah penghuni neraka, 
mereka kekal di dalamnya. 

Penganuliran ayat-ayat regulasi perang ini didasarkan atas nalar berikut. 

Pertama, ayat-ayat kategori pertama yang berisi "kebolehan perang" hanya karena 

alasan defensif dan larangan melakukan balasan melebihi batas hukum setimpal 

dianggap teranulir, karena āyat al-sayf (Q.9/113:5) yang turun sesudahnya 

ditafsirkan sebagai "perintah perang" (al-amr bi al-qitāl) secara mutlak (defensif 

maupun ofensif) dan final, karena turun di fase akhir Madinah. Analisis teks dan 

konteks terhadap āyat al-sayf, sebagaimana dikemukakan,272 membuktikan bahwa 

al-Qur`an, hingga ayat perang terakhir yang diturunkan ini, tidak pernah 

meninggalkan prinsip hukum timbal-balik (resiprositas) yang dijadikannya sebagai 

nilai rujukan dan dasar kebolehan perang defensif. Kedua, ayat-ayat kategori kedua 

yang berisi larangan berperang di Masjid al-Harām, kecuali atas dasar alasan-alasan 

defensif, seperti dihalangi masuk ke dalam masjid, dan yang berisi larangan 

bertindak melampaui batas juga dianggap teranulir dengan nalar yang sama. Di 

samping itu, para penulis yang mengklaim penganuliran ayat ini merujuk kepada 

fakta di mana pada peristiwa pembukaan (fath�) kota Makkah Nabi menyuruh 

sahabat beliau  untuk membunuh 'Abdullāh ibn Khatal ('Abd al-'Uzzā) dari Banī 

Tamīm bin Ghālib ketika sebagai tawanan perang ia lari menuju Ka'bah, lalu 

melemparkan senjata, dan bergelantungan di penutup Ka'bah.273 Peristiwa ini harus 

dipahami secara utuh. Sebelumnya, Nabi pernah bersabda bahwa siapa saja yang 

masuk ke rumah Abū Sufyān, ia akan selamat, kecuali lima orang (menurut riwayat 

                                                 
272Lihat kembali bagian identifikasi ayat pedang pada bab 3.  
273Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 110. Tentang peristiwa ini, lihat al-Bayhaqī, al-Sunan al-Kubrā, vol. 5 
(Hedarabad: Majlis Dā`irat al-Ma'ārif al-Niz āmīyah, 1344), 177; Abū Nu'aym al-Asbihānī, al-
Musnad al-Mustakhraj 'alā S�ah�īh� al-Imām Muslim, vol. 4 (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1996 
M/ 1417 H), 34; Mālik bin Anas, Muwatt a`, vol. 2, ed. Taqīyuddīn al-Nadawī (Damaskus: Dār al-
Qalam, 1991 M/ 1413 H),  426.   
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lain, enam orang) yang harus dibunuh di mana pun ditemukan, yaitu: 'Abdullāh ibn 

Khatal, dua orang penyanyinya, Maqīs bin Subābah al-Laythī, al-Huwayrith bin 

Nafīdh, dan 'Abdullāh bin Sa'd bin Abī Sarh.274 Nabi memiliki pertimbangan 

khusus dalam pengejaran orang-orang ini. 'Abdullāh ibn Khatal, khususnya, 

menurut riwayat al-Bukhārī, adalah seorang yang pernah masuk Islam. Suatu ketika 

ia diutus oleh Nabi bersama seorang laki-laki dari Ansār untuk mengumpulkan 

zakat. Di tengah perjalanan, orang Ansār tersebut dibunuhnya karena tidak 

menyediakan makanan yang diinginkannya. Karena takut akan dibunuh, ia sendiri 

keluar dari Islam (murtad). Bahkan, ia merekrut dua penyanyi untuk menyanyikan 

nyanyian untuk menghina Nabi.275 Menurut Ibn Taymiyah, ada tiga kesalahannya, 

yaitu: membunuh seorang muslim, kemurtadan (riddah), dan menghina Nabi.276 

Kemurtadan di sini tidak sekadar sebagai keluar dari Islam, melainkan juga lebih 

dari itu dianggap sebagai ancaman potensial bagi keutuhan komunitas muslim 

ketika itu, karena ia seorang h�arbī (memusuhi Islam). Dari konteks ini, bisa 

dipastikan bahwa keberadaannya di depan Ka'bah hanya sebagai dalih 

penyelematan diri. Tindakan Nabi adalah sesuai dengan Q.2/87:217 di atas bahwa 

upaya mencegah "fitnah" (penindasan) dan menciptakan keamanan secara lebih 

luas yang dalam ayat tersebut dicontohkan dengan pengusiran dan menghalangi 

kebebasan menjalankan ibadah yang dianggap lebih diutamakan daripada 

memelihara kesucian masjid. Namun, peristiwa ini adalah kasuistik, tidak berlaku 

                                                 
274Ibn Taymiyah, al-S�ārim al-Maslūl, ed. Muhammad 'Abdullāh 'Umar al-Halwānī dan Muhammad 
Kabīr Ahmad Shūdarī (Beirut: Dār Ibn Hazm, 1417 H), 132.  
275al-Bukhārī, S�ah�īh� al-Bukhārī, vol. 2, ed. Must afā Dīb al-Bighā (Beirut: Dār al-Yamāmah, 
1987M/1407H), 655.  
276Ibn Taymiyah, al-S�ārim al-Maslūl, 140.  
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umum.277 Sedangkan, larangan berperang di dalam masjid tersebut, menurut Ibn 

'Abbās, Mujāhid, dan Tāwūs, masih berlaku umum.278 

Ayat-ayat damai yang dianggap teranulir bisa dilihat pada tabel berikut: 

Tabel 6: 
Rekapitulasi Ayat-ayat Damai yang Teranulir 

(Kompilasi dari Beberapa Penulis) 
 

No. Kategori Isi 
Kategori Kronologi 

Jumlah 
Makkīyah Madanīyah 

1. Kebebasan beragama 18 2 20 
2. Pembatasan misi kenabian 20 7 27 
3. Penyebaran Islam tanpa kekerasan 4 1 5 
4. Kesabaran 13 3 16 
5. Pemberian maaf 4 3 7 
6. "Berpaling" (tidak mengganggu) 23 3 26 
7. Penyerahan urusan kepada Allah swt. 9 2 11 
8. Berbuat baik 0 3 3 
9. Komitmen hidup damai 1 7 8 
10 Pemberian keleluasaan 5 0 5 
11. Regulasi perang 0 7 7 

 Total 97 38 135 
 Persentasi 71,85% 28,15% 100% 

 

Dari tabel di atas, tampak bahwa jumlah sesungguhnya ayat-ayat yang 

teranulir dengan merujuk ke beberapa penulis ternyata lebih banyak (135) daripada 

jumlah terbanyak (125) yang dikompilasi oleh Mar'ī bin Yūsuf al-Karamī. Tampak 

bahwa sebagian besar (71,85%) dari ayat-ayat damai yang teranulir adalah ayat-

ayat makkīyah, karena memang secara kronologis ayat-ayat ini potensial untuk 

dianggap teranulir, meskipun secara umum, menurut al-Shātibī, keseluruhan ayat 

makkīyah lebih sedikit teranulir—karena memuat qawā'id us�ūlīyah dan hukum-

hukum kullīyah—dibanding keseluruhan ayat madanīyah.279 Sedangkan, sebagian 

                                                 
277Rasulullah saw. bersabda: "Sesungguhnya aku tidak mengharamkan Makkah, tapi Allah yang 
mengharamkannya. Sesungguhnya Makkah tidak halal bagi seseorang pun setelah aku hingga hari 
kiamat. Allah menghalalkannya untukku hanya beberapa saat di siang hari". Lihat riwayat ini dalam 
Ibn Taymiyah, al-S�ārim al-Maslūl, 115.    
278Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 110.  
279Abū Ishāq al-Shāt ibī, al-Muwāfaqāt fī Us�ūl al-Ah�kām, vol. 3, ed. Abū 'Ubaydah Mashhūr ibn 
Hasan Āl Salmān (T.Tp.: Dār Ibn 'Affān, 1997), 338.  
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kecil (28,15%) dari ayat-ayat teranulir adalah ayat-ayat madanīyah. Jadi, 

penganuliran ini merupakan penganuliran sesama ayat-ayat madanīyah, karena ayat 

pedang juga adalah madanīyah. Yang bisa dikategorikan sebagai ayat-ayat teranulir 

kategori ekstrem adalah sebagai berikut. Pertama, ayat-ayat pemberian keleluasan 

semuanya (100%) adalah makkīyah, karena ayat-ayat ini umumnya bermuatan 

teologis berupa ancaman, terutama yang bersifat eskatologis. Kedua, ayat-ayat 

perintah berbuat baik dan regulasi perang semuanya (100%) adalah madanīyah, 

karena perintah kedua hal ini secara logis berkaitan dengan kondisi komunitas 

muslim di Madinah yang telah memiliki kekuatan dan posisi tawar terhadap 

komunitas-komunitas lain.  

2. Kritik Metode Ta`wīl Penganuliran 

Ulama berbeda pendapat tentang apakah ta`wīl sama atau berbeda dengan 

tafsīr. Abū al-Qāsim al-Naysābūrī (w. 406 H), al-Baghawī (w. 363 H), dan al-

Kawāshī (w. 680 H) mengartikan ta`wīl sebagai "mengarahkan suatu ayat ke suatu 

makna yang sesuai dengan konteks ayat sebelum dan sesudahnya, dan makna 

tersebut memang terkandung dalam ayat tersebut, tidak bertentangan dengan al-

Qur`an dan sunnah dengan metode penyimpulan".280 Dalam hal ini, ta`wīl 

didefinisikan, dengan memperhatikan level kejelasan makna, sebagai pemilihan 

makna yang lemah (marjūh�) atas makna lain yang kuat (rājih �), namun didasari oleh 

konteks yang menunjukkannya (qarīnah). Oleh karena itu, al-Khāzin (w. 741 H) 

mengaitkan tafsīr dengan riwayat, sedangkan ta`wīl dengan nalar (dirāyah), dan 

Abū Tālib al-Tha'labī (w. 427 H) mengartikan tafsīr sebagai pemahaman makna 

yang jelas dari ungkapan, sedangkan ta`wīl sebagai tafsir dimensi batin 

ungkapan.281  

                                                 
280Al-Zarkashī, al-Burhān fī 'Ulūm al-Qur ā̀n, vol. 2 (Cairo: Dār Ihyā` al-Kutub al-'Arabīyah, 1957), 
150.  
281Fahd bin 'Abd al-Rahmān bin Sulaymān al-Rūmī, Buh�ūth fī Us�ūl al-Tafsīr wa Manāhijih (Riyād: 
Maktabat al-Tawbah, 1419 H), 10-11.  
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Baik tafsīr maupun ta`wīl diakui keabsahan metodenya, karena memang 

tidak ada konsensus ulama, tegas Ibn Rushd (w. 595 H/ 1198 M) dalam Fas�l al-

Maqāl, tentang keharusan memahami ungkapan shar' hanya atas dasar makna 

lahiriahnya (z�āhir), sebagaimana juga tidak ada konsensus tentang keharusan 

melakukan ta`wīl keseluruhan makna lahiriah tersebut, karena semuanya 

tergantung pada perbedaan melihatnya dan perbedaan tingkat kecerdasan untuk 

memberi pembenaran (tas�dīq).282 Meski tampak ingin menengahi klaim keabsahan 

tafsīr dan ta`wīl, pandangan Ibn Rushd ini membawa pembaca kepada 

"subjektivitas penafsir" lebih lebar dibandingkan "objektivitas teks". Teks bisa 

menjadi media pembenar pandangan subjektif penafsir. Goldziher benar ketika ia 

menulis bahwa bisa dikatakan tentang al-Qur`an, sebagaimana yang dikatakan 

Peter Werenfells (tentang Bible), "Everyone searches for his view in the Holy 

Book" (Setiap orang mencari pembenaran pandangannya dalam kitab suci).283 

Meski sangat ideologis, pernyataan berikut ada benarnya, "Di antara kalian ada 

orang yang berperang atas dasar ta`wīl terhadap al-Qur`an, sebagaimana kalian 

diperangi atas dasar tanzīl (tafsir) terhadap al-Qur`an".284 Jadi, setiap orang 

mungkin saja mengklaim kebolehan memerangi orang lain dengan justifikasi ayat-

ayat al-Qur`an tertentu, baik pada level tafsīr (tanzīl) maupun ta`wīl.   

Struktur teks, khususnya dalam 'ulūm al-Qur ā̀n selama ini, diartikan 

sebagai gabungan ungkapan (lafz�) dan makna (ma'nā). Jalāl al-Dīn al-Suyūtī dalam 

al-Itqān memetakan secara ringkas dua faktor penyebab kekeliruan tafsīr maupun 

ta`wīl. Pertama, prakonsepsi dengan menetapkan makna (ma'nā) lebih dahulu tanpa 

memahami ungkapan (lafz), baik dari semantik (dilālah) maupun ketelitian redaksi 

                                                 
282Ibn Rushd, Fas�l al-Maqāl Fīmā Bayn al-H�ikmah wa al-Sharī'ah min al-Ittis�āl, ed. Muhammad 
'Imārah (Cairo: Dār al-Ma'ārif, t.th.), 33.  
283Sebagaimana dikutip Farid Esack, Qur`an, Liberalism, and Pluralism: an Islamic Perspective of 
Interreligious Solidarity Against Oppression (Oxford: Oneworld Publications, 1997), 43.  
284Pernyataan ini dinisbatkan kepada 'Alī bin Abī Tālib. Lihat Ibn al-Mughāzilī, Manāqib 'Alī bin 
Abī T�ālib 'Alayh al-Salām (Teheran: al-Maktabah al-Islāmīyah, 1302H), 390.  
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(bayān). Kedua, memahami ungkapan semata dari perspektif kebahasaan tanpa 

memperhatikan konteks turunnya, terutama subjek yang menjadi sasaran ayat 

(mukhātab) dan konteks pembicaraan (siyāq al-kalām). Keduanya bisa keliru dalam 

mentransfer ungkapan ke makna, atau dari makna ke ungkapan. Kemungkinan yang 

terjadi ada dua: (1) ungkapan teks diabaikan sama sekali atau digunakan, tapi 

dibawa ke makna yang sama sekali tidak terkandung dalam ungkapan tersebut; (2) 

ungkapan teks diperhatikan, tapi makna yang ingin ditetapkan atau dinafikan keliru 

(kesalahan dalam dalīl dan madlūl) atau benar (kesalahan dalam dalīl).  285 

Baik tafsīr maupun ta`wīl sama-sama rentan terhadap kekeliruan tersebut. 

Tafsīr yang terlalu bertumpu pada ungkapan teks rentan literalitas tafsir (h�arfīyat 

al-tafsīr). Sedangkan, ta`wīl yang "menyeberang" ke makna batin rentan 

ideologisasi (talwīn), yaitu ta`wīl yang tendensius (al-qirā`ah al-mughridah).286 

Penganuliran ayat-ayat damai bisa melalui mekanisme tafsīr dan ta`wīl. Namun, 

dari kritik-kritik penganuliran, sebagaimana dikemukakan, tampak bahwa 

penganuliran tersebut lebih banyak bertumpu pada ta`wīl, yaitu "menyeberang" dari 

makna lahiriah (z�āhir) teks ayat ke makna dalam (bātin). Tidak seperti dalam garis 

besar kekeliruan tafsir sebagaimana dikemukakan al-Suyūtī, penganuliran tersebut 

tampak lebih rumit, karena terkait dengan berbagai asumsi metodologis 

penganuliran yang terbakukan dalam 'ulūm al-Qur ā̀n dan us�ūl al-fiqh dalam 

sejarahnya yang panjang, di samping berbagai konteks sosio-historis-politis. 

Kritik metode ta`wīl penganuliran dimaksud meliputi elemen-elemen 

mendasar berikut: 

a. Level semantik (mustawā al-dilālah) 

                                                 
285al-Suyūt ī, al-Itqān, vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 178.  
286Tentang hal ini, lihat Nasr Hāmid Abū Zayd, Naqd al-Khitāb al-Dīnī (Beirut: al-Markaz al-
Thaqāfī al-'Arabī, 2007), 119-122.  
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Dalam 'ulūm al-Qur ā̀n, dibedakan level semantik yang terkandung dalam 

teks (nas�s�) antara makna yang ditarik dari diungkapkan (mantūq) dan yang 

dipahami di balik ungkapan (mafhūm). Suatu ungkapan memiliki level semantik 

berbeda: dari nas�s (yang mengandung hanya satu makna), z�āhir (kemungkinan 

sama antara dua makna), dan mu`awwal (makna lahiriahnya tidak jelas, sehingga 

harus dita`wīl). Para penulis naskh sering melakukan lompatan makna dari mantūq 

ke mafhūm, dari nas�s dan z�āhir ke mu`awwal, dari makna pertama ke makna kedua 

atau ketiga melalui mekanisme ta`wīl, seperti memalingkan khabar ke amr, atau 

amr yang makna yang sebenarnya sudah sesuai dengan konteksnya (siyāq) ke 

makna konotatif (al-dilālah zāt al-īh�ā`)287 yang dipengaruhi oleh subjektivitas latar 

belakang aliran, pola pikir, kondisi psikologis, sosiologis, maupun historis-politis. 

Akan tetapi, pemaknaan tersebut akan diuji vaiditasnya dengan berbagai instrumen 

analisis semantik, baik dari gramatikal, morfologi, leksikal, konteks, maupun 

fonologi.288 

Penganuliran, misalnya, firman Allah "Bagimu agamamu, dan bagiku 

agamaku" (Q.109/18:6) didasarkan atas lompatan dari mantūq ke mafhūm yang 

tidak didukung secara gramatikal, leksikal, maupun konteks: (1) makna mantūq 

literal sebagai berita (khabar) bahwa baik komunitas muslim maupun non-muslim 

memiliki agama masing-masing; (2) makna mafhūm setingkat nas�s� yang tidak 

literal bahwa kedua komunitas ini memiliki kebebasan masing-masing untuk 

meyakini dan menjalankan ibadah tanpa mencampurkan keyakinan; (3) makna 

mafhūm setingkat mu`awwal secara konotatif bahwa pernyataan ayat ini ditafsirkan 

                                                 
287Pemaknaan konotatif dibolehkan, karena memang ayat-ayat al-Qur`an memiliki dimensi makna 
ini dan menjadi sisi keindahan bahasa al-Qur`an. Lihat Ahmad al-Wadarnī, Us�ūl al-Naz�arīyah al-
Naqdīyah al-Qadīmah min Khilāl Qad�īyat al-Lafz� wa al-Ma'nā fī Khitāb al-Tafsīr (Tripoli: Dār al-
Kitāb al-Jadīd al-Muttahidah, 2005), 88. Akan tetapi, kebenaran hasil penafsiran tetap harus diuji 
oleh instrumen analisis, karena pemaknaan yang meski tepat, namun tak terkandung dalam 
ungkapan, hanya menjadikan teks tempat memproyeksikan ide-ide subjektif ideologis.  
288Farīd 'Iwad Haydar, 'Ilm al-Dilālah: Dirāsah Naz�arīyah wa Tatbīqīyah (Cairo: Maktbat al-Ādāb, 
2005), 29-70. 
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berisi kebolehan membiarkan orang-orang kafir hidup leluasa atau berisi kebolehan 

tidak memerangi (tark al-qitāl) mereka, sehingga dipertentangkan dengan 

"perintah" perang. Kata "agama" (dīn) dari perkembangan makna-makna 

leksikalnya semuanya tidak berkonotasi makna yang menjadikannya bisa 

teranulir.289 Begitu, juga secara gramatikal, mendahulukan (taqdīm) ungkapan 

"bagimu" dan "bagiku" menekankan hak setiap orang menganut keyakinannya, 

baik tawh�īd maupun kufr.290 Konteks kalimat dan sabab al-nuzūl juga hanya 

berkaitan dengan tawh�īd. Penganuliran ini berakibat penganuliran tawh�īd sebagai 

prinsip fundamental. 

b. Gerak makna: partikular-unversal, insidental-intrinsik, mikro-

makro, historis-trans-historis, furū`(fus�ūl)-us�ūl, atau kull ī-juz ī̀ 

Dari kritik penganuliran yang dikemukakan, tampak bahwa para penulis 

sering membawa suatu makna ayat dari konteks spesifiknya ke makna umumnya, 

atau dari konteks umumnya ke makna spesifik. Penganuliran ayat-ayat damai di 

atas, terutama ayat-ayat yang kandungan permanen, seperti moralitas dan teologi, 

mencerabut ayat-ayat spesifik dari ajaran moral dan teologi yang menjadi dasarnya, 

sehingga memunculkan ajaran Islam yang tidak bermoral. Penganuliran ayat 

semisal "Katakanlah kepada manusia perkataan yang baik" (Q.2/87:83) dan 

"Bukankah Allah adalah pemberi keputusan yang paling adil?" (Q.95/28:8), di 

samping keluar dari konteks sesungguhnya, seperti kritik Ibn al-Jawzī dan Ibn al-

Khatīb, merobohkan prinsip moral dan teologi.  

Kesalahan metodis dalam penganuliran tersebut adalah menarik pesan ayat 

yang sifatnya universal menjadi sempit dengan menafsirkan "perkataan yang baik" 

sebagai memberi keleluasan kepada orang-orang kafir. Konteks spesifiknya justeru 

bukan orang-orang kafir Makkah yang sedang dihadapi komunitas muslim, 

                                                 
289Lima enam makna "dīn" dalam Fakhr al-Dīn al-Rāzī, Mafātīh� al-Ghayb, vol. 32, 136-137.  
290Lihat al-Zamakhsharī, al-Kashshāf, vol. 4, 813.   
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melainkan pengabaran (khabar) masa lalu tentang kalangan Yahudi. Ibn al-Khatīb 

mengangkat pesan universal ini karena pemaknaan ini juga didukung oleh konteks 

kalimat (siyāq al-kalām) tentang perintah bertawhīd, berbuat baik, sahalat, dan 

zakat. Wajar kemudian Ibn al-Jawzī mengkritik bahwa tidak ada indikasi bahwa 

"manusia" dalam konteks ini adalah orang-orang kafir, meski titik-tolak 

pembicaraan ayat adalah tentang Yahudi. Begitu juga, membatasi makna 

"kemahabijaksanaan/kemahaadilan" Tuhan sebagai menunda keputusan tentang apa 

yang harus diterima oleh orang-orang kafir adalah membatasi konteks umum ayat 

tersebut. Makna yang ingin ditetapkan adalah keliru, begitu juga ungkapan teks 

tidak mengandung makna tersebut, sehingga penganuliran ini merupakan 

kekeliruan dalam dalīl dan madlūl. 

Penggeseran makna tersebut tentu berlangsung melalui media nalar. Teks 

sebagaimana adanya (bentuknya) tidak berubah dan sudah diterima, sedangkan 

maknanya (kandungannya) bisa dipahami berbeda. Dengan ungkapan lain, teks 

tetap, sedangkan makna bergerak, demikian istilah Shahrūr dan Ahmad al-Bahrānī. 

Persoalan ini mengemuka dalam 'ulūm al-Qur ā̀n, misalnya, ketika suatu ayat turun 

dalam konteks sabab al-nuzūl spesifik tertentu, tapi dengan redaksi umum, 

sehingga memunculkan perdebatan: al-'ibrah bi 'umūm al-lafz� au bi khus�ūs� al-

sabab? Jawaban dengan salah satunya terhadap pertanyaan ini menghadapi dilema, 

yaitu membatasi ayat pada konteks spesifiknya saja menjadikan pesan ayat sempit 

dalam sudut sejarah masa lalu yang seakan sudah usang, sedangkan menarik 

konteks spesifiknya ke makna umum dihadang oleh pemaknaan ayat keluar dari 

konteksnya atau penarikan pesan umumnya dengan subjektivitas tinggi.291 

Persoalan krusial tentang "gerak makna" ini adalah persoalan partikularitas-

                                                 
291Lihat diskusi tentang dua kemungkinan tersebut dalam menafsirkan dalam menafsirkan al-Qur`an 
dalam Bassām al-Jamal, Asbāb al-Nuzūl (Beirut: al-Markaz al-Thaqāfī al-'Arabī, 2005), 353-368.  
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universalitas, insidental-intrinsik, mikro-makro, historis-transhistoris, furū`-us�ūl 

(fus�ūl), atau kullī-juz ī̀.   

Abū Ishāq al-Shātibī menyusun karya monumentalnya, al-Muwāfaqāt fī 

Us�ūl al-Ah�kām, sebagaimana diakui sendiri, antara lain, bertolak dari istiqrā` 

(induksi, penelitian kasus perkasus) atas ayat-ayat al-Qur`an. Tidak semua ayat 

berbicara pada level yang sama, karena terdapat ayat-ayat mengatur prinsip-prinsip 

yang berlaku umum dan menjadi "payung" (āyāt al-kullīyāt) berbagai ketentuan 

spesifik hukum (āyāt al-juz ī̀yāt), sebagaimana juga hadīth-hadīth Nabi yang 

dijadikan, misalnya, sebagai dasar qawā'id fiqhīyah. Āyāt al-kullīyāt, sebagaimana 

disinggung, menurut al-Shātibī, adalah ayat-ayat yang memuat ajaran prinsipil dan 

permanen (tidak bisa dianulir)292 tentang perlindungan agama, jiwa, akal, 

kehormatan, dan harta yang turun sebagian besar di Makkah dan sebagian kecil 

turun di Madinah sebagai penyempurnaan, yang meliputi ayat-ayat tawh�īd, prinsip-

prinsip moral (akhlāq), dan beberapa ajaran fundamental lain, seperti shalat.293 Āyāt 

al-juz ī̀yāt, seperti ketentuan tentang perang yang sangat kondisional (karena tentu 

dalam keadaan normal/damai, perang tidak dianjurkan), tentu harus dipahami 

dalam kerangka rujukan āyat al-kullīyāt. Ketentuan spesifik umumnya tidak 

bertentangan dengan ketentuan umum, seperti ketentuan perang tidak bertentangan 

dengan prinsip moral yang kemudian membatasi perang hanya dibolehkan jika 

(telah atau akan) diperangi sebagai perag defensif, larangan agresi, dan larangan 

membunuh berlebihan (membunuh anak-anak, wanita, dan orang tua renta).   

Prinsip ini kemudian diperkuat oleh Muhammad 'Abduh dengan 

menyatakan bahwa sebagai kitab suci, al-Qur`an tidak seharusnya dilihat hanya 

sebagai kumpulan berbagai perintah dan larangan. Makna integral suatu ayat hanya 

bisa diperoleh dengan melakukan rujuk-silang (cross-reference) dengan ayat-ayat 

                                                 
292Abū Ishāq al-Shāt ibī, al-Muwāfaqāt,  vol. 3, 338.  
293Ibid., 335-336.  
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lain yang terkait dengan menggeser yang insidental ke intrinsik, atau yang 

partikular ke general (universal).294 Itu artinya bahwa ada ayat-ayat yang 

berdimensi universal, sebagai kandungan moral yang permanen, yang dijadikan 

rujukan.  

Meski harus dengan catatan-catatan kritis, karena reduksinya ke "nilai-nilai 

etis" yang terlalu kuat, tidak seperti al-Shātibī, pemilahan Tāhā antara "āyāt al-

us�ūl" dan "āyāt al-furū'" memiliki benang merah yang menghubungkannya dengan 

al-Shātibī dan 'Abduh. Tāhā adalah benar dengan mengatakan bawa āyāt al-furū' 

(meski tidak bisa diidentikkan seluruhnya dengan ayat-ayat madanīyah) harus 

dipahami dalam kerangka rujukan āyāt al-us�ūl (meski tidak bisa diidentikkan 

seluruhnya dengan ayat-ayat makkīyah). Ketika āyāt al-furū' karena konteks 

spesifik dan kondisionalnya, seperti āyāt al-jihād yang didesak oleh kepentingan 

membela diri dan tidak berlaku di setiap keadaan, harus dikembalikan, atau  

"dianulir secara temporal"  atau "ditunda", dengan merujuk āyāt al-us�ūl yang 

permanen, ide Tāhā ini memiliki persamaan dengan "gerak ganda" (double 

movement) Fazlur Rahman. Al-Qur`an, menurut Rahman, memuat ajaran "legal-

spesifik" (juz'īyāt) dan "ideal-moral" (kullīyāt).295 Yang pertama harus dipahami 

secara integral dengan yang kedua secara dinamis dan sirkular. Berbeda dengan 

Tāhā, Rahman mengingatkan bahwa forma sama pentingnya dengan esensi. Yang 

harus dihindari bukan forma, melainkan formalisme.296 Pernyataan ini bertujuan 

untuk mengurangi resiko "reduksi etis", seperti pada Tāhā, meski Rahman sendiri 

bisa menjadi "esensialis".297 Terlepas dari kritik-kritik ini, baik al-Shātibī, 'Abduh, 

Tāhā, maupun Rahman sama-sama menyarankan untuk memahami ayat secara 

                                                 
294Sebagaimana dikutip Muhammad Asad, The Message of the Qur`ān,  vii.   
295Fazlur Rahman, "Islam: Challenges and Opportunities", 325-326.  
296Fazlur Rahman, "Social Change and Early Sunnah", dalam Hadith and Sunnah: Ideals and 
Realities, ed. P.K. Koya (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 1996), 231.   
297Lihat penafsiran tentang tentang keselamatan agama-agama, Fazlur Rahman, The Major Themes 
of the Qur'an (Minneapolis: Bibliotheca Islamica, 1989), 166.  
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integral, tidak lepas dari ayat-ayat yang dimensinya universal dan permanen. Secara 

teologis, terutama dalam perspektif Sunnī, diyakini bahwa orang yang tidak 

bermoral sekalipun, seperti pendosa besar (murtakib al-kabā`ir ), namun beriman, 

tetap selamat (najāh), tapi tidak sebaliknya. Perspektif ini akan menurunkan 

moralitas dalam keyakinan. Padahal, "orang mukmin yang paling sempurna 

imannya adalah yang paling baik akhlaknya".298 Ibn al-Mubārak (w. 181 H), 

penulis pertama tentang jihād, mengatakan bahwa hampir dua pertiga dari ajaran 

Islam berisi ajaran moral.299 Oleh karena itu, nilai moral dan aqidah sulit 

dipisahkan. Hirarki teori dan kaedah dalam us�ūl al-fiqh yang dikemukakan Jamāl 

al-Dīn 'Atīyah, antara lain, bisa menjembatani kesenjangan hukum spesifik dan 

nilainya.300 

 
Skema 5: 

Nilai dan Turunan-turunannya 

 

Penganuliran ayat-ayat damai bisa dipahami ulang dengan 

mempertimbangkan baik-baik usulan pemikiran tokoh-tokoh di atas untuk 

memahami ayat-ayat spesifik dalam "payung" ayat-ayat universal. Itu artinya 

bahwa di samping konteks historis, baik makro sebagaimana diusulkan oleh 

                                                 
298Lihat, misalnya, al-Hākim, al-Mustadrak 'alā al-S�ah�īh�ain, vol. 1, ed. Must afā 'Abd al-Qādir 'At ā` 
(Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1990), 43.  
299'Abdullāh ibn al-Mubārak, Kitāb al-Jihād, ed. Nazīh Hammād (Jaddah: Dār al-Matbū'āt al-
Hadīthah, t.th.), 37.  
300Diadaptasi dan dimodifikasi dari Jamāl al-Dīn 'Atīyah, al-Tanz�īr al-Fiqhī (Dohah/Qatar: Tp., 
1987 M/ 1407 H), 12.  
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Rahman,301 Hadi Ma'rifat,302 maupun Sa'īd al-'Ashmāwī303 dengan pemahaman 

perangkat sejarah (tārīkh), biografi (sīrah), dan hadīth-hadīh sejarah, maupun 

mikro melalui sabab al-nuzūl baik melalui konteks historis internal ayat maupun 

riwayat-riwayat s�ah�īh, kita perlu secara operasional merujukkan ayat ke 

"kesatuan/unit nilai" (wih�dat al-qīmah).304 Hal ini sealur dengan apa yang 

ditawarkan oleh Tāhā Jābir al-'Alwānī tentang "tujuan-tujuan al-Qur`an" (al-

maqās�id al-Qur`ānīyah al-'ulyā al-h�ākimah), yaitu tujuan-tujuan universal.305 

Perbedaanya adalah bahwa konsep al-'Alwānī memiliki cakupan luas sebagai 

tujuan agama Islam yang melampaui semua risalah para rasul. Sedangkan, yang 

dimaksud di sini adalah tujuan-tujuan universal al-Qur`an itu sendiri yang 

menaungi tujuan-tujuan spesifik lain. Pemahaman secara integral sebab atau alasan 

di balik suatu perintah/larangan bisa mengurangi terisolasinya ayat-ayat spesifik 

dari kerangka ajaran fundamentalnya, baik yang dijelaskan dalam (1) ayat yang 

sedang dibahas maupun (2) secara rujuk-silang diketahui dari sekian ayat-ayat lain 

yang terkait. Dengan wih�dat al-qīmah, dibedakan antara: (1) perintah (amr) dan 

larangan (nahy) yang menjadi sarana (wāsitah) tercapainya suatu tujuan (ghāyah); 

(2) tujuan yang ingin dicapai; (3) nilai (qīmah) sebagai tujuan akhir yang mendasari 

tujuan tadi dan terwujudnya perintah atau larangan.  

Metode seperti ini diproyeksikan menjawab sebagian problem yang muncul 

berkaitan dengan ayat-ayat perang. Dalam banyak ayat tersebut, kebolehan 

berperang dijelaskan alasannya (seperti terzalimi, diperangi, diusir, dihalangi 

masuk masjid, diejek, dan dibunuh) dan tujuannya (agar penindasan/fitnah tidak 

                                                 
301Lihat Fazlur Rahman, Islam and Modernity, Transformation of an Intellectual Tradition 
(Chicago: The University of Chicago, 1982), 143. 
302Muhammad Hadi Ma’rifah, Sejarah al-Qur’an (Jakarta: al-Huda, 2007), 97-101.  
303Muhammad Sa’īd al-‘Ashmāwī, Us�ūl al-Sharī’ah (Cairo: Maktabat Madbūlī dan Beirut: Dār 
Iqra`, 1983), 64-70.  
304Yang dimaksud nilai di sini adalah lima prinsip universal (al-kullīyāt al-khams) yang 
dikemukakan oleh al-Shāt ibī, jadi nilai memuat tidak hanya moralitas, melainkan juga pandangan 
otentik mendasar teologis al-Qur`an, bukan kecenderungan pandangan sekte-sekte teologi.     
305Tāhā Jābir al-'Alwānī, Nah�wa al-Tajdīd wa al-Ijtihād (Cairo: Dār Tanwīr, 2008), 194-196.  
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terjadi lagi, dan agama Islam berkembang secara alami sebagaimana agama-agama 

lain) yang disebut sebagai "perang di jalan Allah". Sedangkan, nilai sebagai tujuan 

akhirnya adalah terpenuhinya hak setiap manusia untuk hidup secara damai tanpa 

ancaman dan penindasan orang lain, dan hak setiap orang memeluk agamanya, 

dalam hal ini Islam. Pembedaan antara "sarana" (wāsit�ah, wasīlah) dan "tujuan" 

(ghāyah, maqs�ad) dikemukakan di sini karena memang hukum yang berisi perintah 

atau larangan yang terkandung dalam al-Qur`an memang berisi dua hal ini.  

 
Skema 6: 

Metode sintesis untuk menyatukan "gerak makna" partikular-universal 

 

Badr al-Dīn al-Zarkashī, misalnya sebagaimana dikutip oleh Shihāb al-Dīn 

al-Alūsī dalam Sufrat al-Zād li Safarat al-Jihād, berpendapat bahwa jihād (perang) 

adalah "kewajiban hanya sebagai sarana" (fard�īyat al-wasā`il ), bukan "kewajiban 

sebagai tujuan" (fard�īyat al-maqās�id), karena tujuannya adalah memberi petunjuk, 

sehingga jika bisa tercapai dengan mengemukakan penjelasan argumen, tentu cara 

tersebut diprioritaskan. Namun, mayoritas ulama berpendapat bahwa jihād adalah 
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"kewajiban sebagai tujuan".306 Dalam ungkapan Kāmil Salāmah al-Diqs, "perang 

bukanlah kaedah, melainkan hanya pengecualian dari kaedah" (inna al-h�arb laysat 

hiya al-qā'idah, wa innamā hiya istithnā` min al-qā`idah), karena perang hanya 

sarana pertahanan diri untuk mengamankan proses dakwah damai Islam.307 

Persoalan ini menjadi krusial karena menempatkan jihād (perang) sebagai tujuan 

akan mengakibatkan hubungan antaragama tidak pernah akan harmonis. Hal itu 

adalah cerminan dari kegagalan membedakan antara ajaran al-Qur`an yang 

fundamental dan yang kondisional.   

Firman Allah swt, misalnya, (Q.2/87:193), "Perangilah mereka sampai tidak 

ada lagi penindasan (fitnah) dan agama untuk Allah. Jika mereka berhenti 

(memusuhimu), tidak ada lagi permusuhan, kecuali terhadap orang-orang yang 

berbuat zalim" (  M �-68ن ا�A-و ��0/ن ا��)8ا �0 *6وان إ' *(� ا�\��.��و�h&(8ه@ ��� ' &8Aن �0 ) memuat 

perintah, tujuan , dan nilai. Sebagai perintah, perang tujuan agar tidak ada lagi 

penindasan dan agama Islam tersebar secara alami. Sedangkan, nilai yang 

mendasarinya adalah hukum timbal-balik, karena perang dibolehkan hanya jika 

suatu komunitas diperangi. Itu artinya bahwa jika pihak yang memerangi berhenti 

memusuhi, perang harus dihentikan. Prinsip ini mendasari hak untuk hidup, rasa 

aman, bebas dari ancaman, dan hak memeluk agama. Alasan tersebut terkadang 

dijelaskan dalam ayat yang sedang dibahas, atau dalam ayat-ayat lain yang setopik, 

sehingga kesatuan nilai (wih�dat al-qīmah) harus dipahami juga dalam konteks 

kesatuan topik (wih�dat al-mawd�ū')308 dan kesatuan historis (al-wih�dah al-

                                                 
306Shihāb al-Dīn al-Alūsī, Sufrat al-Zād li Safarat al-Jihād, 6-7 manuskrip (MS) dalam 
www.mostafa.com.  
307Kāmil Salāmah al-Diqs, Āyāt al-Jihād, 261.  
308Tentang hal ini, lihat, misalnya Mustansir Mir, Coherence in the Qur’an: A Study of Is
lāh
ī’s 
Concept of Naz
m in Tadabbur-i Qur’an (USA: American Trust Publications, 1986); Ahmad bin 
Muhammad al-Sharqāwī, "Nazarīyat al-Wahdah al-Mawdū’ īyah fī Tafsīr li al-Qur ā̀n al-Karīm min 
Khilāl “al-Asās fī al-Tafsīr” li al-Shaykh Sa’īd Hawwā` Rahimahullāh" (Tesis, Universitas al-Azhar, 
1425 H).  
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tārīkhīyah).309 Hal itu karena ketiga hal ini saling terkait, misalnya, asbāb al-nuzūl 

harus berinteraksi dengan munāsabah ayat.310  

Penganuliran ayat-ayat damai tidak hanya memahami suatu ayat yang 

dianggap teranulir secara parsial terpisah dari ayat-ayat terkait, melainkan lebih 

mendasar, juga terlepas dari tujuan dan nilai yang menghubungkan semua ayat 

perintah perang. Tidak sedikit ayat yang menjelaskan tujuan dan nilai seperti dalam 

ayat di atas. Ayat-ayat perang tersebut, sepengetahuan penulis, meski turun dalam 

kurun berbeda, tidak pernah meninggalkan prinsip-prinsip, seperti hukum timbal-

balik yang mendasari perang defensif. 

c. Pergeseran makna naskh 

Pertama, definisi yang tidak seragam tentang naskh. Semantik kata "naskh", 

sebagaimana diuraikan, mengalami perubahan atau pergeseran (al-taghayyur al-

dilālī; semantic change) atau, lebih tepatnya, mengalami "penyempitan makna" 

(tad�yīq al-ma'nā) dari tiga aspek, yaitu penyempitan makna "menghilangkan" dan 

"memindah" menjadi "menghilangkan" dalam kamus-kamus, pemaknaan di 

kalangan sahabat Nabi sebagai "menghilangkan ketidakjelasan", dan penyempitan 

naskh ketika al-Shāfi' ī (w. 204 H) membedakannya dengan bayān.311  

Ketidakjelasan pemaknaan yang dirujuk dan dipilih oleh penulis-penulis 

belakangan (muta`akhkhirūn) sesudah al-Shāfi' ī antara dua makna tersebut 

menyebabkan kekacauan antara naskh sesungguhnya sebagai penganuliran final 

dan sebagai bayān. Jauh sesudah al-Shāfi' ī, misalnya pada abad ke-8 H/ 14 M, Ibn 

al-Bārizī (w. 738 H) masih mengklaim sebanyak 28 ayat dalam 11 surah sebagai 

"ayat-ayat yang teranulir keumumannya (al-mansūkh 'umūmuhā) dengan 

                                                 
309Lihat 'Imrān Samīh Nazāl, al-Wih�dah al-Tārīkhīyah li al-Suwar al-Qurā̀nīyah (Suriah: Dār 
Qutaybah dan Aman: Dār al-Qurrā`, 2006).   
310Ibid., 89-96; Nasr Hāmid Abū Zayd, Mafhūm al-Nas�s�, 167-175.  
311Lihat kembali bahasan ini pada bagian diskusi argumentasi teks (nas�s) tentang keberadaan naskh 
pada bab 2.   
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pengecualian (istithnā`) atau semakna dengannya".312 Padahal, sebelumnya pada 

abad ke-6 H/ 12 M, Abū Bakr ibn al-'Arabī  (w. 543 H/ 1148 M) menulis karyanya, 

al-Nāsikh wa al-Mansūkh, justeru bertolak dari kritiknya terhadap pengacauan 

naskh dan takhs�īs�. Itu artinya bahwa para penulis tidak memiliki definisi 

terminologis yang sama dan, karenanya, klaim teranulirnya 135 ayat damai 

ditanggapi beragam, karena oleh sebagian penulis disebut "teranulir" dianggap oleh 

penulis lain hanya "dijelaskan", baik dengan takhs�īs�, istithnā`, taqyīd, atau jenis-

jenis bayān yang lain. 

Kedua, ayat-ayat damai yang diklaim teranulir permanen sebenarnya lebih 

tepat dilihat hanya sebagai "penundaan" (nas )̀ atau "penggantian nas�s dengan nas�s 

lain" secara kodisional dengan tetap mempertimbangkan kembali keberlakukan 

teks yang diganti suatu ketika yang telah diusulkan sebelumnya dengan arah yang 

kurang lebih sama (dengan trend agak berbeda), baik oleh al-Zarkashī (w. 794 H/ 

1392 M), al-Biqā'ī (w. 885 H/ 1480 M), 'Abduh (w. 1905 M), Ibn ‘Āshūr (w. 1393 

H/ 1973 M), Tāhā, (w. 1985 M), Muhammad Asad (w. 1992 M), Abū Zayd (lahir 

1943 M), maupun M. Quraish Shihab (lahir 1944 M).  

Dari uraian yang telah dikemukakan tentang "penundaan" yang, antara lain, 

didasarkan atas pandangan bahwa nas�s diproyeksikan ke realitas yang dinamis, dan 

uraian tentang partikularitas-universalitas, suatu nas�s, meski memiliki sisi 

"universalitas" berupa nilai-nilai aqidah dan moral, tergantung atas 

"partikularitas",313 yaitu: (1) alasan ('illah) yang mendasari suatu perintah atau 

larangan, sehingga keberlakuan nas�s tersebut dibatasi oleh keberadaan alasan 

tersebut; (2) kondisi (waqt) yang menentukan apakah suatu alasan tetap berlaku 

atau tidak yang menjadi titik-tolak berlaku atau tidaknya suatu hukum. Inilah jenis 

                                                 
312Ibn al-Bārizī, Nāsikh al-Qur ā̀n al-'Azīz, 23.  
313"Partikularitas" sebenarnya adalah dimensi waktu dan tempat dalam pengertian luas.  
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"naskh" (sebenarnya adalah "penundaan") ketiga yang pernah ditegaskan oleh al-

Zarkshī (w. 794 H/ 1392 M) berikut: 
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Jenis ketiga adalah apa yang diperintahkan karena suatu alasan, kemudian 
alasan tersebut tidak berlaku lagi, seperti perintah ketika kondisi masih 
lemah dan sedikit untuk bersabar dan memaafkan orang-orang (kafir) yang 
tidak mengharapkan pertemuan (balasan) dengan Allah, dan yang 
semisalnya, tanpa mewajibkan amr bi al-ma'rūf, nahy 'an al-munkar, jihād, 
dan semisalnya. Kemudian, perintah ini dianulir dengan mewajibkan 
perang. Sebenarnya, hal ini bukanlah penganuliran (naskh), melainkan 
hanya penundaan, sebagaimana Allah swt. berfirman, "atau ayat yang Kami 
tunda" (aw nunsi`hā). Yang ditunda adalah perintah berperang hingga kaum 
muslim memiliki kekuatan. Sedangkan, ketika keadaan mereka masih 
lemah, ketentuan yang berlaku adalah kewajiban bersabar atas penderitaan 
yang dialami. Dengan tah�qīq ini, jelaslah kelemahan pendapat yang 
dipegang teguh oleh banyak mufassir berkaitan dengan ayat-ayat yang 
memerintahkan untuk memberi keringanan bahwa ayat tersebut dianulir 
dengan ayat pedang (āyat al-sayf), padahal sebenarnya tidak demikian, 
melainkan hanya termasuk hal yang ditunda dalam pengertian bahwa setiap 
perintah yang disampaikan wajib dilaksanakan pada suatu waktu mungkin 
karena ada alasan yang mengharuskan diterapkannya ketentuan tersebut. 
Kemudian, ketentuan tersebut berubah karena alasan yang mendasarinya 
juga berubah ke ketentuan lain, dan karenanya bukanlah penganuliran 
(naskh). Penganuliran adalah mencabut, sehingga tidak boleh dilaksanakan 
selamanya. Inilah yang diisyaratkan oleh al-Shāfi' ī dalam al-Risālah tentang 
larangan menyimpan daging-daging binatang qurban untuk menunjukkan 
rasa kasihan, kemudian turun ijin yang membolehkannya, namun ia tidak 
menganggapnya teranulir (mansūkh), melainkan termasuk penarikan hukum 

                                                 
314Badr al-Dīn al-Zarkashī, al-Burhān fī 'Ulūm al-Qur ā̀n (Beirut: Dār Ihyā` al-Kutub al-'Arabīyah, 
'Īsā al-Bābī al-Halabī wa Shurakā`ih, 1957), juz 2, h. 42.  
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karena alasan yang mendasarinya tidak ada lagi, sehingga jika ada orang-
orang tertentu dalam suatu komunitas secara mendesak mengalami kondisi 
darurat, larangan tersebut kembali berlaku bagi komunitas tersebut.    

Sama dengan penjelasan Ibn 'Umar sebelumnya tentang fitnah sebagai 

alasan kebolehan perang, penjelasan al-Zarkashī menegaskan "perintah" (amr) 

memerangi orang-orang mushrik didasarkan atas "partikularitas", yaitu (1) alasan 

('illah) berupa dilanggarnya perjanjian damai dan kaum muslim telah sering 

mengalami penindasan dan (2) kondisi (waqt) ketika kaum muslim telah memiliki 

kekuatan. Dengan demikian, keadaan kaum muslim di Madinah yang telah 

memiliki kekuatan sebenarnya bukan alasan ('illah), melainkan kondisi yang 

mendukung diberlakukannya ketentuan tersebut. Pembedaan ini menjadi penting 

untuk membedakan antara alasan "logika kekuatan" dengan sifat "kondisional" 

hukum tersebut. 

Ketiga, "bias-waktu" (time-bias).315 Istilah ini mengandung pengertian tidak 

hanya bahwa penganuliran yang dicetuskan oleh tokoh-tokoh Islam generasi awal 

tidak relevan lagi diberlakukan dalam kondisi lain yang sudah berubah, melainkan 

bahwa penganuliran tersebut dipengaruhi oleh determinan waktu masa lampau 

seakan waktu tersebut merupakan representasi paling ideal untuk diterapkan pada 

masa sekarang. Padahal, penganuliran tersebut telah digeser oleh waktu yang telah 

berubah. Dengan pembakuan dan normativisasi luar biasa di tangan Ibn al-'Arabī 

bahwa penganuliran ini ditopang oleh penetapan di level us�ūl al-fiqh dengan 

pengambilan kesimpulan secara universal (al-tah�qīq al-us�ūlī al-jārī 'alā al-qānūn 

al-kullī), penganuliran ini diidealisasikan sebagai sikap final mengenai hubungan 

muslim dengan non-muslim di semua situasi apa pun. Padahal, Ibn 'Abbās yang 

                                                 
315Istilah "bias-waktu" (time-bias) pernah digunakan oleh Alvin Toffler, seorang futurolog yang 
terkenal, dalam Future Shock. Setiap masyarakat mempunyai sikap yang karakteristik 
pandangannya terdapat pada tiga dimensi: masa lampau, masa kini, dan masa depan. Bias waktu, 
menurutnya, merupakan determinan yang paling tidak kentara, namun paling menentukan dalam 
membentuk tingkah laku masyarakat. Masa lalu dianggap sebagai tujuan dengan menjadikan 
pengenalan masa lampau itu sebagai standar untuk memahami masa kini. Alvin Toffler, Future 
Shock, terj. Sri Koesdiyantinah (Jakarta: Pantja Simpati, 1992), 356. 
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dirujuk sebagai otoritas tertinggi memiliki kesadaran berbeda tentang kondisi masa 

Nabi dan sahabat dengan kondisi Ibn al-'Arabī dan penulis-penulis naskh 

sesudahnya. Penyebabnya adalah absennya kesadaran akan historisitas. 

d. Pentransmisian riwayat secara tidak valid (s�ah�īh) dan pendapat 

secara tidak kritis (ma'qūl) 

Penganuliran ayat-ayat damai, sepanjang pengetahuan penulis, tidak ada 

yang didasarkan atas sabda Nabi. Fenomena penganuliran (naskh) adalah fenomena 

pasca-Nabi. Bahkan, para sahabat dan tābiūn yang dirujuk menggunakan istilah ini 

dalam pengertian lebih luas. Penganuliran hanya bertolak dari generasi ini berupa 

athar tafsir. Sebagai "ijtihād tafsir", penafsiran-penafsiran mereka dilihat dari dua 

aspek: (1) diuji dari segi validitas pentransmisian (sih�h�at al-riwāyah); (2) jika 

terbukti s�ah�īh, penafsiran tersebut tidak mesti harus diterima, melainkan harus 

dipahami kembali dari berbagai aspek, seperti historisitasnya yang muncul dalam 

kondisi (waqt) dan alasan ('illah) tertentu, dan menilainya kembali dalam skema 

kemungkinan relevansinya sekarang. Dengan demikian, riwayat penafsiran tidak 

hanya valid (s�ah�īh� al-manqūl), melainkan  juga jalan pikirannya dalam pengertian 

kedua ini mudah diterima (s�arīh� al-ma`qūl), atau masuk akal (rationable) dan 

mungkin diterapkan (feasible).  

(1). Pentransmisian riwayat secara tidak valid (s�ah�īh�). 

Sebagian klaim penganuliran yang dinisbatkan ke otoritas sahabat atau 

tābi'ī tertentu kadang-kadang tidak s�ah�īh�, apalagi penisbatan riwayat Ibn 'Abbās, di 

mana namanya hanya menjadi justifikasi suatu riwayat karena ketenarannya.316 

Dalam uraian berikut, dikemukakan contoh riwayat penganuliran yang 

dinisbatkan kepada Ibn 'Abbās yang terbukti tidak valid (s�ah�īh) dari segi 

ketersambungan riwayat (ittis �āl al-sanad) maupun integritas periwayat ('adālat al-

                                                 
316Lihat, misalnya, al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 124.  
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rāwī) dari perspektif kritik hadīth konvensional dan bias-ideologi dari perspektif 

analisis politik rij āl. Contoh ini tidak dimaksudkan untuk menarik generalisasi 

bahwa semua riwayat penganuliran tidak valid, karena penganuliran suatu ayat juga 

diuji dari standar-standar kritik lain. Berikut adalah contoh athar penganuliran dari 

Ibn 'Abbās: 

�� أ��h 6�:* 8ل: أ :��� *(� �hلq6� : أ�� �* V��I �� �-و��� �* V��I �� M6 ا:* ��q6�
2�8h �0 ا�� *:�س �* �L)~:� �ٍ�ِ�ْXَ.ُ�ِ @(ِ�ْ)َ*َ jَ3ْc��  )��Y�o22: ا� (+J 2�8 *% وh و :

��: و 2�8h *% و J+) 45: ق( �وََ�� أ�c:Wَ�ِ @(ِ�ْ)َ*َ jَ�َرٍ�ْ*َ Bُ*ْ�0َ@ْ(ُ� )ان�159: >ل *. (
+J 2�8 *% وh �2: وc)مَ ا��c-َ8ن أJُ�ْ-َ ' �َ-�ِc)�ِ وا�4ُِoْ-َ 8ا�ُ�َ< �َ-�ِc)�� +hُ� )��q�Wل). 14: ا��h :
2�8h 2)ه�ا آ u3� :�@ُْ6&�ُ.8هJََآِ�َ� 9ُ�ْ�َ و�ِRْ.ُ�ْ8اْ ا)ُ�ُhْ�0َ� )��85: ا�� (+J 2�8 *% وh و :

�'َ �َ-�ِc8اْ ا�)ُ&ِ�hَ�ِ ِy2ِ وََ' 8ْ�َ�ْ��ِمِ اc)���ِ َ8ن�ُ�ِ�ْ-ُ � 2�8h هُوَ�: إ��@ْ Iَ�ِ��ُْا����8( �نَو :
29.(317 

  Rangkaian sanad rawi adalah sebagai berikut:318 
 

'Al ī bin 'Abd al-'Azīz al-Baghdādī (w. 287 H) 
�   

Abū 'Ubayd (w. 224 H/ 827 atau 828 M) 
�   

'Abdullāh bin Sālih  (Abū Sālih ) (173-222H) 
�   

Mu'āwiyah bin Sālih  (w. 158 H) 
�   

'Al ī bin Abī Talhah (w. 143 H) 
�  

Ibn 'Abbās (w. 67/68 H/ 686 atau 688 M) 
   
 Al-Suyūtī dalam al-Itqān mengemukakan penilaian secara umum terhadap 

tafsir yang bersumber dari Ibn 'Abbās. Menurut al-Suyūtī, ada beberapa jalur 

riwayat tafsir dari Ibn 'Abbās, di antaranya yang dipandang otentik adalah melalui 

'Al ī bin Abī Talhah al-Hāshimī. Sebagaimana dikutip al-Suyūtī, Ahmad bin Hanbal 

menginformasikan keberadaan sebuah kumpulan lembaran yang masih terpisah 

(s�ah
īfah) yang diriwayatkan oleh 'Alī bin Abī Talhah dan sering dirujuk oleh Abū 

Ja'far al-Nahhās dalam Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh. Naskah tersebut, menurut 

keterangan Ibn Hajar, berada di tangan Abū Sālih  (sekretaris al-Layth) yang 

diriwayatkannya dari Mu'āwiyah bin Sālih  dari 'Alī bin Abī Talhah. Rangkaian 

                                                 
317Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 156.  
318Tentang rangkaian penyalin kitab ini hingga Abū 'Ubayd, lihat bagian awal kitab Abū 'Ubayd, al-
Nāsikh wa al-Mansūkh.   
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riwayat seperti inilah yang sebenarnya yang dikatakan oleh al-Bukhārī sebagai 

riwayat dari Abū Shālih , dan dalam S�ah
īh
nya dicantumkan sebagai riwayat 

mu'allaq dari Ibn 'Abbās.  319 

Dari Abū Sālih  inilah, Ibn Jarīr al-Tabarī, Ibn Abī Hātim, dan Ibn al-

Mundhir meriwayatkan tafsir Ibn 'Abbās yang sebenarnya melalui beberapa 

perantara (rawi) antara mereka dan Abū Sālih . Komentar sebagian ulama tentang 

keterputusan sanad, sebagaimana dikemukakan al-Suyūt ī, adalah sebagai berikut: 

  Sebagian kelompok ulama berkata: "('Alī) ibn Abī Talhah tidak mendengar 
langsung tafsir dari Ibn 'Abbās, ia hanya menerima riwayat dari Mujāhid 
atau Sa'īd bin Jubayr." Ibn Hajar berkata: "Setelah saya mengetahui 
perantara dimaksud, dan ternyata ia adalah seorang yang terpercaya, hal itu 
tidak menjadi persoalan." Al-Khalīlī dalam al-Irshād berkata: "Tafsir 
Mu'āwiyah bin Sālih , seorang hakim di Andalus, yang berasal dari 'Alī bin 
Abī Talhah dari Ibn 'Abbās diriwayatkan oleh para pemuka ulama dari Abū 
Sālih , sekretaris al-Layth, dari Mu'āwiyah, padahal para penghafal (hadith) 
sepakat bahwa ('Alī) ibn Abī Talhah tidak mendengar langsung dari Ibn 
'Abbās." Ia juga mengatakan: "Tafsir-tafsir yang panjang yang mereka 
sandarkan kepada Ibn 'Abbās adalah tidak otentik dan para rawinya tidak 
dikenal, seperti tafsir Jūwaybir dari al-Dahhāk dari Ibn 'Abbās, dan tafsir 
yang diriwayatkan oleh sekelompok ulama dari Ibn 'Abbās melalui Ibn 
Jurayj. Tafsir yang paling panjang adalah yang diriwayatkan oleh Bakr bin 
Sahl al-Dimyāt ī dari 'Abd al-Ghanī bin Sa'īd dari Mūsā bin Muhammad dari 
Ibn Jurayj." Tapi, ini masih perlu ditelaah ulang. 320 

  Dengan demikian, ada dua keterputusan sanad yang menjadi persoalan 

berkaitan dengan validitas riwayat tentang klaim penganuliran di atas, yaitu: 

a) Keterputusan sanad pada: 'Alī bin Abī Talhah (w. 120 H/ 737 M) – 

…..(seharusnya melalui Mujāhid [w. 104 H/ 722 M] atau Sa'īd bin Jubayr [w. 

95 H/ 714 M]) – Ibn 'Abbās (w. 67-68 H/ 686-688 M). Para penghafal hadīth 

sepakat bahwa 'Alī bin Abī Talhah tidak tidak menerima riwayat langsung dari 

Ibn 'Abbās. 

                                                 
319al-Suyūt ī, al-Itqān fī ‘Ulūm al-Qur’ān, vol. 2, 188-189.  
320Ibid.  
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b) Keterputusan sanad pada: (seharusnya melalui Abū Sālih ) – Mu'āwiyah bin 

Sālih  –  'Alī bin Abī Talhāh – Ibn 'Abbās. Sebagaimana tampak dalam kutipan 

di atas, para pemuka mufassir tidak meriwayatkan langsung dari Mu'āwiyah bin 

Sālih , melainkan melalui perantara Abū Sālih  yang dikatakan memegang 

naskah penafsiran Ibn 'Abbās melalui riwayat 'Alī bin Abī Talhah dari 

Mu'āwiyah bin Sālih . 

  Pelacakan terhadap otentisitas riwayat ini melalui penelitian 

ketersambungan (ittis �āl) sanad yang bisa diukur dengan melacak biografi semua 

rawi, termasuk yang menjadi isu serius, yaitu ketersambungan atau tidak antara 'Alī 

bin Abī Talhah dengan Ibn 'Abbās, bisa membuktikan kebenaran bahwa Mujāhid 

atau Sa'īd bin Jubayr menjadi perantara 'Alī bin Abī Talhah dan Ibn 'Abbās.  

 a. Ibn 'Abbās dan Penilaian terhadapnya 

 'Abdullāh ibn 'Abbās atau yang lebih dikenal dengan Ibn 'Abbās adalah 

seorang sahabat Nabi. Pandangan kaum muslimin terhadap kredibilitas sahabat 

beragam, ada di antara para ulama, terutama di kalangan As�h
āb (Ahl) al-H �adīth, 

yang meyakini kredibilitas sahabat secara totalitas, termasuk keadaan sahabat 

pasca-al-fitnah al-kubrā dengan terbunuhnya 'Uthmān bin 'Affān. Ibn al-'Arabī (w. 

543 H), misalnya, menulis pembelaan tersebut dalam al-'Awās�im min al-

Qawās�im.321 Akan tetapi, ada juga di antara para ulama yang bersikap kritis, seperti 

sikap Ibn al-Khatīb dalam al-Furqān322 yang menekankan sisi kemanusiaan para 

sahabat yang tidak ma's�ūm (bisa salah), seperti halnya sikap mayoritas kalangan 

As�h
āb (Ahl) al-Ra'y. Salah satu persoalan yang tampaknya fundamental adalah 

sikap kritis mereka dalam persoalan teologi tentang imāmah, meski di kalangan 

mereka sendiri terdapat perbedaan sikap. Dalam konteks ini, analisis politis rij āl 

                                                 
321Lihat Ibn al-'Arabī, al-'Awās�im min al-Qawās�im fī Tah
qīq Mawāqif al-S�ah�ābah Ba'd Wafāt al-
Nabī S�allā Allāh 'alayh wa sallam  (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1986).  
322Ibn al-Khatīb, al-Furqān: Jam’ al-Qur ā̀n wa Tadwīnuh, Hijā’uh wa Rasmuh, Tilāwatuh wa 
Qirā’atuh, Wujūb Tarjamatih wa Idhā’atih (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmīyah, t. th.), 159.  
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diperlukan mengingat bahwa masa sahabat juga diwarnai oleh suasana politik. 

Munculnya pengelompokan sahabat (Muhājirūn, Ansār, dan pengikut 'Alī bin Abī 

Tālib, atau kelompok 'Alī versus Mu'āwiyah) menyebabkan munculnya hadīth-

hadīth palsu dan hadits-hadits tentang  fad�ā`il (keutamaan-keutamaan) sahabat 

tertentu.323 

Ibn 'Abbās dilahirkan tiga tahun sebelum hijrah Nabi ke Madinah. Nama 

lengkapnya adalah 'Abdullāh ibn 'Abbās ibn 'Abd al-Mutallib ibn Hāshim dan ia 

adalah sepupu Nabi Muhammad dari pihak ayah. Bibinya juga adalah istri Nabi. 

Mungkin karena faktor inilah yang menyebabkan Ibn 'Abbās bisa berhubungan 

mudah dengan Nabi. Namun, Ibn 'Abbās ketika itu masih sangat muda. Ketika Nabi 

meninggal, ia mungkin baru berusia sepuluh, tiga belas, atau lima belas tahun. 

Meski demikian, Nabi sebagaimana diriwayatkan memiliki perhatian khusus 

terhadapnya. Bahkan, Nabi pernah mendoakannya agar diberikan kearifan (h
ikmah) 

dan kemampuan melakukan ta`wīl al-Qur'an.324  

 Meskipun kehidupannya jauh dari politik selama pemerintahan Khalifah 

Abū Bakr (memerintah 11-13 H/ 632-634 M), 'Umar (13-23 H/ 634-644 M), dan 

'Uthmān (23-35 H/ 644-656 M), Ibn 'Abbās memiliki reputasi dengan ikut serta 

para sahabat dalam perang Badr (2 H) dan menjadi penasehat 'Umar dan 'Uthmān. 

Ia juga ikut dalam ekspedisi ke Mesir (18-21 H/ 639-641 M), Afrika (27 H/ 647-

648 M), Jurjān, dan Thabaristān (30 H/ 650-651 M). Tugas khusus yang pernah 

dipercayakan kepadanya adalah memimpin jemaah haji pada tahun ketika 'Uthmān 

dikepung di rumahnya. Oleh karena itu, ia tidak berada di Madinah ketika terjadi 

pembunuhan 'Uthmān dan pemilihan 'Alī (memerintah 35-40 H/ 656-661 M) 

sebagai khalīfah. Sekembalinya dari Makkah, ia memberikan dukungan terhadap 

                                                 
323Jalaluddin Rakhmat, “Pemahaman Hadis: Perspektif Historis”, dalam Pengembangan Pemikiran 
terhadap Hadis, ed. Yunahar Ilyas dan M. Mas’udi (Yogyakarta: Lembaga Pengkajian dan 
Pengamalan Islam [LPPI] Universitas Muhammadiyah Yogyakarta, 1996), 144-146.   
324Herbert Berg, The Development of Exegesis in Early Islam: The Authenticity of Muslim Literature 
from the Formative Period (Britain: Curzon Press, 2000), 130.  
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'Al ī dan memimpin beberapa prajurit 'Alī selama perang Jamal (36 H/ 656 M) dan 

Siff īn (37 H/ 657 M). 'Alī kemudian mengangkatnya sebagai gubernur Basrah. 

Beberapa waktu kemudian, terjadi ketidaksepahaman antara 'Alī dan Ibn 'Abbās 

yang menyebabkan Ibn 'Abbās menarik diri dari kehidupan politik dan menetap di 

Makkah. Setelah meninggalnya 'Alī, Ibn 'Abbās terlibat dalam perseteruan antara 

al-Hasan bin 'Alī (w. 49 H/ 669 M) dengan Mu'āwiyah. Al-Hasan menempatkan 

Ibn 'Abbās dalam pasukannya, tapi Ibn 'Abbās sendiri mengadakan kontak dengan 

Mu'āwiyah. Akibat perseteruan ini, Ibn 'Abbās mengambil alih pemegang 

keuangan kota Basrah. Ia kembali menarik dari politik setelah penaklukan 

Constantinople pada tahun 49 H/ 669-670 M. Ia terlibat lagi dalam politik ketika 

'Abdullāh bin al-Zubayr (w. 73 H/ 692 M) mendirikan kekhalifahan tandingan di 

Makkah (64 H/ 683 M). Ibn 'Abbās sendiri menolak untuk mengakuinya sebagai 

khalifah. Sebagai akibatnya, ia dipenjara. Tapi, ia kemudian melarikan diri ke dekat 

kota al-Tā'if. Ketika ia meninggal di al-Tā'if pada tahun 68 H/ 687-688 M di usia 

70 tahun, Muhammad ibn al-Hanafīyah berkata ketika pemakamannya, "Pada hari 

ini guru suci (rabbānī) umat ini telah meninggal".325  

 Keterkaitan Ibn 'Abbās dengan politik memang sangat tampak. Semula Ibn 

'Abbās, sebagaimana halnya juga ayahnya, adalah orang tidak menunjukkan ambisi 

politik, melainkan menekuni hadīth, sehingga Ibn 'Abbās terkenal sebagai ahli 

hadīth di Hijāz pada abad pertama Hijrah. Namun, ketika 'Alī bin Abī Tālib 

berjuang untuk menduduki jabatan khalifah melawan Mu'āwiyah, Ibn 'Abbās dan 

ayahnya mendukungnya. Ketika Mu'āwiyah telah kokoh menjadi khalifah, Ibn 

'Abbās sering berkunjung ke istananya di Damaskus, bahkan setelah Mu'āwiyah 

diganti oleh anaknya, yaitu Yazīd. Kunjungan Ibn 'Abbās ke istana Bani Umayyah 

tersebut kemudian ditafsirkan oleh anggota keluarga Bani 'Abbās yang datang 

kemudian sebagai upaya membela Ahl al-Bayt (keluarga Nabi Muhammad saw.) di 

                                                 
325Herbert Berg, The Development of Exegesis, 131.  



 

 

337

hadapan khalifah Bani Umayyah. Pembelaan politik Ibn 'Abbās terhadap kelompok 

Ahl al-Bayt juga tampak ketika terjadi perang saudara antara 'Abdullāh ibn Zubayr 

melawan Yazīd bin Mu'āwiyah. Ketika 'Abdullāh ibn Zubayr menguasai seluruh 

negeri Islam, kecuali Damaskus, untuk beberapa saat, Ibn 'Abbās tidak mau 

mengakuinya sebagai khalifah karena bukan dari kelompok Ahl al-Bayt, sehingga 

Ibn 'Abbās bersama Muhammad ibn al-Hanafīyah melarikan diri ke al-Tā'if.326  

 Kiprah politik Ibn 'Abbās dilanjutkan oleh anaknya, 'Alī bin Abdullāh bin 

'Abbās (w. 118 H/ 736 M).327 Ia dijuluki oleh orang-orang Hijaz dengan al-sajjād 

(orang yang banyak sujud) karena banyaknya shalat dan dengan dhū al-thafanāt 

(orang yang memiliki tanda di dahinya karena banyak sujud). Seperti halnya ayah 

dan kakeknya, ia juga sering berkunjung ke istana Bani Umayyah di Damaskus, 

terutama pada masa pemerintahan 'Abd al-Malik bin Marwan (memerintah pada 

tahun 685-705 M). Pada masa pemerintahan Walīd bin 'Abd al-Mālik, ambisi 

politiknya kemudian tercium, sehingga Walid mencari-cari kesalahan untuk 

menindaknya. 'Alī bin 'Abdullāh bin 'Abbās tiga kali dihukum oleh Walīd. Pertama, 

karena ia mengawini Lubābah binti 'Abdullāh bin Ja'far, seorang janda 'Abd al-

Mālik (ayahnya) yang dianggap oleh Walīd sebagai penghinaan terhadap ayahnya 

itu. Kedua, karena dicurigai melakukan kegiatan politik anti-Bani Umayyah, 

sehingga ia dihukum pukul dan diarak di atas onta dengan duduk menghadap ke 

belakang. Ketiga, karena dituduh membunuh saudaranya, Salt bin 'Abdullāh bin 

'Abbās, sehingga ia dihukum pukul, dipenjarakan, kemudian diusir dari Damaskus 

dan diperintahkan pergi ke daerah Shurat. Di sini ia kemudian tinggal di 

                                                 
326M. Atho Mudzhar, “Teori-teori tentang Jatuhnya Daulat Bani Umayyah dan Bangiktnya Daulat 
Bani Abbasiah”, dalam Al-Jami’ah: Journal of Islamic Studies, no. 60 (1997), 1.  
327‘Al ī bin ‘Abdullāh bin ‘Abbās dilahirkan pada tahun 40 H. Tahun meninggalnya masih 
kontroversial, Ibn al-Madīnī mengatakan tahun 117 H, Ibn Ma’īn 118 H, Khalīfah tahun 114 H, dan 
Abū Hassān al-Zayādī tahun 119 H. Lihat lebih lanjut dalam Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdhīb al-
Tahdhīb, vol. 7 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1994), 201-202. 
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Humaymah, sebuah kota yang terletak pada rute perjalanan antara Damaskus dan 

Hijāz sampai akhir hayat.328  

b. 'Alī bin Abī Talhah 

Nama sebenarnya adalah Sālim bin al-Mukhāriq al-Hāshimī yang memiliki 

nama panggilan Abū al-Hasan. Berdasarkan keterangan Abū Bakr bin 'Īsā, penulis 

Tārīkh H�ims�, rawi tabaqah keenam ini meninggal pada tahun 143 H.329 Pandangan 

kritikus rij āl beragam. Ya'qūb bin Sufyān menilainya lemah (d�a'īf) dan munkar, 

serta memiliki pandangan madhhab yang tidak terpuji. Tapi, pada kesempatan lain, 

Ya'qūb juga pernah mengatakan bahwa 'Alī bin Abī Talhah bukan seorang yang 

hadithnya matrūk,330 tapi bukan juga seorang bisa dipegangi ucapannya (h
ujjah). 

Namanya disebutkan dalam karya Ibn Hibbān, al-Thiqāt. Ibn Hibbān sendiri 

mengatakan bahwa 'Alī bin Abī Talhah menerima riwayat dari Ibn 'Abbās, tapi 

sebenarnya ia sendiri tidak pernah bertemu dengan Ibn 'Abbās.331 Atas dasar 

penilaian seperti ini, Ibn Hajar al-'Asqalānī  berkesimpulan bahwa 'Alī bin Abī 

Talhah adalah seorang yang "s�adūq", tapi kadang-kadang melakukan kekeliruan. 

Kesalahannya yang terpenting adalah mengatakan bahwa ia menerima riwayat dari 

Ibn 'Abbās yang sebenarnya tidak pernah ditemuinya (irsāl). 

                                                 
328M. Atho Mudzhar, “Teori-teori…", 21-22.  
329Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdzīb at-Tahdzīb, vol. 7 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1994), 
288; Taqrīb at-Tahdzīb, vol. 2, 39. 'Alī bin Abī Talhah dikatakan menerima riwayat dari Ibn 'Abbās. 
Padahal, menurut Ibn Hajar al-'Asqalānī, 'Alī bin Abī Talhah sendiri tidak menerima riwayat secara 
langsung dari Ibn 'Abbās, karena ada rawi yang menjadi perantara keduanya, yaitu  Mujāhid, Abū 
al-Wadāk Jabr bin Nawaf, Rāshid bin Sa'd al-Muqri'ī, dan al-Qāsim bin Muhammad bin Abū Bakr. 
Yang menerima riwayat dari 'Alī bin Abī Talhah adalah: Mu'āwiyah bin Sālih   al-Hadramī, al-
Hakam bin 'Utaybah, Dāwūd bin Abī Hind, Abū Bakr bin Abī Maryam, Muhammad bin al-Walīd 
al-Zubayrī, Sufyān al-Thawrī, Safwān bin 'Amr, 'Abdullāh bin Sālim al-'Asy'arī, al-Hasan bin Sālih  
bin Hayy, Thawr bin Yazīd al-Rahbī, Badīl bin Maysarah, Abū Sabā 'Utbah bin Tamīm, dan al-Faraj 
bin Fudālah. Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdzīb at-Tahdzīb, vol. 7, 288. 
330Matrūk adalah hadits yang diriwayatkan oleh orang tertuduh berdusta, sedangkan hadīth tersebut 
hanya diriwayatkannya sendiri dan bertentangan dengan kaedah-kaedah umum. Sebutanini juga 
diterapkan kepada hadīth yang diriwayatkan oleh orang yang dikenal biasanya berdusta, naun tidak 
ada tanda-tanda kebohongan dalam hadīth yang sedang diriwayatkannya. Ibn Hajar al-'Asqalānī, 
Nuzhat al-Naz�ar fī Tawd�īh� Nukhbat al-Fikar, ed. 'Abdullāh bin Dayfullāh al-Rahīlī (Riyād: Matba'at 
Safīr, 1422), 225; Nūr al-Dīn 'Itr, Manhaj al-Naqd fī 'Ulūm al-H�adīth (Damaskus: Dār al-Fikr, 
1997), 299.  
331Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdhīb al-Tahdhīb, vol. 7, 289.   
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Penilaian tentang kredibiltas 'Alī bin Abī Talhah dikemukakan oleh Abū 

Dāwūd, sebagaiman dikutip oleh Ibn Hajar al-'Asqalānī berikut: 

�Yء اM ��3=�@ ا�6L-9 و��A �2 رأي 
8ء آ�ن  و�hل اJy�ي *� أ�< داود وه8 ان 
6.L� �� ج�W� t<6 رhو B�3ى ا��332.- 

Al-Ājir ī mengatakan berdasarkan riwayat yang diterimanya dari Abū 
Dāwūd: "Dia insya' Allāh hadithnya tidak bermasalah. Akan tetapi, ia 
memiliki pendapat yang jelek, karena memiliki pandangan (untuk 
menyelesaikan masalah dengan) pedang, dan hal itu disaksikan oleh Hajjāj 
bin Muhammad.  

Apa yang dikatakan oleh Abū Dāwūd dengan "ia memiliki pandangan 

(untuk menyelesaikan masalah dengan) pedang (yarā al-sayf)", menurut Ibn Hajar 

al-'Asqalānī, berkaitan dengan fakta berikut: 

وذ�K �0.� ذآ�t أ�8  "-�ى ا�B�3"و6h وj4h *(� ا�p:3 ا��ي �hل 2�0 أ�8 داود 
�=< ا���ء �� *�:� ا�X.L< *(<  :زر*� ا�R�6=< *� *(< �� *��ش ا��h >X.Lل

h �� �)�:h � �&,  +�=�0:��+ ا�.3(.�� !0=�ل -� أ�� �L.6 ,�� أ�< ~(jL& �L ا�=:�
>:Xأة وا��وا�. +J�8ل ا�6  ,ا�=- '"Mا Mا." M8  ,وا�� jآ�� �w6 أ�=� j:اذ� ���

-�R� إ�� �� �0(2 ��8 ا��:�س �.� �(:8ا *(� ��<  ,ه+ ا�.R�ق وا�.o�بأذ�p ���:)� أ
 ,-� *�J%ا :�hل 0=�ل �2 *(< �� أ�< ~(�L .���8ا �h()@ *(� ا��4X ا��< ذآ�ه�أا��� و

 �)* pأوذ� @)
ن أ �وا W� ��8h�ا��ه@ و*84ا *� إه+ ��j ا��:< I(� اM *(�2 و
آ(.�K �� 0.<  ,' :0=�ل �2 ا���ء .��@ :�hل .�2 ��أ-Kإو :�hل 0=�ل �2 ا���ء ؟> �-�

��A�" @(0 2(.� أ�6ا 
إ�.� ا�::�� >ل �L� 6.L:2 0/ذا  ��84ا 
��&2 و*.(8ا ��Cف 
 no�.333 ا���س ا����أ

Aku telah mengetahui alasan yang menyebabkan Abū Dāwūd mengatakan 
"ia memiliki pandangan (untuk menyelesaikan masalah dengan) pedang 
(yarā al-sayf)". Hal itu berkaitan dengan riwayat kejadian yang disebutkan 
oleh Abū Zur'ah al-Dimashqī yang diterimanya dari 'Alī bin 'Iyāsh al-Himsī, 
ia mengatakan: "Al-'Alā' bin 'Utbah al-Himsī bertemu dengan 'Alī bin Abī 
Talhah di bawah kubah". Kemudian al-'Alā' bertanya: "Wahai Abū 
Muhammad (panggilan terhadap 'Alī bin Abī Talhah), setiap kabilah dari 
kabilah-kabilah kaum muslimin ditindak; laki-laki, perempuan, dan anak-
anak dibunuh, maka tidak akan ada lagi seseorang pun yang mengucapkan 
'Allāh, Allāh'. Demi Allah, seandainya Banū Umayyah dianggap berdosa, 
tentu semua orang di penjuru timur dan barat ini juga akan dianggap 
berdosa karena melakukan kesalahan yang sama." Ia (al-'Alā') mengatakan 
itu dengan merujuk kepada apa yang dilakukan oleh Banū 'Abbās untuk 
mengalahkan Banū Umayyah dan membolehkan mereka untuk dibunuh 

                                                 
332Ibid., vol. 7, 288.  
333Ibid., vol. 7, 289.  
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dengan cara yang telah disebutkan itu. 'Alī bin 'Iyāsh al-Himshī kembali 
menceritakan: "Kemudian 'Alī bin Abī Talhah berkata kepada al-'Alā': 
'Wahai orang yang lemah, dosa macam apa yang harus ditanggung oleh 
keluarga keturunan (Ahl Bayt) Nabi Muhammad saw jika mereka menindak 
sekelompok orang karena kesalahan-kesalahan mereka dan memaafkan 
sebagian yang lain?' "'Alī bin 'Iyāsh al-Himsī menceritakan lagi: "Kemudian 
al-'Alā' berkata kepadanya: 'Itu sungguh hanya pendapatmu saja'. Ia 
menjawab: 'Ya'. Kemudian al-'Alā' menjawab: 'Tidak bisa begitu, sungguh 
akan kusampaikan kepadamu yang muncul dari mulutku sendiri dengan 
hanya satu pernyataan yang berlaku selamanya 'Kami mencintai keturunan 
Nabi Muhammad hanya karena kami mencintai beliau. Oleh karena itu, jika 
mereka menyalahi perjalanan hidup beliau dan melakukan hal yang 
bertentangan dengan sunnahnya, mereka adalah orang-orang yang paling 
kami benci'".   

  Kutipan dari keterangan Ibn Hajar al-'Asqalānī di atas menggambarkan 

keterlibatan, atau setidaknya, cara pandang 'Alī bin Abī Talhah tentang wajarnya 

menghukum kalangan Banū Umayyah dengan membunuh tidak hanya kaum laki-

laki, melainkan juga kaum wanita dan anak-anak. 'Alī bin Abī Talhah ikut 

mendukung penggulingan kekuasaan Banū Umayyah dan tegaknya kekuasaan 

Banū 'Abbāsiyyah dengan sentimen Ahl al-Bayt. Dalam pandangan mereka, 

kekuasaan Banū Umayyah berdiri tegak di atas kesalahan-kesalahan yang mereka 

lakukan dengan menyingkirkan kelompok 'Alī bin Abī Tālib. Kesalahan-kesalahan 

Banū Umayyah, dalam pandangan 'Alī bin Abī Talhah, patut dibalas dengan 

"pedang" (pembunuhan).  

Pola pikir "pedang" (menyelesaikan masalah dengan kekerasan) tampaknya 

tidak hanya ditemukan pada 'Alī bin Abī Talhah, melainkan tampak sebagai sebuah 

kecenderungan ulama terdahulu (salaf) yang menganggap penyelesaian "pedang" 

merupakan cara terbaik, termasuk menghadapi para penguasa tiran. Namun, di 

kalangan ulama belakangan (khalaf), setidaknya di masa ketika Ibn Hajar al-

'Asqalānī mencatat, cara ini ditinggalkan karena akan berakibat lebih buruk, dan 

para rawi yang masih menganut pandangan itu tetap menjadi persoalan bagi 

sebagian kritikus lain, meski bagi sebagian kritikus rij āl tidak berpengaruh 
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terhadap kredibilitas rawi. Ketika menjelaskan penilaian ulama terhadap Abū 

Nu'aym, Ibn Hajar al-'Asqalānī menulis sebagai berikut: 

  �)* B�3��� وج�Cى ا��آ�ن - >��- B�3ى ا��أآ�ن - p8ر وه�ا ��هWا� �.�
lا �=�
6 ���A� @-6h B)3)�2 اY6 ا0,� إ�� أh tرأو �.� Kك ذ��& �)* ��. 

  Ia memiliki pandangan (untuk menyelesaikan masalah dengan) pedang, 
yaitu ia memiliki pandangan untuk mencari solusi dengan pedang terhadap 
para penguasa yang tiran. Ini adalah aliran lama salaf. Akan tetapi, 
persoalan telah ditetapkan untuk tidak menggunakan cara itu lagi, karena 
mereka berpandangan bahwa hal itu akan berakibat lebih buruk. 

  Al-'Al ā' sendiri yang, sebagaimana tampak dalam kutipan di atas, berdialog 

langsung dengan 'Alī bin Abī Talhah menganggap pola pikir "pedang" 

(menyelesaikan masalah dengan kekerasan) mengurangi kredibiltas seseorang, 

sebagaimana tampak dari pernyataannya: 

 t6رh T=�- B�3أن ا� �أ�@ &  #  �Xأ�,� �� ا�� B�3إن ا� +�h 334.إذا 
Tidakkah Anda berpikir bahwa pedang mengurangi derajat kemuliaannya, 
jika dikatakan "Sesungguhnya pedang lebih bisa menyelesaikan masalah 
daripada tongkat". 

Perbedaan mendasar antara pandangan 'Alī bin Abī Talhah dan kalangan 

salaf umumnya adalah bahwa yang pertama mendukung penggunaan cara tersebut 

dalam konteks sektarianisme Banū 'Abbāsīyah dengan sintimen Ahl al-Bayt, 

sedangkan yang kedua menggunakannya sebagai perlawanan terhadap 

ketidakadilan penguasa, dua hal yang jauh berbeda. Namun, keduanya sama-sama 

dianggap tidak tepat lagi di masa belakangan.  

c. Mu'āwiyah bin Sālih  

Nama lengkapnya adalah Mu'āwiyah bin Sālih  bin Judayr bin Sa'īd bin Sa'd 

bin Fihr al-Hadramī dan memiliki nama penggilan Abū 'Amr atau menurut riwayat 

lain, Abū 'Abd al-Rahmān al-Himsī. Ia adalah seorang hakim di Andalus dan 

menurut beberapa riwayat adalah sekretaris al-Layth. Sebutan "al-Himsī" 

                                                 
334Sebagaimana dikutip dari karya al-Suyūt ī, al-Maqāmat al-Lu’lu’īyah, dalam  Must afā al-Shal’ah, 
Jalāl al-Dīn al-Suyūt ī: Masīratuh al-‘Ilmīyah wa Mabāh
ithuh al-Lughawīyah (Cairo: al-Dār al-
Mis rīyah al-Lubnānīyah, 1994), 71.  
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menunjukkan bahwa ia dilahirkan di Homs, sebuah kota di Suriah. Menurut Ibn 

Yūnus, ia meninggal pada tahun 158 H, dan menurut Abū Marwān bin Hibbān, 

penulis Tārīkh al-Andalus, ia meninggal pada tahun 172 H. Pada tahun 125 H, ia 

meninggalkan kota Homs menuju Mesir, kemudian ke Andalus. Ketika pada masa 

pemerintahan 'Abd al-Rahmān bin Mu'āwiyah, ia memiliki relasi dengan penguasa 

ini dan ia pernah diutus ke Shām untuk memenuhi perintahnya. Ketika pulang dari 

Sham, ia diberikan jabatan sebagai hakim di Andalus.335    

Penilaian terhadap kredibiltasnya beragam. Ibn Ma'īn, sebagaimana dikutip 

Ja'far al-Tayālisī, menilainya sebagai rawi yang thiqah (dipercaya) dan, 

sebagaimana dikutip Ibn Abī Khaythamah, ia menilainya sebagai s�ālih 
. Ibn Ma'īn 

pernah bertanya kepada Muhammad bin Waddāh: "Apakah kamu telah 

mengumpulkan hadith Mu'āwiyah bin Sālih ?". Ia menjawab: "Tidak". Ibn Ma'īn 

berkata: "Demi Allah, kamu telah menyia-nyiakan kesempatan untuk mendapatkan 

ilmu yang banyak". Penilaian Ibn Ma'īn yang diriwayatkan oleh Ibn Abī Hātim dari 

al-Dūrī menyatakan bahwa Mu'āwiyah bin Sālih  tidak bisa dipercaya (laysa bi 

mard�ī), tapi riwayat ini dibantah kebenarannya oleh Ibn Hajar al-'Asqalānī. Al-

'Ajalī dan al-Nasā'ī menilainya sebagai rawi yang thiqah. Abū Zur'ah menilainya 

sebagai thiqah dan muh
addith (ahli hadīth). Ibn Sa'd menilainya sebagai hakim 

Andalus yang thiqah dalam meriwayatkan banyak hadith. Ibn Kharrās menilainya 

sebagai rawi yang s�adūq. Ibn 'Adī menilainya sebagai rawi hadith yang bisa dinilai 

"s�ālih 
" (s�ah
ih 
) dan, menurutnya, Mu'āwiyah bin Sālih  adalah rawi yang tidak 

memiliki persoalan serius (lā ba`sa) dalam hal kredibilitas. Al-Bazzār juga 

menilainya sebagai rawi yang tidak bermasalah (laysa bihi ba`s). Ibn Hajar al-

'Asqalānī juga meriwayatkan penilaian lain dari al-Bazzār, yaitu penilaian sebagai 

rawi yang thiqah. 336  

                                                 
335Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdhīb al-Tahdhīb, vol. 10, 190-191.  
336Ibid., vol. 10, 190-191.  
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Sebagian kritikus rij āl menilai Mu'āwiyah bin Sālih  sebagai rawi yang 

menengah (wast) yang tidak terlalu dipercaya, tapi tidak juga lemah. Akan tetapi, 

sebagian kritikus menganggapnya lemah. Sa'īd bin Abī Maryam pernah mendengar 

pamannya, Mūsā bin Salamah, bercerita sebagai berikut: "Saya pernah datang 

kepada Mu'āwiyah bin Sālih  untuk menulis hadith darinya. Tapi, saya lihat ada 

sesuatu di sampingnya. Setelah ditanyakan kepadanya, ia menjawab: "Hadiah yang 

akan disampaikan kepada penguasa Andalus". Atas dasar hal ini, pamannya 

membatalkan niatnya untuk mencatat hadīth dari Mu'āwiyah bin Sālih . Muhammad 

bin Ahmad bin Abī Khaythamah pernah bercerita bahwa ia pernah datang ke kota 

Andalus untuk mencari kitab-kitab utama yang ditulis oleh Mu'āwiyah bin Sālih . Ia 

tidak menemukan kitab-kitab tersebut, karena telah hilang, karena penduduk 

Andalus sendiri tidak tertarik. Ibn Abī Khaythamah juga menerangkan faktor 

penyebabnya adalah bahwa Mu'āwiyah meriwayatkan hadith yang gharīb 

(sebenarnya tidak identik dengan d�a'īf) yang para rawinya berasal dari penduduk 

Sham.337 Suatu ketika Mu'āwiyah bin Sālih  bersama menantunya (suami anak 

perempuannya), Ziyād bin 'Abd al-Rahmān Sibtūn berkunjung ke rumah Malik bin 

Anas. Kemudian, menantunya tersebut bertanya kepada Malik: "Bagaimana 

penilaian Anda terhadap Mu'āwiyah?" Malik menjawab secara diplomatis: "Tidak 

ada seorang pun yang pernah bertanya kepadaku tentang orang seperti 

Mu'āwiyah".338 Diamnya Mālik dalam penilaiannya terhadap Mu'āwiyah dan 

jawabannya bahwa tidak ada orang yang pernah menanyakannya mempunyai dua 

kemungkinan; pertama, Mu'āwiyah memang sama sekali tidak bermasalah sehingga 

                                                 
337Gharīb dari segi tempat ini disebut gharīb nisbī. Lihat Nūr al-Dīn 'Itr, Manhaj al-Naqd, 400. 
Gharīb dan fard sering disamakan maknanya. Namun, terkadang fard mutlaq disebut fard, yaitu 
hadīth yang hanya diketahui berasal dari seorang sahabat. Sedang fard nisbī disebut gharīb, seperti 
seorang rawi sendirian meriwayatkan dalam hal tertentu. Sebagian ulama hadīth tidak 
mengemukakan pembedaan ini, termasuk gharīb nisbī dari segi tempat ini. Yang dipertimbangkan 
hanya segi sanad dan matn. Lihat al-Sakhāwī, Fath� al-Mughīth (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 
1427 H), 30.  
338Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdhīb al-Tahdhīb, vol. 10, 191-192. 
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tidak ada seorang pun yang merasa perlu untuk menanyakan kredibilitasnya; kedua, 

sebaliknya. Jika bertolak dari cerita Mūsā bin Salamah, Malik kemungkinan 

memiliki penilaian kedua ini, karena Malik hidup di Madinah (kemungkinan 

dikunjungi oleh Mu'āwiyah dan menantunya ketika menunaikan ibadah haji) dan 

penduduk Madinah tidak pernah menanyakan Mu'āwiyah karena ia meriwayatkan 

hadīth dari jalur para rawi Shām.   

Dalam konteks perbedaan penilaian kritikus rij āl tersebut, Ibn Hajar al-

'Asqalānī dalam Taqrīb al-Tahdhīb memberi keterangan bahwa Mu'āwiyah bin 

Sālih  adalah rawi generasi (tabaqah) ke-7 yang dinilai dapat dipercaya (s�adūq), 

meski banyak keraguan.339                

d. 'Abdullāh bin Sālih  (Abū Sālih ) 

Nama lengkapnya adalah 'Abdullāh bin Sālih  bin Muhammad bin Muslim 

al-Juhanī atau Abū Sālih  yang dikenal sebagai sekretaris al-Layth. Menurut 'Al ī bin 

'Abd al-Rahmān al-Mughīrah, Abū Sālih   lahir pada tahun 173 H. Menurut Ya'qūb 

bin Sufyān, ia meninggal pada bulan Muharram tahun 222 H, 340 dan menurut al-

Dhahabī pada tahun 223 H.341      

                                                 
339Ibid., vol. 2, 259.  
340Ibid., vol. 5, 228-229.  
341al-Dhahabī, Mīzān al-I’tidāl, vol. 3, ed. ‘Alī Muhammad al-Bajāwī (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 
445. Abū Sālih  menerima riwayat dari (guru-gurunya), antara lain, adalah: Mu'āwiyah bin Sālih  al-
Hadramī, Mūsā bin 'Alī bin Rabāh, Harmalah bin 'Imrān al-Tajayyubī, Sa'īd bin 'Abd al-'Azīz al-
Tanūkhī, al-Layth bin Sa'd, al-Fadl bin Fudālah, Ibn Luhay'ah, Ibn Wahb, Bishr bin al-Sirrī, Yahyā 
bin Ayyūb, Abū Shurayh 'Abd al-Rahmān bin Shurayh, dan 'Abd al-'Azīz bin 'Abdullāh bin Abī 
Salamah al-Mājishūn. Orang-orang yang menerima riwayat dari Abū Sālih   (murid-muridnya), 
antara lain, adalah: Abū 'Ubayd al-Qāsim bin Sallām Abū Dāwūd, al-Tirmidhī, dan Ibn Mājah 
melalui perantara al-Hasan bin 'Alī al-Khilāl, 'Abdullāh al-Dārimī, Muhammad bin Yahyā al-Dhihlī, 
'Al ī bin Dāwūd al-Qantarī, Maktūm bin al-'Abbās al-Marwazī, Muhammad bin Abī al-Husayn al-
Simnānī, Abū Hātim al-Rāzī, Abū al-Azhar al-Naysābūrī,  Yahyā bin Ma'īn, Abū Mas'ūd al-Rāzī, 
Ah mad bin al-Hasan al-Tirmidhī, Ahmad bin Mansūr al-Ramādī, Hamīd bin Zanjawayh, Khashīsh 
bin Asram, al-Rabī' bin Sulaymān, Rajā' bin Murjī, Duhaym, Muhammad bin 'Ismā'īl al-Tirmidhī, 
Muhammad bin Ishāq al-Saghānī, Muhammad bin Muslim bin Wārah, Ya'qūb bin Sufyān, Ismā'īl 
bin 'Abdullāh Samawayh, Abū Zur'ah al-Dimasyqī, Yahyā bin 'Uthmān bin Sālih  al-Sahmī, Hārūn 
bin Kāmil al-Misrī, Abū Bakr bin Ubay, 'Alī bin 'Abd al-Rahmān al-Makhzūmī, dan Abū al-Hasan 
bin Muhammad bin 'Uthmān bin Sa'īd bin Abī al-Sawād al-Misrī.  Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdhīb 
al-Tahdhīb, vol. 5, 229-230; al-Bukhārī, Kitāb al-Tārīkh al-Kabīr, vol. 5 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 
121. 
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Penilaian dari kritikus rij āl, antara lain, dikemukakan oleh 'Abd al-Malik 

bin Shu'ayb bin al-Layth bahwa Abū Sālih  adalah seorang rawi yang thiqah. Ibn 

Ma'īn juga menilainya sebagai rawi yang tsiqah. Ibn al-Qatt ān menilainya sebagai 

rawi yang s�adūq. Kritik terhadap Abū Sālih , antara lain, datang dari al-Nasā'ī yang 

mengemukakan hadith riwayat Abū Sālih  (inna Allāh ikhtāra as�h
ābī 'alā jamī' al-

'ālamīn) sebagai hadith palsu (mawd�ū'). Abū Hātim menampik tuduhan sebagian 

ulama terhadap Abū Sālih  sebagai pendusta. Menurut Abū Hātim, hadith-hadith 

yang diriwayatkan oleh Abū Sālih   pada akhir hidupnya yang ditolak oleh para 

ulama adalah hasil pemalsuan yang dilakukan oleh temannya, Khālid bin Nujayh. 

Menurut Ibn Hibbān, Abū Sālih  sendiri adalah seorang bisa dipercaya dan 

munculnya hadits-hadits munkar adalah karena olah orang dekatnya yang 

memalsukan hadith atas nama Abū Sālih . Begitu juga, Ibn 'Adī menilai Abū Sālih  

sebagai rawi hadith yang tidak mengandung masalah (mustaqīm al-h
adīth) dan 

adanya kekeliruan pada sanad dan matn, menurutnya, bukan karena disengaja.342 

e. 'Abū 'Ubayd (Penulis) dan sanad para rawinya 

 Abū 'Ubayd al-Qāsim bin Sallām  lahir di Harah, sebuah kota besar yang 

terkenal di Khurāsān, sebuah pusat perdagangan yang berlokasi di rute 

perdagangan strategis antara laut Mediterania hingga India dan China. Berbeda 

dengan tahun kematian yang disepakati hampir semua sumber, yaitu pada tahun 

224 H, tahun kelahirannya diperselisihkan. Menurut al-Zubaydī (319 H/ 989 M), ia 

hidup selama 73 tahun dan dilahirkan pada tahun 151 H. Namun, menurut al-

Baghdādī, ia meninggalkan dalam usia 67 tahun yang berarti ia dilahirkan pada 

tahun 157 H. Karena perbedaan ini, Ibn Khallikān mencantumkan tiga versi tahun 

kelahirannya, yaitu: 150 H, 154 H, dan 157 H. Karya-karyanya, antara lain, adalah: 

Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, Kitāb al-Amwāl, dan Fad�ā`il al-Qur'ān.343 Dari 

                                                 
342Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Taqrīb al-Tahdhīb, vol. 5, 230.  
343Ugi Suharto, Keuangan Publik Islam: Reinterpretasi Zakat dan Pajak, Studi Kitab al-Amwal Abu 
‘Ubayd (Yogyakarta: Pusat Studi Zakat Islamic Business School STIS Yogyakarta, 2004), 29-30. 
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segi kredibilitas, kecuali Ahmad bin Ahmad yang paling jauh bisa menilainya 

sebagai "ustādh" (guru) dan bahkan mencelanya, namun lebih bersifat pribadi, para 

kritikus rij āl, semisal Abū Dāwūd, al-Dāraqutnī, dan al-Hākim, menilainya sebagai 

orang yang bisa dipercaya.344 Dari keterangan Ibn Hajar al-'Asqalānī dalam 

Tahdhīb al-Tahdhīb, Abū 'Ubayd hanya memiliki hubungan riwayat ke muridnya 

yang bisa mengesahkan dalam konteks diskusi kita tentang klaim naskh di sini dari 

'Al ī bin 'Abd al-'Azīz dan tidak ada bukti (sepanjang pelacakan genealogi riwayat 

yang bisa penulis lakukan) bahwa Abū 'Ubayd menerima riwayat ini dari Abū 

Sālih .345 Bahkan dalam karyanya, Taqrīb al-Tahdhīb, Ibn Hajar al-'Asqalānī 

berkomentar: "Sepengetahuan saya, ia tidak memiliki hadīth yang bisa 

dikategorikan sebagai musnad dalam beberapa kitabnya, melainkan hanya 

pendapat-pendapatnya dalam menjelaskan gharīb".346   

Kritik terhadapnya muncul dari keterangan al-Rāmahurmuzī (w. 360 H) 

tentang kritik Husayn bin 'Alī al-Karābīsī (w. 245 H)347 terhadap ketidakjujuran 

Abū 'Ubayd mengutip pendapat al-Shāfi' ī (150-204 H). Al-Karābīsī yang tinggal di 

Baghdad hidup semasa dan berinteraksi dengan Abū 'Ubayd yang ketika itu 

                                                 
344Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahdhīb al-Tahdhīb, vol. 8, 275.  
345Ibid.,  274-275.   
346Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Taqrīb al-Tahdhīb, vol. 2, 540. Abū 'Ubayd disebut menulis kitab tentang 
hadīth gharīb. Al-'Irāqī, al-Taqyīd wa al-Īd�āh�, ed. 'Abd al-Rahmān Muhammad 'Uthmān (Madinah: 
al-Maktabah al-Salafīyah, 1969), 275.  
347Ia adalah seorang sahabat al-Shāfi’ ī yang suka berpolemik (nizhārī jadalī), penulis tentang rawi-
rawi mudallis, ahli fiqh dan hadith, dan tinggal di Baghdad dan pernah berpolemik dengan Ahmad 
bin Hanbal di hadapan al-Shāfi’ ī tentang keqadiman al-Qur’an Ahmad bin Hanbal mengatakan 
bahwa al-Qur’an adalah abadi (qadīm) sebagaimana zat Allah juga qadīm. Akan tetapi, Husayn bin 
‘Al ī al-Karābīsī yang ahli dan yang pertama mengkhususkan perhatiannya kepada persoalan lafzh 
berpendapat bahwa al-Qur’an memang qadīm, tapi bahasa Arab al-Qur’an yang dilafalkan tidak 
qadīm. Ahmad bin Hanbal menuding pendapat ini sebagai bid’ah. Perseteruan ini berimplikasi pada 
penilaian Ahmad terhadap al-Karābīsī. Ketika Ahmad ditanya tentang kredibilitas al-Karābīsī, ia 
menjawab: “Semoga Allah menjadikan al-Karābīsī hina, tidak patut untuk semajlis ilmu dengannya, 
tidak patut dimintai pendapat, jangan ditulis kitab-kitabnya, dan kami tidak akan menerima ilmu 
dari orang yang menerima ilmu dengannya”. Ahmad bin Hanbal menganggap pendapat al-Karābīsī 
sebagai representasi pendapat Jahm bin Shafwān. Ini artinya bahwa faktor teologis subjektif 
berpengaruh dalam penilaian seorang  tokoh terhadap rawi. Al-Khatīb al-Baghdādī, Tārīkh 
Baghdād, vol. 2 (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, t,th.), 65.  
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menjadi hakim di kota Tarsūs di bawah pemerintahan Thābit bin Nasr bin Mālik.348 

Al-Rāmahurmuzī menuturkan sebagai berikut: 

أ :��< ا�J�3< أن 4�J� �� أ�.�h @(q6� 6ل �.� و�1 أ�8 *:�6 آ�p ا�4=2 وا��د �(� 
xWL� @(�)* x�L- 82�0 0/ذا ه �\� ذ�K ���3 �� *(< ا�A�ا��n�� >3 آ�:0 2

 -�آ� ا�p,o0 >�0�R ���3 و�=�2 0=�ل -� أ�� *:�6 &=8ل �(�0�R< و-AL< �4\2 وه8 '
>�0�Rا� �ل �0ن و&�6@ ذآ�h�3 وLل ا�� ا��h K:2 �� آ�:2  0< آ�J�Wا�� jh�
 6hو

 +J6ر رI ب�1 +J2 *� ر�[
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ة &,� ا�3A0 p�A� 1(�� �� أ�C��� 2��J[0 2*�1] 0=�ل أ��3L& ' j �3]�� وا�6

t�0.349(@ -=@ ��� ��� أ� 
 Diberitakan kepadaku oleh al-Sājī bahwa Ja'far bin Ahmad memberitakan 

kepada mereka, ia mengatakan, "Ketika Abū 'Ubayd menulis kitab-kitab 
fiqh dan bantahan, hal itu diketahui oleh Husayn bin 'Alī al-Karābīsī, 
kemudian al-Karābīsī mengambil sebagian kitab-kitabnya itu, lalu meneliti 
isinya. Ternyata, ia (Abū 'Ubayd) menggunakan argumen-argumen yang 
dikemukakan oleh al-Shāfi' ī dan menggunakan ungkapannya, tapi ia tidak 
menyebut nama al-Shāfi' ī. Husayn pun lalu marah dan menemuinya, 
kemudian berkata, "Wahai Abū 'Ubayd, dalam kitab-kitabmu, kamu 
mengatakan 'Ibn al-Hasan berkata', 'si anu berkata', dan kamu 
menghilangkan penyebutan nama al-Shāfi' ī. Kamu sungguh mencuri cara 
bagaimana ia berargumentasi dari kitab-kitabnya, padahal kamu tidak 
berarti apa-apa dan tidak menguasai permasalahan sama sekali. Kamu 
hanyalah periwayat." Kemudian Husayn menanya kepadanya tentang kasus 
seseorang yang memukul dada orang lain, sehingga mematahkan salah satu 
di antara tulang-tulang rusuknya. Ia menjawab keliru. Husayn lalu berkata, 
"Kamu tidak menguasai suatu masalah pun, sedangkan kamu ingin menulis 
kitab-kitab." Ia tidak beranjak sampai persoalannya telah dijelaskannya.    

Peristiwa tersebut sebenarnya berkaitan dengan plagiasi yang seharusnya 

cukup mengurangi kredibilitas Abū 'Ubayd. Tidak hanya itu, al-Nahhās, 

sebagaimana dikutip 'Abdullāh Khūrshīd al-Birrī,350 sering mencatat kekeliruan 

Abū 'Ubayd. Akan tetapi, para kritikus rij āl, seperti disebutkan di atas, rupanya 

tetap memandang sosok Abū 'Ubayd secara umum sebagai rawi terpercaya. 

                                                 
348al-Mizzī, Tahdhīb al-Kamāl, vol. 23, ed. Bashshār 'Awwād Ma'rūf (Beirut: Mu`assasat al-Risālah, 
1980), 354.  
349al-Qādī al-Hasan bin ‘Abd al-Rahmān Al-Rāmahurmuzī, al-Muh�addith al-Fās�il  bayn al-Rāwī wa 
al-Wā’ ī (Beirut: Dār al-Fikr, 1984), 250-251. Riwayat ini kemudian dikutip oleh Ibn Hajar al-
‘Asqalānī dalam Tahdhīb al-Tahdhīb, vol. 2, 311. 
350‘Abdullāh Khūrshīd al-Birrī, al-Qur’ān wa ‘Ulūmuh fī Mis�r 20H-358H., 418.  
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Dari Abū 'Ubayd kemudian karyanya tersebut diterima dengan metode 

riwayat masing-masing dengan rantaian sanad berikut:   

a)  'Alī bin 'Abd al-'Azīz al-Baghdādī al-Baghawī (w. 287 H) menerima riwayat 

pada tahun 284 H dengan mendengar langsung dari awal hingga akhir karya 

Abū 'Ubayd. 'Alī adalah paman Abū al-Qāsim 'Abdullāh bin 'Abd al-'Azīz al-

Baghawī (penulis Musnad). Ia tinggal di Makkah dan memiliki hubungan dekat 

dengan Abū 'Ubayd. Menurut Yāqūt, 'Alī sendiri adalah seorang penulis 

Musnad. Meskipun dianggap bisa dipercaya oleh al-Dāraqutnī dan Ibn Abī 

Hātim, ia dikritik karena sikapnya yang materialistik.     

b) Abū Bakr bin Ahmad bin Muhammad bin Ahmad bin Abī al-Mawt (260-351 H/ 

873-962 M).  

c) Abū 'Abdillāh Muhammad bin Ahmad bin Muhammad bin 'Ubayd bin Mūsā al-

Washshā' (dengan simā' pada tahun 392 H/ 1001 M).  

d) Abū al-Hasan 'Abd al-Bāqī bin Abī al-Fath Fāris bin Ahmad bin Mūsā al-

Muqri' al-Himsī (w. 450 H/ 1058 M) dengan metode qirā'ah atau membaca 

dalam bentuk tertulis pada tahun 447 H. 

e) Abū al-Hasan 'Alī bin al-Husayn bin 'Umar al-Farrā' al-Mūsil ī (433-519 H/ 

1041-1125 M) dalam bentuk kitābah atau tertulis.  

f) Abū 'Abdillāh Muhammad bin Ahmad bin Hāmid bin Mufarrij bin Ghiyāth al-

Aryāhī (601 H/ 1204 M). Rawi terakhir inilah yang menyalin dengan tulisannya 

karya Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh fī al-Kitāb wa al-Sunnah, dan 

baru selesai pada Sabtu, 8 Rabi'ul Akhir tahun 587 H.351  

Berdasarkan pelacakan dengan metodologi penelitian sanad dari mana 

klaim naskh ayat pedang tersebut terhadap beberapa ayat kepada otoritas Ibn 

'Abbās, kita bisa berkesimpulan sebagai berikut.  

                                                 
351Lihat Abū ‘Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 17; John Burton, “The Transmission of the Text”, 
dalam Abū ‘Ubayd, Kitāb al-Nāsikh wa al-Mansūkh, ed. John Burton, 52 (pengantar), 102-103.  
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Pertama, dari segi ketersambungan rangkaian periwayatan (ittis �āl al-sanad), 

terbukti bahwa: 

a) Sebagaimana telah dinyatakan oleh al-Suyūt ī dalam al-Itqān sebagai suatu 

kesepakatan di kalangan ulama, memang 'Alī bin Abī Talhah tidak pernah 

bertemu dan mendengar riwayat secara langsung dari Ibn 'Abbās. Dalam ilmu 

hadīth, penisbatan suatu riwayat kepada rawi yang tidak pernah ditemui secara 

langsung disebut sebagai irsāl. Bagi Ibn Hajar al-'Asqalānī, tidak menjadi 

persoalan jika rawi yang menjadi perantara telah diketahui sebagai rawi yang 

thiqah. Beberapa penulis biografi, sebagaimana dikemukakan, menyatakan 

bahwa nama-nama murid Ibn 'Abbās, seperti Mujāhid bin Jabr dan Sa'īd bin 

Jubayr, berperan sebagai perantara. Tapi, bagaimana memastikan bahwa 

seorang tābi'ī benar-benar meriwayatkan hadīth dari murid Ibn 'Abbās? Jika 

benar klaim naskh benar-benar berasal dari Ibn 'Abbās dan diterima oleh 'Alī 

bin Abī Talhah melalui perantara, siapa yang menjadi perantara dan mengapa ia 

memilih irsāl dengan tidak menyebut nama rawi perantara? Oleh karena itu, al-

Shāfi' ī menolak menjadikannya sebagai h�ujjah, berbeda dengan sikap Mālik 

dan Abū Hanīfah. 352 

b) Sebagaimana tampak dalam sanad, memang ada peran 'Abdullāh bin Sālih  

(Abū Sālih ) yang menjadi perantara antara Mu'āwiyah bin Sālih  dengan para 

pemuka tafsir, seperti Ibn Jarīr al-Tabarī, yang mengklaim meriwayatkan tafsir 

Ibn 'Abbās. Tapi, sejauh pelacakan penulis, ini tidak berlaku pada Abū 'Ubayd, 

karena meski ia hidup semasa (mu'ās�arah) dengan Abū Sālih , tidak ada sama 

                                                 
352Irsāl adalah menisbatkan suatu hadīth yang diriwayatkan oleh seorang tābi'ī (dari generasi awal, 
atau kibār al-tābi'īn) sebagai sabda Nabi, padahal rawi sendiri, tentu saja, tidak bertemu dengan 
beliau, melainkan melalui perantara sahabat beliau. Mālik dan Abū Hanīfah menerima hadīth ini 
sebagai h�ujjah. Sedangkan, al-Shāfi'ī menolaknya, kecuali yang berasal dari Sa'īd ibn al-Musayyib. 
Menurut al-Shāfi'ī, rawi yang menjadi menjadi perantara belum jelas kredibilitasnya. Pendapat ini 
didukung oleh Ibn al-Salāh dengan mengatakan, "ketentuan tentang hadīth mursal sama dengan 
ketentuan tentang hadīth d�a'īf". Lihat perdebatan ini dalam Ibn Hajar al-'Asqalānī, al-Nukat 'alā 
Kitāb Ibn al-S�alāh, ed. Rabī' bin Hādī Umayr al-Madkhalī (Madinah, al-Bahth al-'Ilmī, 1984),  90-
91.    
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sekali keterangan dari para penulis biografi rij āl, seperti Ibn Hajar al-'Asqalānī, 

bahwa Abū 'Ubayd menerima riwayat (menjadi murid) dari Abū Sālih . 

Keterputusan (inqitā') mata rantai periwayatan ini disebut irsāl khafī. 

Kedua, dari segi kredibilitas rawi dengan menelusuri fakta penilaian para 

ulama dan konteks kesejarahan kehidupan rawi (sosio-historis dan politis) secara 

lebih luas, dapat disimpulkan: 

a) Meski kredibilitas Ibn 'Abbās diakui oleh para ulama sebagai figur sahabat yang 

saleh dan kesepakatan mayoritas Sunni tentang keadilan sahabat ('adālat al-

s�ah
ābah) Nabi, tidak ada orang yang bisa membantah kenyataan faktual bahwa 

ia terlibat dalam persoalan politik mendukung kelompok 'Alī bin Abī Tālib dan 

jejak langkahnya berkembang sebagai gerakan politik dengan menggunakan 

sentimen keturunan Nabi (Ahl al-Bayt). Dalam sejarah perkembangan hadīth, 

pasca-al-fitnah al-kubrā, pengelompokan kubu 'Alī versus kubu Mu'āwiyah 

berakibat pada munculnya hadīth-hadīth palsu (mawd�ū') yang hanya dijadikan 

justifikasi kepentingan politik kelompok. Tanpa memberlakukan sejauh ini, 

adalah suatu hal yang mungkin bahwa klaim Ibn 'Abbās tentang naskh oleh 

Q.9/113:5 dan 29 yang kemudian diidentifikasi sebagai ayat pedang keduanya 

atau salah satunya terhadap beberapa ayat lain dan pernyataan 'Alī bahwa 

Q9/113:5 adalah ayat pedang dibakukan (fixation) di bawah, atau kedua klaim 

itu "direkatkan" oleh, situasi politik pendukungan Ibn 'Abbās terhadap 'Alī 

karena hubungan Ahl al-Bayt. 

b) Meski dari segi sanad, sebagaimana ingin dibuktikan oleh Rāshid 'Abd al-

Mun'im al-Rijāl, riwayat 'Alī bin Abī Talhah dari Ibn 'Abbās bersambung 

(muttas�il ),353  dari segi kredibiltasnya dipersoalkan. Sebagian kritikus rij āl 

memang menilainya sebagai rawi yang bisa dipercaya. Ibn Hajār menilainya 

                                                 
353Lihat Rāshid 'Abd al-Mun'im al-Rijāl, "al-muqaddimah", dalam Tafsīr Ibn 'Abbās al-Musammā 
S�ah�īfat 'Alī bin Abī T�alh�ah (Mu`assasat al-Kutub al-Thaqāfīyah, 1993 M/ 1414 H), 24-76.  
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sebagai seorang rawi yang s�adūq, tapi kadang-kadang berbuat kekeliruan. 

Bahkan, Abū Dāwūd mempersoalkan pola pikir 'Alī bin Abī Talhah yang 

cenderung menyelesaikan masalah dengan "pedang" (kekerasan), seperti 

tampak dari dukungannya terhadap politik pembersihan etnis (ethnic 

cleansing), khususnya terhadap kalangan Banū Umayyah, untuk menegakkan 

kekuasaan Banū 'Abbāsiyyah yang dalam sejarah tegak memang dari sentimen 

keturunan 'Abbās. Jadi, ini juga sentimen Ahl al-Bayt.  

c) Kritik paling penting terhadap kredibilitas Abū 'Ubayd, sang penulis naskh, 

adalah plagiasi yang dilakukannya, sebagaimana dibuktikan oleh al-Karābīsī 

dalam kitab fiqhnya. Jika tuduhan ini benar, persoalan ini seharusnya 

berpengaruh terhadap penilaian kredibilitasnya. Plagiasi melebihi dari 

kekeliruan berpendapat yang sesungguhnya wajar dalam kitabnya al-Nāsikh wa 

al-Mansūkh yang dikritik oleh al-Nahhās.354 Persoalan serupa pernah mendera 

penulis produktif, Imam Jalāl al-Dīn al-Suyūtī, ketika Shams al-Dīn al-Sakhāwī 

(seorang pencinta polemik seperti al-Karābīsī) dalam al-D �aw' al-Lāmi' li Ahl 

al-Qarn al-Tāsi' menyebutnya mencuri buku-buku diperpustakaan al-

Mahmūdiyyah yang ditulis oleh ulama-ulama terdahulu yang belum diketahui 

oleh khalayak umum, kemudian melakuan perubahan sedikit, dan menulisnya 

kembali atas namanya.355 Persoalan ini sangat serius bagi integritas keilmuan 

dan kepribadian, meski sebagian ulama, seperti al-Qurtubī dalam al-Jāmi' li 

                                                 
354Apa yang disinggung oleh ‘Abdullāh Khūrshīd al-Birrī berkaitan dengan kritik al-Nahhās 
terhadap kesalahan Abū ‘Ubayd sebenarnya tidak banyak, dan wajar sebagai suatu pendapat. Lihat, 
misalnya, al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 15. 
355Ini yang kemudian menyebabkan al-Suyūt ī tidak mengajar dan memberi fatwa untuk sementara 
dengan mengurung diri di rumah, sambil menulis karya al-Maqāmat al-Lu`lu ī̀yah, di mana di 
dalamnya ia menumpahkan semua kesedihan dan pembelaannya. Must afā al-Shal’ah, Jalāl al-Dīn 
al-Suyūt ī,  81-95.  
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Ah
kām al-Qur'ān, menganggap kejujuran ilmiah, dengan semisal menyebut 

sumber pendapat, hanya sebagai "mengambil berkah".356 

(2). Pentransmisian pendapat secara tidak kritis (ma'qūl).  

Ibn al-Jawzī mengkritik sebagian besar penulis naskh hanya sebagai "para 

pentransmisi tafsir" (nāqilū/naqalat al-tafsīr) atau "para pengadopsi tafsir" 

(muntah�ilū al-tafsīr). Kritik ini hampir sama dengan kritik Ibn 'Āshūr bahwa tafsir-

tafsir selama ini sebagian besar hanya mengutip tafsir-tafsir terdahulu, sedang 

penulisnya tidak memiliki andil apa-apa, kecuali hanya meringkas atau 

menguraikan.357 Hanya sedikit, dalam konteks penganuliran ini, dari para penulis 

naskh dan mufassir yang bisa dikategorikan sebagai muh�aqqiq. Nama al-Nahhās, 

Ibn al-'Arabī, Ibn al-Jawzī, al-Tabarī, Fakhr al-Dīn al-Rāzī, dan al-Zamakhsharī 

adalah tokoh-tokoh yang disebut dalam kritik penganuliran di atas yang bisa 

dikategorikan sebagai para muh�aqqiq dengan tingkat berpikir kritis berbeda. Al-

Nahhās, misalnya, menulis karyanya tentang naskh bertolak dari kebingungan 

kalangan muta`akhkhirūn dalam menyikapi riwayat-riwayat penganuliran dari 

sahabat dan tābi'ūn, antara mengikuti jejak-langkah mereka begitu saja, 

mengkompromikan, atau menolaknya.358 Ia menegaskan pentingnya menilai 

kembali apa yang telah disepakati kalangan mutaqqadimūn dari perspektif bahasa 

maupun nalar. Al-Tabarī, sebagaimana dicontohkan, mengkritik klaim 

penganuliran Qatādah sebagai tidak berdasarkan al-Qur`an, sunnah, maupun fitah 

akal.  

Kelompok muh�aqqiq hanyalah sedikit. Sedangkan, sebagian besar dari para 

penulis naskh dan mufassir adalah kompilator yang mengkompilasi klaim-klaim 

berserakan berkaitan dengan penganuliran ayat-ayat tertentu, yang didorong oleh 

                                                 
356al-Qurtubī menyatakan di awal kitab tafsirnya sebagai berikut: " إ1	��0 اhl	8ال   : و Y�~� 0	� ه	�ا ا��A	�ب    

h �4)�, ��(�)�إ���X� د-9 إ����l2       : 2�/0 -=�ل, و ا	)��h �	8ل إ�	ف ا�=�	@ أن -,	ا��( �	آ�� �	� ". Lihat al-Qurtubī, al-Jāmi' li  
Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 1, 3. 
357Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 1, 7.  
358Lihat pengantarnya dalam al-Nahhās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 9-10  
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berbagai kepentingan, antara lain, untuk menyusun handbook yang dirujuk dalam 

berijtihad, terutama pentingnya ilmu nāsikh-mansūkh dinormativisasikan oleh 

generasi terdahulu dan masuk menjadi bahasan us�ūl al-fiqh dan 'ulūm al-Qur ā̀n 

sebagai salah satu syarat mujtahid dan mufassir. Nama-nama seperti Hibatullāh, al-

Fārisī, al-Hāzimī, Ibn al-Bārizī, dan al-Karamī, serta mayoritas mufassir, seperti 

Ibn Juzzay al-Kalbī adalah para kompilator.  

Otoritas-otoritas sebagai rujukan yang menonjol dalam berbagai klaim 

penganuliran adalah sebagai berikut. Pertama, 'Alī bin Abī Tālib yang disebut tidak 

hanya sebagai otoritas tertinggi tafsir, karena penafsiran Ibn 'Abbās dikatakan 

justeru bersumber dari 'Alī, melainkan karena keperkasaannya yang melegenda. 

Kedua, Ibn 'Abbās yang tidak hanya dikutip dalam penganuliran ayat-ayat damai 

tertentu, melainkan juga dirujuk dalam ucapannya "ini hanya berlaku pada awal 

masa Islam" yang mendasari "logika kekuatan" yang berbeda dengan penjelasan 

Ibn 'Umar. Ketiga, al-Zuhrī dalam penjelasannya tentang pentingnya ilmu nāsikh-

mansūkh, meski penisbatan penjelasan tersebut kepadanya ternyata hanya fiktif. 

Keempat, para penulis atau mufassir kalangan tābi'ūn, terutama seperti Qatādah, 

Mujāhid, al-Dahhāk, Jābir ibn Zayd, dan 'Atā` al-Khurāsānī.  Ibn al-Jawzī, 

misalnya, pernah melontarkan kritik tajam terhadap "sebagian para penukil tafsir 

yang tidak memahami apa yang dinukilnya", misalnya, berkaitan dengan 

penundaan (ta`jīl) yang dianggap penganuliran (naskh) pada kasus penganuliran 

Q.9/113:2.359    

3. Kritik Kecenderungan Ta`wīl: Memahami Isi Kesadaran Penulis 

 Secara epistemologis, pemahaman terhadap al-Qur`an, baik melalui 

mekanisme tafsīr maupun ta`wīl, bertolak dari kriteria sumber dan validitas 

kebenaran. Kedua hal telah didiskusikan pada level semantik dan pentransmisian 

riwayat dan pendapat mufassir. Riwayat (riwāyah) dan pemikiran rasional 
                                                 
359Ibn al-Jawzī, Nawāsikh al-Qur ā̀n, 172.  



 

 

354

(dirāyah) sebenarnya adalah sumber tafsir, namun ketika dirujuk secara dominan, 

keduanya bisa menjadi kecenderungan riwā`ī atau atharī dan kecenderungan aqlī 

atau naz�arī. Keduanya bukanlah pemilahan clear-cut, sehingga salah satu dari 

keduanya saling mempengaruhi. Ta`wīl penganuliran ayat-ayat damai umumnya, 

athar dari generasi sahabat dan tābi'ūn sangat berpengaruh di kalangan penulis-

penulis belakangan, seperti tampak pada karya al-Nahhās dan Ibn al-Jawzī. Namun, 

athar-athar yang kemudian dikompilasi oleh generasi belakangan tersebut 

sebenarnya merupakan produk ta`wīl generasi awal secara individual yang bertolak 

dari kesadaran pribadi atas kondisi yang ada yang kemudian diperhadapkan dengan 

al-Qur`an. Oleh karena itu, corak aqlī atau naz�arī lebih dominan dibandingkan 

corak riwā`ī atau atharī. Jarang sekali tafsir antarayat yang merupakan salah satu 

tafsir bi al-riwāyah diterapkan dalam klaim penganuliran tersebut, sehingga kritik 

penting dari aspek ini adalah diabaikannya koherensi makna antarayat dan ide 

general al-Qur`an. Oleh karena itu, perkembangan ilmu munāsabah ikut 

mengambil andil dalam menciutnya jumlah klaim penganuliran ayat-ayat damai. 

Yang sering absen dari perhatian kita adalah "kritik ideologi tafsir" untuk 

menilai kembali sejauh mana tafsir yang dihasilkan diukur dari standar 

subjektivitas dan objektivitas. Goldziher dalam Die Richtungen juga memetakan 

aliran-aliran tafsir, baik rasional maupun riwayat, setelah terjadi skisme Islam 

menjadi sekte-sekte.360 Dalam disertasinya, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn, 

Muhammad Husayn al-Dhahabī lebih komprehensif dibandingkan Goldziher 

dengan mengarahkan fokus bahasannya pada apa yang disebut sebagai 

"kecenderungan" (naz'ah), "arah" (ittij āh), atau "corak" (laun) yang membentuk 

aliran-aliran tafsir, seperti saintifik ('ilmī), sektarian (madhhabī), atheis (ilh �ādī), 

retorik (bayānī), hukum (fiqhī), sufistik (ishārī), dan sastrawi kemasyarakatan 

                                                 
360Ignaz Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, terj. ‘Abd al-Halīm al-Najjār 
ke bahasa Arab dengan judul Madhāhib al-Tafsīr al-Islāmī (Beirut: Dār Iqra`: 1403 H/ 1983).  
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(adabī ijtimā'ī).361 Sedangkan, Fahd al-Rūmī hanya mempetakan kecenderungan 

rasional modern pada tafsir al-Afghānī, 'Abduh, Ridā, dan al-Marāghī yang, antara 

lain, bertolak dari metode unit topikal (al-wih�dah al-mawd�ū'īyah) dalam 

memahami ayat.362 

Sebuah tafsīr maupun ta`wīl bisa memiliki kecenderungan ganda, karena 

tafsir tidak hanya terkait dengan bagaimana memaknai teks yang multi-aspek (dhū 

wujūh), melainkan juga terkait dengan isi kesadaran mufassir yang tercermin dari 

tafsīr atau ta`wīlnya. Oleh karena itu, tafsir mungkin berkecenderungan polemis-

saintifik-teologis (jadalī 'ilmī kalāmī) seperti Mafātīh� al-Ghayb, metodis-linguistik-

retoris (manhajī lughawī bayānī) seperti al-Kashshāf, reformis-sastrawi (is�lāh�ī 

adabī) seperti al-Manār, linguistik-ensiklopedis (lughawī mawsū'ī) seperti Tafsīr 

al-Sha'rāwī.363   

Dari kandungan ayat-ayat damai yang diklaim teranulir yang bisa kita urut 

secara logis pergerakannya "dari prinsip ke aksi", karena ayat-ayat tersebut 

berbicara dari hal prinsipil-teoretis ke aksi-praktis, sebagaimana dikategorisasikan, 

kita bisa merekonstruksi secara utuh apa yang kita sebut sebagai "isi kesadaran" 

penulis naskh tentang apa sesungguhnya yang ingin mereka wujudkan, meski 

kesadaran ini hasil "endapan" dari sejarah panjang berbagai klaim penganuliran. 

Ta`wīl penganuliran ayat-ayat damai memiliki kecenderungan h�arakī siyāsī 

(gerakan dan politik) yang terefleksi dari "isi kesadaran" penulis berikut:  

a. Penguatan "Islam politis" (al-Islāmī al-siyāsī; political Islam). Istilah ini 

merujuk kepada orientasi penekanan ajaran Islam tentang pentingnya perjuangan 

Islam melalui politik, bukan sekadar "Islam kultural" (al-Islām al-thaqāfī; cultural 

                                                 
361Lihat Muhammad Husayn al-Dhahabī, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn (Cairo: Dār al-Hadīth, 2005). 
362Lihat lebih lanjut Fahd al-Rūmī, Manhaj al-Madrasah al-'Aqlīyah fī al-Tafsīr (Riyād: Idārat al-
Buhūth al-'Ilmīyah wa al-Iftā` wa al-Da'wah wa al-Irshād, 1983).  
363Arsip Multaqā Ahl al-Tafsīr 10, kompilasi Abū Muhammad Misrī dalam http: 
www.aldahereyah.net.    
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Islam).364 Hal ini tampak dari teranulirnya "ayat-ayat pemberian peringatan" (āyāt 

al-indhār) yang menekankan misi keagamaan murni, non-politis, dalam kenabian 

Muhammad saw., sehingga ditegaskan bahwa Nabi hanya sebagai pemberi 

peringatan (nadhīr, mundhir, mudhakkir), bukan pemaksa/tiran (jabbār), bukan 

pemelihara (h�afīz), bukan penanggung-jawab (wakīl), dan bukan penguasa 

(musaytir ). Itu artinya bahwa penganuliran ini dilatarbelakangi oleh keinginan para 

penulis naskh untuk penguatan Islam politis. Islam diidealisasikan sebagai negara, 

bukan sekadar kekuatan kultural biasa. Dua ayat kategori ini (Q.88/68:22; 

Q.50/34:45) yang dianggap teranulir yang dinisbatkan sebagai pendapat Ibn 'Abbās 

dalam riwayat Abū 'Ubayd menunjukkan bahwa kesadaran politis ini telah ada 

sejak masa sahabat atau, setidaknya, karena riwayat ini tidak valid, ada sejak 

generasi-generasi sesudahnya di masa tābi'ūn dan atbā' al-tābi'īn, seperti masa 

ketika 'Alī bin Abī Talhah menyatakan kebolehan ethnic cleansing dengan 

menumpahkan darah kalangan Umayyah untuk menegakkan dinasti 'Abbāsīyah. 

Kebolehan ini berbanding lurus dengan munculnya kesadaran politis tentang 

pentingnya Islam menjadi negara, meski dengan "pedang". 

  b. Pembangkitan semangat aktivisme. Isi kesadaran ini bisa dipahami secara 

logis dari penganuliran ayat-ayat yang "dikonotasikan" membenarkan fatalisme, 

                                                 
364Pembedaan antara kedua istilah ini didasarkan atas penekanan, karena meski tidak ada satu ayat 
pun yang secara eksplisit yang berisi perintah mendirikan negara Islam, banyak ayat al-Qur`an yang 
terbuka ditafsirkan memerintahkan mendirikan negara Islam, meski hasil pemahaman ini tentu 
ijtihādī. Sebagai produk ijtihādī, klaim Islam politis merujuk ke kesadaran akan berbagai kondisi 
dan proses analogi hingga bermuara ke penegakkan syariat Islam yang ditafsirkan harus melalui 
negara. Lihat pergulatan dan tarik-menarik dua kutub pemikiran ini, misalnya, dalam Muhammad 
Sa'īd al-'Ashmāwī, al-Sharī`ah al-Islāmīyah wa al-Qānūn al-Mis�rī (Cairo: Maktabat Madbūlī al-
Saghīr, 1996); idem, Us�ūl al-Sharī'ah (Cairo: Maktabat Madbūlī dan Beirut: Dār Iqra`, 1983). 
"Islam politis" sering dikontraskan dengan "Islam kultural" yang melihat bahwa yang diperlukan 
bukanlah persoalan apakah Islam mengambil bentuk negara atau tidak, melainkan lebih 
mengkonsentrasikan diri pada pemberdayaan umat Islam (tathqīf al-muslimīn) melalui pendekatan 
kultural, seperti melalui pendidikan. Lebih lanjut, lihat, misalnya, John L. Esposito, Islam and 
Politics (Syracuse: Syracuese University Press, 1984); L. Carl Brown, Religion and State: The 
Muslim Approaches to Politics (New York: Columbia University Press, 2000); Oliver Roy, The 
Failure of Political Islam, trans. Carol Volk (Cambridge: Harvard University Press, 1992); John L. 
Esposito, Political Islam: Revolution, Radicalism, or Reform (London: Lynne Rienner Publisher, 
1997). 
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pasivisme, menerima apa adanya, atau kepasrahan. Ayat-ayat tersebut meliputi 

"ayat-ayat kesabaran" (āyāt al-s�abr), "ayat-ayat penantian" (āyāt al-intiz�ār), "ayat-

ayat pemberian keleluasaan". Dari ta`wīl yang mendasari ayat seperti 

"bersabarlah", "tunggulah", dan "berilah penangguhan waktu", padahal ayat-ayat 

tersebut konteksnya bukan membenarkan fatalisme atau pasivisme, tampak bahwa 

ta`wīl tersebut bertolak dari kesadaran penulis tentang pentingnya membangkitkan 

semangat aktivisme. Makna konotatif ini terkait dengan penguatan Islam politis. Itu 

artinya bahwa aktivisme di sini bukan untuk kepentingan kultural, seperti 

kemiskinan dan pendidikan, melainkan untuk agenda politik.  

 c. Penyebaran Islam secara represif.  Isi kesadaran ini bisa dipahami secara 

logis dari penganuliran ayat-ayat tentang kebebasan beragama, penyebaran Islam 

dengan cara-cara damai, "ayat-ayat pemberian maaf" (āyāt al-'afw wa al-s�afh�), dan 

"ayat-ayat 'berpaling/tidak mengganggu'" (āyāt al-i'rād�). Sebagai contoh, 

sebagaimana dikutip Shu'lah, berkaitan dengan penganuliran ayat "Tidak ada 

paksaan dalam agama" (Q.2/87:256), Zayd bin Aslam dan sekelompok mufassir 

mengatakan: "Ayat tersebut turun sebelum ayat perang (āyat al-qitāl). Kemudian 

setelah itu, Nabi Muhammad saw. diperintahkan untuk berperang, maka beliau 

memaksa orang-orang untuk masuk Islam dan  memerangi mereka (jika tidak 

masuk Islam). Beliau tidak suka terhadap mereka, kecuali dengan masuk Islam".365 

Dengan penganuliran ayat-ayat ini, pemaksaan penganut-penganut non-Islam untuk 

konversi ke Islam dianggap boleh dengan cara kekerasan, bahkan dengan perang 

sekalipun. Penolakan, pencelaan, dan perlakuan kasar yang pada masa Nabi harus 

ditanggapi dengan perintah memaafkan dan bersabar sekarang dianggap boleh 

dibalas dengan perlakuan yang setimpal atau lebih kasar (perang). Sebagian 

penulis, sebagaimana tampak dari pernyataan al-Kayā al-Harāsī yang dikutip 

sebelumnya, menganggap bahwa cara itu rasional karena dakwah dengan cara 

                                                 
365Shu'lah, S�afwat al-Rāsikh, 116-117.  
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damai, seperti menunjukkan mu'jizat, telah dilakukan, namun tidak juga berhasil 

dan telah mencapai titik keputus-asaan. Dari sini, tampak keterlibatan peran 

psikologis penulis dalam menafsirkan sejarah dan menanggapi ayat-ayat perintah 

dakwah damai. Ketika berhadapan dengan ayat-ayat yang umumnya makkīyah 

tentang perintah bertahan di tengah berbagai hujatan, para penulis berempati ketika 

masuk ke dunia sejarah yang dialami oleh Nabi dan sahabat-sahabat beliau yang 

diperlakukan semena-mena; dari pengejekan, perlakuan kasar, hingga pengusiran 

mereka dari Makkah yang menyebabkan hijrah yang menjadi peristiwa 

monumental dalam sejarah Islam itu. Fakta itu seakan tertayangkan kembali di 

depan mata penulis. Respon psikologis ini keliru karena di sela-sela ayat-ayat 

perintah tersebut, dibersitkan optimisme tentang "janji kemenangan" dengan 

berbagai ungkapan. Faktanya adalah bahwa dakwah Nabi terbukti sukses dengan 

tersebarnya Islam di tanah Hijāz dan sekitarnya. Perintah bersabar sebenarnya 

hanya bagian dari strategi dakwah yang tidak hanya sesuai dengan kondisi 

komunitas muslim Makkah ketika itu, melainkan juga sesuai dengan prinsip 

gradualitas turunnya ayat-ayat al-Qur`an. Ketika menjelaskan penganuliran firman 

Allah swt, "Maka bersabarlah kamu, karena sesungguhnya janji Allah adalah benar 

dan sekali-kali janganlah orang-orang yang tidak meyakini (kebenaran ayat-ayat 

Allah) itu menggelisahkanmu" (Q.30/84:60), Ibn al-'Arabī menyimpulkan bahwa 

Nabi Muhammad saw. telah bosan dengan penolakan orang-orang kafir Makkah.366 

Memang, beberapa ayat al-Qur`an menceritakan tentang kerasnya arus penolakan 

dakwah yang menyebabkan beliau "mungkin" (la'alla) akan bunuh diri karena 

putus-asa atau bosan (Q.26/47:3; Q.18/69:6), atau tidak lapang dada dan 

meninggalkan wahyu (Q.11/52:12). Pertama, ayat-ayat ini berkaitan dengan 

penegasan berkali-kali al-Qur`an bahwa Nabi hanya manusia, namun diberi wahyu, 

dan hanya sebagai pemberi peringatan (āyāt al-indhār). Kedua, proses gradualitas 

                                                 
366Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 183.  
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turunnya ayat-ayat al-Qur`an seiring dengan berjalannya waktu akan menempa 

ketabahan Nabi (Q.25/42:32).367  

 d. Perang mutlak (perang ofensif/agresi maupun perang defensif). Isi 

kesadaran ini bisa dipahami secara logis dari penganuliran ayat-ayat perintah 

berbuat baik (mengatakan ucapan yang baik, berbuat kebajikan, berlaku adil, 

menjadikan orang-orang kafir dalam pergaulan sebagai teman dekat, dan memberi 

makan tawanan perang), ayat-ayat komitmen hidup damai, dan ayat-ayat regulasi 

perang, baik yang berkaitan dengan larangan perang di dalam Masjidil Harām 

maupun prinsip hubungan timbal-balik yang mendasari kebolehan perang defensif. 

Penganuliran ayat-ayat ini berimplikasi setidaknya dua hal. Pertama, 

ketidakbolehan menjalin hubungan baik, apalagi kerjasama saling menguntungkan, 

dengan komunitas non-muslim. Kedua, kebolehan untuk menyerang (agresi) 

terhadap komunitas non-muslim, terlepas dari apakah mereka menyerang atau tidak 

menyerang komunitas muslim. Apa yang diistilahkan sebagai "perang-adil" (bellum 

justum), yaitu perang atas dasar alasan yang bisa diterima sebagai pembelaan diri, 

atau yang diistilahkan sebagai "perang demi Tuhan" (bellum pium),368 yaitu sesuai 

dengan sanksi agama dan perintah Tuhan, keduanya diabaikan. Sebenarnya, tidak 

ada satu ayat pun yang membenarkan pembunuhan dan perang tanpa alasan yang 

bisa dibenarkan. Para penulis dan mufassir "menyeberang" dari teks (nas�s) ke 

sejarah (tārīkh) tentang perang-perang pada masa Nabi. Peristiwa pembunuhan Ibn 

Khatal di depan Ka'bah, misalnya, adalah salah satu rujukan peristiwa sejarah bagi 

mereka bahwa perang adalah tanpa batas.  

 Dari ringkasan empat point utama dalam kandungan ayat-ayat damai yang 

teranulir, kita bisa merekonstruksi secara utuh "isi kesadaran" penulis dan mufassir. 

                                                 
367Penggunaan tashdīd (menunjukkan intensitas/kuantitas; li al-takthīr) pada kata "li nuthabbita bihi 
fu`ādaka" (supaya Kami perkuat hatimu), bukan dengan "li nuthbita bihi fu ā̀daka", secara 
gramatikal menunjukkan bahwa ketabahan hati berlangsung melalui proses waktu. 
368Tentang istilah-istilah ini, lihat Majid Khadduri, War and Peace in the Law of Islam (New Jersey: 
The Lawbook Exchange, Ltd., 2006), 57-62. 
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Mereka mengidealisasikan Islam mengkristalkan dalam bentuk negara sebagai 

kekuatan politik yang memungkinkan tidak hanya penerapan hukum-hukum Islam 

secara nyata, melainkan juga melakukan penyebaran Islam ke luar secara represif, 

melakukan pemaksaan, jika perlu dengan perang. Untuk kepentingan itulah, 

diperlukan semangat aktivisme yang kuat untuk mewujudkan cita-cita tersebut. 

Ada indikasi kuat bahwa isi kesadaran ini lahir tidak hanya di tengah keinginan 

agar Islam menegara dan di tengah berbagai peperangan, melainkan juga 

dilatarbelakangi oleh fatalisme yang menghinggapi umat Islam. Isi kesadaran ini 

menjadikan ta`wīl yang mendasari penganuliran ayat-ayat damai berkecenderungan 

"pergerakan dan politik" (ittij āh h�arakī siyāsī). 

B. Faktor-faktor Ideologis 

1. Bias Pandangan Teologi  

Dari uraian yang telah dikemukakan, sulit bagi kita untuk menghindari 

kesimpulan bahwa ada berbagai bentuk bias teologis yang mendasari penganuliran 

ayat pedang terhadap ayat-ayat damai. Pada level awal pun, bias teologis 

mengambil bentuk setidaknya dalam hal berikut. Pertama, penyebutan istilah "āyat 

al-sayf" (Q.9/113:5) dalam riwayat oleh Ibn 'Abī Hātim yang dinisbatkan sebagai 

perkataan 'Alī bin Abī Tālib ternyata terbukti tidak otentik. Sulit untuk tidak 

mengatakan bahwa manāqib keperkasaan 'Alī (sebagian riwayatnya memang 

otentik, tapi bercampur dengan riwayat palsu) memiliki kaitan dengan penyebutan 

ayat tersebut. Sunnī dan Shī'ī sama-sama memiliki fanatisme dan image tersebut 

dengan kadar berbeda, karena 'Alī memang sahabat Nabi yang dikagumi oleh 

kedua kelompok ini. Kedua, penganuliran beberapa ayat damai dalam riwayat Ibn 

'Abbās, sebagaimana dicontohkan dalam pelacakan riwayat sebelumnya, tampak 

memiliki kaitan dengan sentimen pendukungan Ahl al-Bayt dengan mengesahkan 
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cara kekerasan untuk membersihkan (ethnic cleansing) kelompok Umayyah. Hal 

ini terbukti karena riwayat tersebut juga tidak otentik.  

Di kalangan ulama fiqh, ada dua arus utama pemikiran tentang alasan yang 

mendasari kebolehan "jihād perang" (al-jihād al-qitālī). Pertama, menurut 

mayoritas ulama (Hanafīyah, Mālik īyah, dan Hanābilah), perang dibolehkan hanya 

untuk menangkis serangan yang akan atau sedang dilancarkan (h�irābah).369 Kedua, 

menurut al-Shāfi' ī sebagai pendapat terkuat dari dua pendapat dan menurut Ibn 

Hazm al-Zāhirī, alasan yang membolehkan perang adalah kekufuran (kufr). Kedua 

tokoh ini tidak mengecualikan orang-orang yang tidak berbahaya, seperti anak-

anak, wanita, orang tua lanjut usia, dan pemuka agama yang tidak berbahaya, untuk 

dibunuh dengan alasan, antara lain, fitnah (Q.2/87:193) adalah shirk,370 keumuman 

"orang-orang mushrik" (al-mushrikīn) (Q.9/113:5), penganuliran ayat perang 

defensif dan larangan melakukan perbuatan melampaui batas  (Q.2/87:190) dengan 

ayat pedang tersebut, dan keumuman hadīth seperti "bunuhlah orang-orang tua dari 

orang-orang mushrik dan permalukan anak-anak mudanya".371  

Itu artinya bahwa menurut kelompok pertama, perang hanya bersifat 

defensif, sedangkan menurut kelompok dua, perang bersifat ofensif karena menjadi 

media penyebaran Islam. Menurut al-Būtī, argumen-argumen dari ayat dan sunnah 

yang menjadi dasar pendapat kedua tidak valid, ditinjau dari berbagai sudut 

pemaknaan.372 Sayangnya, kritik al-Būtī terfokus pada pemaknaan teks, seakan-

akan argumen-argumen tersebut semuanya murni bertolak dari teks. Padahal, 
                                                 
369Ibn Nujaym, al-Bah�r al-Rā`iq Sharh� Kanz al-Daqā`iq, vol. 5 (Beirut: Dār al-Ma'rifah, t.th.), 76; 
Kamāl al-Dīn ibn al-Humām, Sharh� Fath� al-Qadīr, vol. 5 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 437. Mālik 
sebenarnya menegaskan pentingnya dakwah sebelum perang. Itu artinya bahwa kufr sebenarnya 
menjadi alasan perang. Tapi, pendapatnya bahwa wanita, anak-anak, pemuka agama, dan orang tua 
renta tidak boleh dibunuh membedakannya dengan al-Shāfi' ī. Lihat Mālik, al-Mudawwanah al-
Kubrā, vol. 1, ed. Ahmad 'Abd al-Salām (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, t.th.), 496-502; Ibn 
Rushd, Bidāyat al-Mujtahid wa Nihāyat al-Muqtas�id, vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 281.  
370Lihat al-Shāfi' ī, al-Umm, vol. 7, 181.  
371Ibn Hazm, al-Muh�allā bi al-Āthār, vol. 5, ed. 'Abd al-Ghaffār Sulaymān al-Bindārī (Beirut: Dār 
al-Fikr, t.th.), 346-351.  
372Lihat Sa'īd Ramadān al-Būt ī, al-Jihād fī al-Islām: Kayfa Nafhamuh wa Kayfa Numārisuh? 
(Damaskus: Dār al-Fikr, 1993 M/ 1414 H), 94.  
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argumen-argumen khususnya dari al-Shāfi' ī sangat teologis. Sebagaimana ia 

menjustifikasi keberadaan naskh dalam al-Risālah dengan bertolak dari ayat 

tentang kemahatahuan Tuhan, argumen-argumennya terutama dalam Ah�kām al-

Qur`ān (sebagaimana dijanjikannya dalam al-Risālah untuk menguraikan ayat-ayat 

teranulir secara rinci) dan al-Umm tentang kewajiban jihād dan penganuliran āyat 

al-sayf (Q.9/113:5) terhadap ayat-ayat perang defensif373 yang turun sebelumnya 

adalah sangat teologis, meski tampak bertolak dari ayat ke ayat.   

Urutan berpikir al-Shāfi' ī untuk sampai ke kesimpulan bisa kita lacak 

sebagai berikut: 

a) Manusia dan jin diciptakan oleh Tuhan dengan tujuan supaya mereka 

menyembah-Nya (Q.51/67:56). 

b) Manusia terbaik yang mengabdi kepada Tuhan adalah para nabi (Q.2/87:213) 

c) Keturuan para nabi yang merupakan keluarga Nabi Ibrāhīm dan Ismā'īl yang 

terakhir adalah Nabi Muhammad saw. (Q.3/89:33-34; Q.19/44:54). 

d) Sifat Nabi Muhammad saw dan para pengikutnya digambarkan oleh al-Qur`an 

sebagai orang-orang bersikap keras (ashiddā`) terhadap orang-orang kafir 

(Q.48/111:29) yang membentuk "umat terbaik" (khayr ummah) yang memiliki 

misi yang ditujukan kepada semua manusia, yaitu menyuruh yang baik dan 

mencegah yang mungkar (Q.3/89:110). Asumsi al-Shāfi' ī di sini adalah bahwa 

kufr bentuk kemungkaran yang harus dicegah.  

e) Misi dakwah tersebut, sebagai misi "membuka rahmat", ditujukan juga kepada 

Ahl al-Kitāb, supaya tidak ada anggapan kekosongan masa (fatrah) pengutusan 

rasul (Q.5/112:19; Q.62/110:2). 

                                                 
373al-Shāfi'ī, Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 2, ed. 'Abd al-Ghanī 'Abd al-Khāliq (Beirut: Dār al-Kutub al-
'Ilmīyah, 1400 H), 14-15.  
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f) Penyampaian misi dakwah tersebut untuk "menampakkan agama Islam di atas 

agama semuanya" (liyuz�hirahu 'alā al-dīn kullih), meski misi ini tidak disukai 

oleh orang-orang mushrik (Q.9/113:33).374  

g) Respon manusia terhadap dakwah tersebut hanya ada dua macam: beriman atau 

kufur, meski bentuknya beragam, karena Islam cuma satu keyakinan(al-Islām 

millah wāh�idah), sama halnya kufr (al-kufr millah wāh�idah).375 

Dengan premis-premis ini, kita bisa menyimpulkan bahwa apa 

sesungguhnya yang ingin dikatakan oleh al-Shāfi' ī, yaitu bahwa dilihat dari tujuan 

penciptaan dan misi kenabian Muhammad yang meliputi semua manusia, 

kekufuran (kufr) adalah penyimpangan atau kesalahan. Pandangan ini sama dengan 

pandangan Ibn Taymīyah yang menyatakan bahwa perang adalah bentuk hukuman 

yang tak terelakkan  (karena tidak bisa semisal dengan h�add seperti pada kesalahan 

individual) terhadap kesalahan kolektif orang-orang kafir atas penolakan dakwah 

Islam.376 Alasan al-Shāfi' ī yang lain adalah karena Islam harus mengungguli semua 

agama. Di samping itu, dalam al-Umm, al-Shāfi' ī merujuk ke fakta penolakan 

dakwah, ketika surat Nabi ke raja-raja dirobek atau didiamkan saja.377  

Premis al-Shāfi' ī di atas tentang "umat terbaik" (khayr ummah) yang disebut 

dalam kitab-kitab suci agama Ibrāhīm yang turun juga dijadikan dasar bagi al-

Sarakhsī dalam al-Mabsūt untuk kewajiban berdakwah kepada orang-orang 

mushrik dan memerangi mereka yang enggan menerima Islam. Bahkan, 

menurutnya, shirk adalah pangkal kemungkaran.378 Akan tetapi, al-Sarakhsī tampak 

membedakan antara mushrik dan Ahl al-Kitāb. Menurutnya, dibandingkan dengan 

                                                 
374al-Shāfi'ī, Ah�kām al-Qur ā̀n, vol. 2, 3-7; idem, al-Umm, vol. 2 (Beirut: Dār al-Fikr, 1990), 167-
168.  
375al-Shāfi'ī, al-Umm, vol. 7 (Beirut: Dār al-Ma'rifah, 1393 H), 127.  
376Ibn Taymīyah, Kitāb al-Jihād, ed. al-Shaykh Zuhayr Shafīq al-Kabbī (Beirut: Dār al-Fikr al-
'Arabī, 1992 M/ 1412 H), 71.  
377al-Shāfi'ī, al-Umm (edisi Dār al-Ma'rifah), vol. 7, 180-181.  
378al-Sarakhsī, al-Mabsūt , vo. 10, ed. Khalīl Muhyiddīn al-Mays (Beirut: Dār al-Fikr, 2000), 3-4 
(kitāb al-siyar).  



 

 

364

kesalahan-kesalahan lain, seperti mencuri dan berzina, kekufuran (kufr) adalah 

termasuk kesalahan atau bahkan "kriminalitas paling berat" (a'z�am al-jināyāt). 

Akan tetapi, kekufuran adalah kesalahan antara Tuhan dan hamba. Tuhanlah yang 

berhak menghukumnya. Fiqh hanya mengatur hukuman di dunia sebagai "siasat" 

(strategi) menuju kemaslahatan hamba atas dasar pemeliharan maqās�id, seperti 

pemberlakuan qis�ās untuk  pemeliharaan jiwa manusia umumnya. Sedangkan, 

memerangi mereka diatur oleh 'illah karena diperangi (Q.2/87:191) dan sebab yang 

mendorong ke 'illah tersebut, yaitu shirk. Atas dasar ini, membunuh mereka hanya 

atas dasar jika mereka memerangi, sehingga perempuan tidak dibunuh, baik karena 

kufr atas dasar keyakinannya (al-kufr al-as�lī) atau karena alasan mendadak tertentu 

(al-kufr al-tāri` ).379 Sama halnya dengan al-Sarakhsī, al-Dabūsī juga menyatakan 

bahwa orang muslim dan kafir dalam hal pencapaian kehidupan di dunia adalah 

setara, karena dunia ini bukan tempat pembalasan (dār jazā`).380 

Meski tampak dari ayat ke ayat, premis-premis argumen al-Shāfi' ī di atas 

bertolak dari asumsi ke asumsi lain yang bersifat teologis, karena pemilihan ayat 

dan peletakannya dalam urutan argumen tersebut bukanlah tanpa asumsi. Pertama, 

fitrah penciptaan manusia yang dirancang untuk mengabdi kepada Tuhan. Hal ini 

sealur dengan pernyataan bahwa bertawhīd merupakan fitrah penciptaan manusia. 

Jadi, orang-orang kafir yang masuk Islam sebenarnya kembali ke tujuan dan fitrah 

penciptaannya. Kedua, idealisme tentang terwujudnya "umat terbaik" (khayr 

ummah) yang berperan sebagai pengemban amr bi al-ma'rūf dan nahy 'an al-

munkar. Hal ini terkait dengan konsep "umat tengah" (ummah wasat). Di antara 

mufassir ada yang dengan arabismenya menafsirkannya sebagai anugerah yang 

sudah ada (given) pada masyarakat Arab,381 di samping ada juga yang 

                                                 
379Ibid., 187.  
380Sebagaimana dikutip dalam Muhammad Hamidullah, Muslim Conduct of State (Lahore: SH. 
Muhammad Ahsraf, 1987), 75.  
381Ibn 'Abbās, sebagaimana dikutip oleh Ibn Kathīr, menafsirkan sifat masyarakat ini hanya relevan 
pada masyarakat yang hijrah dari Makkah ke Madinah pada masa Nabi. Lihat Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn 
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menafsirkannya dengan pendekatan teologis sebagai keunggulan umat Nabi 

Muhammad saw. di tengah umat agama-agama lain nanti di akherat.382 Ketiga, 

garis kenabian Muhammad saw yang menghubungkan beliau dengan keturunan 

Ibrāhīm as. dan Ismā'īl as. Dalam studi agama, puncak penisbatan agama-agama ini 

menjadi titik-temu sekaligus titik-konflik antaragama monotheistik. Kenabian 

(nubūwah) Muhammad saw. membenarkan sekaligus merevisi ajaran-ajaran 

agama-agama Ibrahim (Abrahamic religions)383 lain dan meliputi semua manusia, 

termasuk Ahl al-Kitāb. Argumen al-Shāfi' ī tidak jauh berbeda dengan argumen 

Sayfuddīn al-Āmidī dalam karya us�ūl al-fiqhnya, al-Ih �kām, berikut:  

 @)

8د���j إ�� ا�l.� و اl"و �� ذ�I 2�8h K(� اM *(�2 و  " 2�8h إ�� "و j���
و -6ل *(� ذ�K ". �8 آ�ن أ � �8
� ��� �.� و
�2 إ' ا&:�*�"و 2�8h " ا���س آ��0

 �I�hإ�� أ t��4��2 و &8ا&� �� د*��2 ��8ا�B ا�W:���ة و اlآ�
�ة و &* �(�Yا ��
 384 .ا�:�د و ~(p ا�6 8ل �0 �(�2 و ا�=��ل �.� t6��J �� ا���ب و ���ه@ �0 �:8&2

Di antara bukti yang menunjukkan hal itu (bahwa sharī’at Islam menganulir 
sharī’at-sharī’at agama terdahulu) adalah sabda Nabi Muhammad saw: 
“Aku diutus kepada bangsa berkulit merah maupun berkulit hitam”, “Aku 
diutus kepada semua manusia”, dan sabdanya “Seandainya saudaraku, Nabi 
Mūsā as., masih hidup, tentu tidak ada alasan baginya kecuali harus 
mengikutiku”. Begitu juga, hal itu dibuktikan dengan dakwah beliau yang 
riwayatnya sudah terkenal dan mutawātir  kepada suku-suku yang kuat 
(penguasa) maupun yang lemah (rakyat biasa), pelaksanaan dakwah beliau 
hingga ke daerah-daerah yang jauh, dan mengajak untuk masuk agamanya, 
serta memerangi orang yang mengingkari kenabiannya, baik orang-orang 
Arab atau selain mereka. 

                                                                                                                                        
Kathīr, vol. 1, 392-397. Bahkan, al-Sayyid 'Abd al-Hādī mempersempit sasaran ayat ini hanya pada 
superioritas bangsa Arab. Lihat al-Sayyid 'Abd al-Hādī, Hādhihi Ummatukum (Cairo: Dār al-Fikr al-
'Arabī, 1992), 21-35.   
382Lihat, misalnya, Ibn Kathīr, Tafsīr Ibn Kathīr, vol. 1, 191-192; Ibn 'Atīyah, al-Muh�arrar  al-
Wajīz, vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1993), 219; al-Shawkānī, Fath� al-Qadīr, vol. 1 
(Beirut: Dār al-Fikr, 1973), 150; al-Baydāwī, Anwār al-Tanzīl wa Asrār al-Ta`wīl, vol. 1 (Beirut: 
Dār al-Fikr, t.th.), 195; Ibn 'Āshūr, al-Tah�rīr wa al-Tanwīr, vol. 2, 18-20. Bandingkan dengan 
Muhammad 'Izzah Darwazah, al-Tafsīr al-H �adīth, vol. 7 (Cairo: Dār Ihyā` al-Kutub al-'Arabīyah, 
1963), 252. 
383Lihat diskusi tentang isu teologis ini pada bab 2 tentang argumen teologis naskh.  
384Sayf al-Dīn al-Āmidī, al-Ih
kām fī Us�ūl al-Ah
kām, vol. 3 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmīyah, 1973), 
179.  
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Argumen-argumen ini tidak cukup untuk menyatakan bahwa orang-orang 

yang tidak kembali ke tujuan dan fitrah penciptaan, tidak mengindahkan amr bi al-

ma'rūf dan nahy 'an al-munkar, serta menolak dakwah "universal" tersebut harus 

dibunuh, karena akan bertentangan dengan banyak ayat al-Qur`an tentang 

kebebasan agama dan prinsip ajaran Islam. 

Sama halnya dengan al-Shāfi' ī yang berargumen dengan keumuman kata 

"orang-orang mushrik" untuk menegaskan bolehnya membunuh semua orang kafir, 

Ibn al-'Arabī berpendapat bahwa tidak ada perbedaan antara Ahl al-Kitāb dan 

orang-orang mushrik dalam hal bahwa mereka semuanya orang-orang kafir, meski 

bisa dibedakan bahwa setiap kitābī adalah mushrik, tapi tidak sebaliknya. "Orang-

orang mushrik" mencakup Yahudi, Nasrani, Majusi, para tentara Salib (s�alībīyūn), 

dan semua orang yang tidak mengenal Allah swt. Dengan argumen ini, 

menurutnya, tidak ada perbedaan mendasar antara ayat kebolehan memerangi Ahl 

al-Kitāb (Q.9/113:29, āyat al-jizyah) dan ayat kebolehan memerangi orang-orang 

mushrik (Q.9/113:36).385 Hal itu, menurutnya, karena kata shirk sama dengan kufr 

seperti dalam kutipan berikut: 

��sic,   ( N)ا�R�ك(و إ-,��2 أن ا�.R�ك - @
*)	� آ	+ آ4	� و ه.	�     )�-sic,  (	N (ا
 �J�- �.(��4ا ��ف أ� �)*)ن��J�-sic,  ( 2� ر�Aو ا�� M�� +(Wا� ���� +Iإ�� أ

 386.ا���ر �0 اy �ة ا�.J8:�� إ���� ا�6م و ا�.�ل �0 ا����6 و ا�C(8د �0
Penjelasannya (kesamaan mushrik dan kāfir ) adalah bahwa "mushrik" 
(shirk) digunakan untuk menyebut setiap bentuk kekufuran. Meski 
ungkapannya berbeda, keduanya memiliki pangkal makna ketidaktahuan 
tentang Allah swt. dan mengingkari-Nya yang menyebabkan kebolehan 
menumpahkan darahnya, mengambil hartanya di dunia, serta kekekalan di 
api neraka kelak di akherat nanti.  

Memang, menurutnya, kufr secara kebahasan bermakna menutup, 

sedangkan shirk bermakna menyamakan antara dua wujud dalam suatu atribut 

makna, tapi hakikat keduanya sama. Atas dasar ini, Ibn al-'Arabī menganggap 

                                                 
385Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 142-143.  
386Ibid., 143.  
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Mu'tazilah dan Qadarīyah termasuk orang-orang kafir, karena mereka menyamakan 

hamba dan Tuhan dalam terwujudnya perbuatan (khalq af'āl al-ibād).387 Itu artinya 

bahwa, menurutnya, sekte teologi dalam Islam ini juga harus diperangi. Dengan 

demikian, pendefinisian ini membenarkan perang tidak hanya terhadap komunitas 

non-muslim, melainkan juga penganut sekte yang dianggap keluar dari Islam. 

Pendefinisian ini jelas merupakan bias teologis. Ia sangat menyadari, seperti halnya 

mufassir lain, tentang pentingnya perspektif us�ūl al-dīn untuk persoalan-persoalan 

furū` dan ta`wīl al-Qur`an (man lam ya'lam us�ūl al-dīn lam yuh�kim furū'ahu, wa lā 

'ilm ta`wīl al-Qur`ān).388 Akan tetapi, teologi Ibn al-'Arabī tentu dibentuk oleh latar 

subjektif keilmuannya. 

Pemikiran Ibn al-'Arabī ini dipengaruhi oleh dua faktor. Pertama, konteks 

historis keagamaan. Andalus, tempat tinggal Ibn al-'Arabī, dipengaruhi oleh aliran 

Sunnī, bahkan Salafī yang literal, yang melarang keras sekte teologi seperti 

Mu'tazilah. Masuknya Ash'arīyah yang diterima kemudian belakangan adalah 

karena peran al-Juwaynī (w. 478 H/ 1028 M), seorang teolog Ash'arīyah yang juga 

pemuka madhhab Mālik ī.389 Sebagaimana dicatat sejarawan al-Murrākishī, 

penduduk Andalus pada masa Murābit ūn menganut pandangan untuk mengkafirkan 

(takfīr) setiap orang yang mempelajari ilmu kalām. Bahkan, para fuqahā` yang 

mendampingi penguasa menetapkan keburukan ilmu kalām, sehingga orang yang 

terlihat tertarik dengan ilmu ini harus dikucilkan dari kaum muslim, karena ilmu ini 

dianggap bid'ah, yang menyebabkan keretakan keyakinan.390 Kedua, konsep 

Ash'arīyah tentang iman sebagai pembenaran (tas�dīq) risalah Nabi yang berisi 

tawh�īd. Definisi ini sama dengan definisi Ibn Kullāb yang mengikuti pandangan 

Jahmīyah (sekte Jahm bin Safwān) dari Murji`ah bahwa tas�dīq berkaitan dengan 

                                                 
387Ibid., 143.  
388Ibid., 143.  
389Lihat pengantar dalam Qānūn al-Ta`wīl, ed. Muhammad al-Sulaymānī  (Jeddah: Dār al-Qiblah li 
al-Thaqāfah al-Islāmīyah dan Beirut: Mu`assasat 'Ulūm al-Qur ā̀n, t.th.), 37-41.  
390Sebagaimana dikutip Muhammad al-Sulaymānī dalam ibid., 42.  
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pengenalan tentang Allah swt (ma'rifat Allāh) dan kufr sebagai ketidaktahuan 

tentang-Nya (al-jahl bi Allāh).391 Potensi yang memungkinkan lahirnya teologi 

yang rigid dan eksklusif dari Ash'arīyah adalah klaim keselamatan eskatologisnya 

yang kuat. Politik pengkafiran ini berkaitan dengan "pengerdilan" Ahl al-Sunnah 

menjadi Ash'arīyah sebagai satu-satunya "sekte yang selamat" (al-firqah al-

nājiyah) seiring dengan kemunculan hadīth prediksi yang kontradiktif tentang 

munculnya skisme Islam menjadi tujuh puluh tiga sekte.392 Salafīyah dan 

Ash'arīyah adalah dua aliran yang sama-sama berkecenderungan kuat ke arah itu, 

apalagi al-Ash'arī sendiri pernah mengakui sebagai pengikut setia Ahmad bin 

Hanbal, sebagaimana tampak dari karyanya, al-Ibānah ‘an Us�ūl al-Diyānah dan 

                                                 
391Hudā bint Nāsir bin Muhammad al-Salālī, Arā` al-Kulābīyah al-'Aqdīyah wa Atharuhā fī al-
Ash'arīyah fī D�aw` Aqīdat Ahl al-Sunnah wa al-Jamā'ah (Riyād: Maktabat al-Rushd, 2000), 247.   
392Pertama, terdapat kontradiksi yang sangat menyolok dalam redaksi antara "semuanya di neraka, 
kecuali satu golongan" (kulluhum/ kulluhā fī al-nār ill ā wāh�idah) dan "semuanya di surga, kecuali 
satu golongan" (kulluhum/kulluhā fī al-jannah illā wāh�idah). Dalam riwayat lain, tambahan tersebut 
justeru tidak ditemukan. Hadīth-hadīth ini oleh Fazlur Rahman disebut sebagai “hadīth—anti-
hadīth”. Lihat Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History (New Delhi: Adam Publishers & 
Distributors, 1994), 36 dst. Sebagaimana dikutip Rahman, Abū Yūsuf pernah memperingatkan 
tentang bahaya “penggandaan hadīth” (multiplication of h�adīth), yaitu hadīth-hadīth yang  pada 
masa Abū Yūsuf ditemukan telah diproyeksikan ke belakang, semisal hadīth tentang bahaya yang 
dimunculkan oleh kalām. Kedua, sebagaimana diketahui, kegemilangan aliran Mu’tazilah mencapai 
titik kulminasinya pada masa Dinasti Abbāsīyah di bawah pemerintahan al-Ma`mūn. Kebebasan 
pemikiran Mu’tazilah yang berafiliasi kokoh dengan kekuasaan, akhirnya, menjadikannya anakhis 
dengan melakukan inquisisi (mih�nah). Keadaan segera berubah setelah pemerintahan al-Mutawakkil 
‘Alall āh. Karena menyadari kejenuhan rakyat dengan pemaksaan paham Mu’tazilah, ia 
menghapuskan mih�nah dan Mu’tazilah sebagai aliran resmi negara. Sejak itu, al-Mutawakkil diberi 
gelar nās�ir al-sunnah (pembela sunnah). Dalam konteks seperti itulah, hadīth sekte (sataftariqu 
ummatī…) tersebut muncul dan Abū al-Hasan al-Ash’arī, murid Abū Hāshim dan Abū ‘Al ī, 
menyatakan keluar dari Mu’tazilah dan membentuk aliran teologi tersendiri. Lihat Said Aqeil Siradj, 
“Latar Kultural dan Politik Kelahiran Aswaja”, Imam Baehaqi (ed.), Kontroversi Aswaja: Aula 
Perdebatan dan Reinterpretasi (Yogyakarta: LKiS, 1999), 26-27; William Montgomery Watt, 
Islamic Theology and Philosophy: An Extended Survey (Edinburgh: Edinburgh University Press, 
1992), 48-52, 56. Fakta inilah yang secara logis menghubungkannya dengan “pengerdilan” Ahl al-
Sunnah wa al-Jamā’ah menjadi Ash'arīyah di tangan Abū al-Muzaffar al-Isfarā`īnī (w. 478 H) 
dalam al-Tabs�īr fī al-Dīn dan dilanjutkan oleh ‘Adud al-Dīn al-Ījī (1291-1355 M). Pengidentikan 
“mā anā ‘alayh wa as�h�ābī” dengan Ahl as-Sunnah wa al-Jamā’ah sebagai Asy’arīyah juga 
dilakukan oleh al-Baghdādī dan al-Shahrastānī. Al-Ghazālī (w. 1111 M) sebelumnya telah 
memperingatkan sikap berlebihan tersebut, karena berimplikasi pada pengkafiran (takfīr). A. Hanafi, 
Pengantar Theology Islam (Jakarta: Penerbit Pustaka Al-Husna, 1980), 126, 132. Ibn Hazm dalam 
al-Fas�l justeru menganggap hadīth tersebut d�a’īf (lemah). Husein Muhammad, ”Memahami Sejarah 
Ahlus Sunnah Wal Jama’ah yang Toleran dan Anti Ekstrem”, Imam Baehaqi (ed.), Kontroversi 
Aswaja, 34. 
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Maqālāt al-Islāmīyīn, meski di sisi lain dalam Istih�sān al-Khawd� fī ‘Ilm al-Kalām, 

al-Ash'arī tampak sebagai pembela yang bersemangat terhadap kalām.393  

Perluasan makna di atas, baik pada al-Shāfi' ī maupun Ibn al-'Arabī, 

bertendensi teologis, karena kata tersebut, baik dalam āyat al-sayf (Q.9/113:5) 

maupun dalam Q.9/113:36, hanya mencakup orang-orang mushrik yang secara 

khusus melakukan penindasan terhadap komunitas muslim dan beberapa kali 

melanggar perjanjian damai. Memperluas maknanya kepada semua orang kafir 

tidak hanya bertentangan dengan rangkaian ayat terkait yang memuat alasan perang 

sesungguhhnya yang menyertai āyat al-sayf tersebut, melainkan juga bertentangan 

dengan konteks internal Q.9/113:36 yang secara jelas menyebutkan alasan 

kebolehan berperang, "perangilah orang-orang mushrik semuanya sebagaimana 

mereka memerangi kamu semuanya". Bahkan, anggapan teologis bahwa 

"kekufuran (kufr) sebenarnya adalah hanya satu jenis keyakinan" (al-kufr millah 

wāh�idah) juga diterima di kalangan fuqahā` lain.394  

2. Bias Pandangan Fiqh 

Tafsīr dan fiqh adalah dua ilmu yang saling mempengaruhi. Namun, 

sebagaimana dicatat oleh Ibn 'Āshūr sebelumnya, tafsīr sebagai ilmu yang 

bermuara langsung ke pemahaman al-Qur`an berkembang lebih awal dibandingkan 

ilmu-ilmu Islam lain. Namun, seiring dengan hajat memahami al-Qur`an, sejauh itu 

pula fiqh diperlukan, terutama yang berkaitan dengan pemahaman ayat-ayat hukum 

dalam al-Qur`an. Itulah sebabnya, memahami perkembangan fiqh dengan tidak 

                                                 
393Lihat George Makdisi, Religion, Law and Learning in Classical Islam, 41-42 dalam bahasan 
“Ash’arī and the Ash’arites in Islam Religious History”.    
394Lihat, misalnya, Ibn Nujaym (Hanafī), al-Bah�r al-Rā`iq, vol. 3 (Cairo: Dār al-Ma'rifah, t.th.), 227,  
vol. 8, 458, 571-572; Ibn 'Ābidīn (Hanafī), al-Durr al-Mukhtār,vol. 4 (Beirut: Dār al-Fikr, 1386H), 
247, vol. 6, 645; al-Sarakhsī (Hanafī), al-Mabsūt , vol. 5, 78, 85, 411; Fakhr al-Dīn 'Uthmān bin 'Alī 
al-Zayla'ī (Hanafī), Tabyīn al-H�aqā`iq Sharh� Kanz al-Daqā`iq, vol. 2 (Cairo: Dār al-Kutub al-
Islāmī, 1313 H), 179, vol. 3, 285, vol. 4, 224; Muhammad 'Arafah al-Dasūqī (Mālik ī), H�āshiyat al-
Dasūqī 'alā al-Sharh� al-Kabīr, vol. 4 (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.), 283, 486; Ibn Qudāmah (Hanbalī), 
al-Mughnī, vol.12 (Beirut: Dār al-Fikr, 1405 H), 52; Must afā al-Suyūt ī (Hanbalī), Matālib Ul ī al-
Nuhā, vol. 4 (Damaskus: al-Maktab al-Islāmī, 1961), 145.      
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terlepas dari memahami perkembangan tafsīr, di mana al-Qur`an sebagai sumber 

utamanya, menjadi keniscayaan. Pemahaman ini berkaitan dengan pemahaman fase 

formatif fiqh yang dalam perspektif pengkaji-pengkaji Barat, seperti tesis Joseph 

Schacht395 yang menguatkan tesis Ignaz Goldziher dalam Muhammadanische 

Studien,396 diproyeksikan ke belakang hingga abad ke-2 H. Asumsi ini keliru, 

karena pemahaman terhadap cabang keilmuan Islam, termasuk fiqh, tidak bisa 

dilepaskan dari peran sentral al-Qur`an. Di sisi lain, itu juga artinya bahwa "nalar 

fiqh" (al-'aql al-fiqhī)397 telah berkembang mengiringi perkembangan "nalar tafsir" 

(al-'aql al-tafsīrī).398 Dari perspektif objektivitas tafsīr, secara epistemologis, 

pemahaman al-Qur`an mulai dimasuki "pra-konsepsi" fiqh, sebagaimana dalam 

kritik al-Suyūt ī, di mana makna (ma'nā) mendahului pemahaman ungkapan (lafz�). 

Perkembangan naskh sebagai bagian dari epistemologi fiqh terjadi ketika al-

Shāfi' ī (w. 204 H) melakukan sistematisasi bahasan us�ūl al-fiqh dan membedakan 

secara jelas antara naskh dan bayān. Salah satu point penting justifikasi us�ūl al-fiqh 

dalam klaim penganuliran ayat adalah penggunaan konsensus ulama (ijmā') yang 

digunakan oleh al-Shāfi' ī, antara lain, dalam kasus penganuliran ayat wasiat dengan 

ayat waris. Tak ragu bahwa justifikasi konsensus ulama menandai lompatan 
                                                 
395Lihat, misalnya, pandangannya tentang sunnah sebagai "tradisi yang hidup" (living tradition) dan 
kaitannya dengan proses terbentuknya konsensus ulama (ijmā') yang bisa dilacak di abad ke-2H. 
Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law (Oxford: Clarendon Press, 1984), h. 31.  
396Charles J. Adams, “Islamic Religious Tradition”, dalam Leonard Binder (ed.), The Study of the 
Middle East: Research and Scholarship in the Humanities and the Social Sciences (New York: John 
Wiley & Sons Inc., 1976), h. 67.  
397Istilah "nalar fiqh" (al-'aql al-fiqhī) penulis pinjam dari istilah yang digunakan oleh Abū Umāmah 
Nawwār bin al-Shiblī, guru besar us�ūl al-fiqh di Universitas Amīr 'Abd al-Qādir untuk ilmu-ilmu 
keislaman di al-Jaza`ir, untuk menyebut bahwa pemikiran fiqh seorang tokoh secara subjektif 
dipengaruhi ole berbagai faktor di sekelilingnya (seperti latarbelakang pendidikan, cara mengambil 
kesimpulan hukum, dan mekanisme perujukan ke dasar-dasar hukum). Oleh karena itu, diperlukan 
"kritik pemikiran fiqh" (al-naqd fī al-fikr al-fiqhī). Tradisi kritik ini tidaklah asing, karena para 
fuqahā` telah mencontohkan tradisi akademik ini, seperti dengan kemunculan al-Radd 'alā Siyar al-
Awzā'ī  oleh Abū Yūsuf, al-H�ujjah 'alā Ahl al-Madīnah oleh Muhammad al-Hasan al-Shaybānī, dan 
"al-Radd 'alā Muh�ammad bin al-H�asan" oleh al-Shāfi' ī dalam karyanya, al-Umm. Lihat lebih lanjut 
Abū Umāmah Nawwār bin al-Shiblī, al-'Aql al-Fiqhī: Ma'ālim wa D�awābit  (Cairo: Dār al-Salām, 
2008).    
398Yang dimaksud dengan "nalar tafsīr" (al-'aql al-tafsīrī) adalah pola pikir yang membentuk 
mufassir dalam menafsirkan ayat yang, sama dengan "nalar fiqh" dipengaruhi oleh latar belakang 
pendidikan, metode tafsir yang diadopsi, kecenderungan, nalar, dan sebagainya.     
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berpikir, di mana penganuliran seharusnya berawal dari telaah hubungan koherensi 

ayat. Penganuliran tersebut juga tidak didukung oleh hadīth yang otentik.  

Seabad setelah al-Shāfi' ī, penganuliran (naskh) sebagai metode yang 

digunakan hanya untuk pembelaan fanatisme aliran fiqh sangat tampak dari 

pernyataan ‘Abdullāh al-Karkhī (w. 340 H/ 951 M), seorang tokoh aliran fiqh 

Hanafī, berikut: 

       V�J�	ا�� �	أو *( u	3��� (�/0	� L&.	+ *(	� ا���L	I8ل أh B��C& �-< +أن آ +Ilو . ا
N�08ا�� �(J �� +-ا��]و �)* +.L& و�� أنl399 .ا 

Pada prinsipnya, setiap ayat yang bertentangan dengan pendapat para tokoh 
aliran kami harus dibawa ke isu penganuliran (naskh) atau pertimbangan 
pendapat terkuat (tarjīh�). Yang lebih tepat adalah dita’wil  untuk melakukan 
kompromi. 

Abū 'Ubayd yang semasa dengan al-Shāfi' ī adalah penulis pertama 

menyusun karya naskh dengan sistematika fiqh dalam karyanya, al-Nāsikh wa al-

Mansūkh fī al-Kitāb wa al-Sunnah. Sedangkan, sebagian besar karya naskh disusun 

sesuai sistematika mus�h�af. Setelah Abū 'Ubayd, al-Baghdādī menyusun dengan 

sistematika yang apik atas dasar klaim penganuliran yang diperdebatkan dan yang 

disepakati dalam hal penganuliran, penganulir, dan teranulir. Sistematika berkaitan 

erat dengan pola pikir fiqh. Abū 'Ubayd yang semasa dengan al-Shāfi' ī adalah 

penulis pertama membawa asumsi fiqh. Sedangkan, al-Baghdādī di samping 

dipengaruhi pendapat-pendapat fuqahā`, terutama dari madhhab al-Shāfi' ī, juga 

diwarnai oleh argumentasi teologis yang kuat, karena ia adalah seorang teolog 

Ash'arī.  

  Sebagaimana dikemukakan, Ibn al-'Arabī mengatakan bahwa memerangi 

Ahl al-Kitāb adalah pemahaman yang ditarik dari Q.9/113:29 (āyat al-sayf atau 

āyat al-jizyah) yang didasarkan atas "pertimbangan mendalam dari segi us�ūl al-fiqh 

                                                 
399Sebagaimana dikutip oleh Shaykh Ahmad bin al-Shaykh Muhammad al-Zarqā, Sharh� al-Qawā’id 
al-Fiqhīyah, ed. ‘Abd al-Sattār Abū Ghuddah (Damaskus: Dār al-Qalam, 1996), 39; Muhammad 
Husayn al-Dhahabī, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn, vol. 2  (Beirut: Dār al-Fikr,  1976/ 1396), 434. Di 
antara karya al-Karkhī adalah Mukhtas�ar fī Furū' al-Fiqh al-H�anafī. 
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atas dasar hukum yang bersifat universal" (al-tah�qīq al-us�ūlī al-jārī alā al-qānūn 

al-kullī). Kesimpulannya ini, menurutnya, didasarkan bukti "mantūq" (pernyataan 

lafal ayat), bukan dalīl al-khitāb, yaitu pengambilan kesimpulan atas penggunaan 

nalar terhadap teks.400  Akan tetapi, us�ūl al-fiqh yang dimaksud oleh Ibn al-

'Arabī—tidak seperti us�ūl al-fiqh maqās�idī al-Shātibī yang elatis—didasarkan atas 

pemaknaan harfiah terhadap teks, sebagaimana dijelaskannya, "keharusan 

melabuhkan ungkapan-ungkapan pada makna-makna lahiriahnya yang layak" 

(wujūb tanzīl al-alfāz� 'alā ma'ānīhā al-z�āhirah fīhā al-lā`iqah).401 

3. Bias Pandangan Tas awwuf 

Sebagaimana dicatat oleh S. Abdullah Schleifer, tasawwuf berperan dalam 

berbagai moment pergolakan Islam. Kharisma 'Alī dikembangkan sebagai simbol 

penopang kekuatan politik 'Abbāsīyah yang berakselerasi dengan perkembangan 

tasawwuf. Ide tentang "fatā" (pemuda, kesatria) 'Alī dikembangkan menjadi konsep 

"futūwah" (kesatriaan yang saleh) untuk menggelorakan jihād.402  

Tidak kurang pentingnya adalah peran tasawwuf sebagai justifikasi 

doktrinal untuk menggelorakan jihād selama perang Salib. Setting historis-politis-

keagamaan ini yang mengendalikan kesadaran seorang Ibn al-'Arabī dalam alasan 

sufistiknya yang mendasari penganuliran ayat-ayat damai.  Menurutnya, 

teranulirnya "ayat-ayat pemberian peringatan" (āyāt al-indhār) dengan "ayat 

perang" (āyat al-qitāl) atau "ayat pedang" (āyat al-sayf) adalah karena memang 

Nabi Muhammad saw. diciptakan oleh Tuhan dengan sifat-sifat-Nya juga 

"mendua", seperti Tuhan maha Pengasih sekaligus Maha Penghukum.403 Wajar 

kemudian, menurutnya, Nabi juga memiliki karakter "mendua": pemberi peringatan 

                                                 
400Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 142.  
401Ibid., 139.  
402S. Abdullah Schleifer, "Jihād and Traditional Islamic Consciousness", dalam The Islamic 
Quarterly, vol. 27, no. 4 (1983), 192-193.   
403Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 153-154.  
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sekaligus pembunuh (nadhīr[an] qatūl[an] ),404 pemberi peringatan sekaligus 

pembunuh dan penguasa terhadap semua umat, kecuali penganut agama Islam 

(mudhakkir wa qattāl wa musallit 'alā al-umam mā 'adā dīn al-Islām),405 Nabi 

rahmat (Nabī al-rah�mah) sekaligus Nabi perang (nabīy al-malh�amah), pemaaf 

sekaligus penghukum, murah senyum sekaligus pembunuh (al-d�ah�ūk al-qattāl), 

pemberi peringatan (nadhīr) sekaligus pemberi perhitungan (muh�āsib), atau pemaaf 

('afūw, s�afūh�) sekaligus pembalas dendam (muntaqim).406 Ibn al-'Arabī mengutip 

hadīth yang dikatakan berasal dari 'Ā`ishah rad�iyallāh 'anhā: 

�234 إ' أن &��)K ���� �� ����ت ا8A�0 Mن أ6Y ا���س ا��=���� M8ل ا
 407.�� ا��=@ ر

 Rasulullah tidak menghukum karena keinginan dirinya sendiri, melainkan 
karena larangan di antara larangan-larangan Allah dilanggar, maka beliau 
adalah orang yang paling keras menghukumnya. 

Justifikasi Ibn al-'Arabī tersebut merujuk ke konsep tasawwuf tentang 

meniru sifat-sifat Tuhan yang dikatakan bersumber dari sabda Nabi, "Berakhlaklah 

dengan akhlak Allah" (takhallaqū bi akhlāq Allāh).408 Ibn Qayyim al-Jawzīyah (w. 

751 H/ 1350 M), seorang sufi Hanbalian yang memang umumnya puritan, 

mengkritik doktrin tasawwuf ini sebagai penyimpangan dan menilai pernyataan 

tersebut sebagai athar yang batil.409 Gurunya, Ibn Taymīyah (w. 728 H/ 1328 M) 

dalam al-S�afdīyah, juga melontarkan kritik yang sama yang ditujukan secara 

khusus kepada al-Ghazālī dalam karyanya tentang nama-nama terbaik Tuhan (al-

                                                 
404Ibid., 199.  
405Ibid., 225.  
406Ibid., 188.  
407Ibid., 154. Penulis tidak menemukan pernyataan ini sebagai hadīth Nabi dalam koleksi-koleksi 
hadīth terpercaya. 
408Sepanjang pelacakan penulis, pernyataan ini tidak ditemukan dalam koleksi-koleksi hadīth 
standar, baik kitab-kitab hadīth sembilan, maupun kitab-kitab hadīth level di bawahnya. Menurut al-
Albānī,  pernyataan ini tidak ada dasarnya sama sekali untuk dikategorikan sebagai hadīth (lā as�la 
lahu).  Muhammad Nāsir al-Dīn al-Albānī, al-Silsilah al-D�a'īfah, vol. 6 (Riyād: Maktabat al-
Ma'ārif, t.th.), 323; idem, Sharh� al-'Aqīdah al-T�ah�āwīyah li Ibn 'Abd al-'Izz al-H�anafī (Beirut: al-
Maktab al-Islāmī, 1414 H), 113. 
409Ibn Qayyim al-Jawzīyah, Madārij al-Sālikīn, vol. 3, ed. Muhammad Hāmid al-Faqī (Beirut: Dār 
al-Kitāb al-'Arabī, 1973), 240-241.  
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asmā` al-h�usnā), yaitu al-Maqs�ad al-Asnā Sharh� Asmā` Allāh al-H�usnā.410 

Pemikiran Ibn al-'Arabī dalam hal ini dipengaruhi oleh al-Ghazālī yang memang 

menjadi salah satu gurunya. Sebagaimana diceritakan dalam biografinya, Risālah 

al-Mustabs�ir , pada tahun 490 H, sekembali dari Kūfah ia singgah di Baghdād 

sebelum ke Damaskus, di mana ia bertemu dengan al-Ghazāli (w. 505 H/ 1111 M) 

dan belajar kitab Ih �yā` 'Ulūm al-Dīn.411 Namun, kemungkinan besar, ia juga 

mempelajari karya-karya al-Ghazālī yang lain, termasuk al-Maqs�ad. Perhatian 

besar Ibn al-'Arabī terhadap al-asmā` al-h�usnā dituangkannya dalam karyanya, al-

Amad al-Aqs�ā fī Asmā` Allāh al-H�usnā wa S�ifātih al-'Ulā.412 

Ada perbedaan yang mendasar antara konsep Ibn al-'Arabī dan al-Ghazālī 

tentang meniru sifat-sifat Tuhan. Menurut al-Ghazālī, kesatuan antara dua hal 

secara mutlak adalah mustahil, karena bagaimanapun dua wujud yang sama, 

apalagi berbeda, tidak mungkin bersatu, sehingga doktrin "kebersatuan" (ittih �ād) 

juga tidak mungkin terwujud.413 Karena perbedaan itu, meniru sifat-sifat Tuhan 

tidaklah mungkin dalam pengertian sesungguhnya, sebagaimana juga disadari oleh 

Ibn al-'Arabī.414 Perbedaan antara keduanya adalah bahwa al-Ghazālī melakukan 

ta`wīl makna sifat-sifat Tuhan ketika sebagai implikasi moral pemahaman tawh�īd 

ingin diterapkan atau ditiru oleh hamba-Nya, seperti "sifat jabbār dari hamba-

hamba-Nya" adalah orang yang mampu berada di puncak dalam keluhuran budi, 

sehingga ia tidak mengikuti orang lain, melainkan diikuti, tidak terpengaruh, 

melainkan mempengaruhi, sehingga setiap orang yang melihatnya seakan 
                                                 
410Ibn Taymīyah, al-S�afdīyah, vol. 2, ed. Muhammad Rashād Sālim (T.Tp: Tp., 1406), 337.   
411Situasi keagamaan akhir-akhir ini di Andalus, sebagaimana dicatat Muhammad al-Sulaymānī, 
jauh berbeda dengan kondisi ketika Ibn al-'Arabī hidup. Ungkapan terkenal sekarang "jual jenggot, 
beli Ih �yā`!" tidak berlaku sebelumnya, karena paham Sunnī yang sangat puritan memicu 
pembakaran kitab ini di Andalus, karena dianggap memuat  bid'ah. Lihat pengantar dalam Qānūn 
al-Ta`wīl, 54. 
412Di samping Risālah al-Mustabs�ir , perjalanan ilmiah Ibn al-'Arabī ditulisnya secara rinci dalam 
Qānūn al-Ta`wīl, 411-457. Lihat juga al-Shaykh Zakarīyā 'Umayrāt, "Nubdhah 'an al-Mu`allif", 
dalam Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 7-10.  
413Abū Hāmid al-Ghazālī, al-Maqs�ad al-Asnā Sharh� Asmā` Allāh al-H�usnā, takhrīj hadīth-hadīthnya 
oleh Mahmūd Bījū (T.Tp: T.p., 1999), 128.  
414Ibn al-'Arabī, Qānūn al-Ta`wīl, 465.  
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tenggelam memperhatikan dirinya, merasa rindu, bukan karena fisiknya, melainkan 

kepribadiannya.415 Sifat ini, menurutnya, hanya dimiliki oleh Nabi. Sifat qahhār  

pada hamba adalah bukan sekadar kemampuan mengalahkan musuh, melainkan 

menundukkan nafsu.416 Begitu juga, sifat  muntaqim pada hamba adalah membalas 

musuh-musuh Allah., tapi musuh terbesar adalah nafsunya sendiri.417  

Dari ta`wīl al-Ghazālī ini, memang ada potensi kuat yang memungkinkan 

sifat-sifat ini dimaknai secara agresif untuk perlawanan terhadap musuh-musuh 

Tuhan yang kemudian diidentifikasi oleh Ibn al-'Arabī sebagai orang-orang kafir. 

Meski keduanya hidup dalam kurun yang sama, Ibn al-'Arabī memang menulis 

Qānūn al-Ta`wīl di mana ia mengemukakan prinsip-prinsip ta`wīl, terutama ayat-

ayat teologis yang mutashābih seperti halnya al-Ghazālī. Namun, sebagai penganut 

Mālik ī, Ibn al-'Arabī menganut kecenderungan literalisme yang kuat dengan 

menyatakan bahwa makna-makna lahiriah adalah makna utama. Sedangkan, al-

Ghazālī sebagai penganut Shāfi' ī dalam karyanya dengan judul serupa (Qānūn al-

Ta`wīl) dan karya-karya lain, seperti Ilj ām al-'Awwām, menegaskan pentingnya 

ta`wīl, terutama karena tidak semua ayat jelas maknanya untuk dipahami oleh 

orang awam.418 Dengan demikian, pandangan Ibn al-'Arabī tentang al-asmā` al-

h�usnā yang dimaknai aktivisme tersebut jelas bersumber dari al-Ghazālī, tapi 

"menyimpang" dengan mengalami literalisasi (pengharfiahan).  

                                                 
415Abū Hāmid al-Ghazālī, al-Maqs�ad, 57.  
416Ibid., 64.  
417Ibid., 116-117.  
418Dalam karyanya, Qānūn al-Ta`wīl, al-Ghazālī berupaya menengahi lima sekte Islam yang 
berbeda kecenderungan penggunaan naql (riwayat) dan 'aql (akal). Dalam Ilj ām al-'Awwām, al-
Ghazālī melakukan stratifikasi tingkat pemahaman orang-orang mukmin terhadap ayat-ayat al-
Qur`an yang tidak selalu jelas maknanya (mutashābih), sehingga multi-tafsir atau malah tidak 
ditafsirkan sama sekali. Dalam Fays�al al-Tafriqah, ia menjelaskan bahwa ta`wīl tak terhindarkan 
karena makna yang disebut dalam suatu teks tidak selalu merujuk ke wujud hakiki yang bisa 
disaksikan. Di sini, ia membedakan antara wujud dhātī (ada di luar indera dan akal), wujud h�issī 
(inderawi) wujud aqlī  (ada dalam pikiran), wujud khayālī (ada dalam imaginasi), wujud shibhī 
(sebenarnya tidak memiliki wujud sendiri). Lihat al-Ghazālī, Fays�al al-Tafriqah, Ilj ām al-'Awwām, 
dan Qānūn al-Ta`wīl dalam Majmū`at Rasā`il al-Imām al-Ghazālī, ed. Ibrāhīm Amīn Muhammad 
(Cairo: al-Maktabah al-Tawfīqīyah, t.th.), 253-260, 326-328, 623-630. 
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Kasus pemikiran Ibn al-'Arabī adalah kasus unik, tidak hanya tampak 

"menyimpang" dari alur pemikiran yang menjadi sumbernya, pemikirannya juga 

berbeda dengan kalangan sūfī Mālik ī umumnya yang hampir sama dengan 

kalangan Hanbalian, yaitu bersifat puritan. Ibn al-Jawzī yang juga penulis naskh 

adalah seorang Hanabalian, sama halnya Ibn Taymīyah dan Ibn Qayyim al-

Jawzīyah, yang puritan yang mengkritik keras tasawwuf al-Ghazālī. Kalangan 

Hanbalī  memiliki pola pikir rigid dan sangat terikat denga nas�s. Meski demikian, 

mereka adalah sufī sejati.419 Genealogi mereka bisa dirunut dari nama-nama seperti 

'Abd al-Qādir al-Jīlī/al-Jīlānī (w. 561 H/ 1166 M),  Abū 'Umar ibn Qudāmah (w. 

607 H/ 1210 M), Muwaffaq ad-Dīn ibn Qudāmah, Ibn Abī 'Umar ibn Qudāmah (w. 

682 H/ 1283 M), dan Ibn Rajab (w. 795 H/ 1393 M).420 Seperti halnya mereka ini, 

ulama Mālik ī, seperti yang terjadi di Afrika Utara dan Mesir Atas, menolak 

tasawwuf. Karakter yang menghubungkan mereka dengan penolakan tersebut 

adalah sifat puritan mereka, karena ulama Mālik ī adalah Ahl al-H�adīth yang 

mengikatkan diri secara kuat pada kewenangan nas�s. Kaum Mālik ī dari wilayah 

Maghribi adalah lebih puritan dan dalam beberapa kasus agresif. Sebagaimana 

diketahui, sufi Mesir (Nubia) awal, Dhū al-Nūn al-Misrī (w. 245 H/ 859 M) 

dihukum mati oleh ahli hukum Maliki Mesir, 'Abdullāh ibn 'Abd al-Hakam. Begitu 

juga, al-Ghazālī dikutuk dan karyanya dilarang oleh para fuqahā` Mālik ī dari 

Spanyol. Salah satu serangan yang paling keras terhadap tasawwuf di Mesir, 

terutama dari aliran-aliran ekstrem, berasal dari Ibn al-Hajj al-'Abdarī, seorang ahli 

fiqh Mālik ī terkemuka di abad ke-14 M.421 Meski demikian, tidak semua ulama 

Mālīki menolak tasawwuf. 'Alī ibn Maymūn (854-917 H/ 1450-1511 M), seorang 

                                                 
419George Makdisi, "The Hanbali School and Sufism", Religion, Law and Learning in Classical 
Islam (Great Britain: Variorum, 1991), 115. 
420Ibid., 122.  
421Azyumardi Azra, Jaringan Ulama  Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII & XVIII, 
Akar Pembaruan Islam Indonesia (Jakarta: Prenada Media, 2004), 121-122.  
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tokoh Mālik ī terkemuka dari Maroko, telah berjasa dalam penyebaran aliran 

revivalis dari tarekat Shādhilīyah di Syria.422  

Karakter yang sama antara kalangan sūfī Hanbalian dan Mālik ī umumnya 

dengan Ibn al-'Arabī adalah aktivismenya dengan merespon kondisi politik yang 

terjadi, karena ia menggembara di beberapa daerah dan sempat mengetahui 

berkecamuknya perang Salib I (1095-1099 M) sebelum ia meninggal pada 542 H/ 

1148 M. Ia ke Baghdad menemui al-Ghazālī pada 340 H/ 1096 M ketika perang 

Salib I sudah berkobar, dan setelah ke Mesir dan Shām, ia ke Baitul Maqdis 

sebelum diduduki tentara Salib pada 15 Juli 1099 M.423  

Pelabelan dua karakter pada Nabi di atas ternyata menyebar di kalangan 

para penulis. Mungkin saja bahwa penjelasan tasawwuf Ibn al-'Arabī juga 

dipengaruhi oleh sumber-sumber yang dirujuk oleh penulis-penulis lain, yaitu 

hadīth. Namun, baik tasawwuf dan hadīth sama-sama merupakan faktor yang 

mungkin berpengaruh. Setelah Ibn al-'Arabī, Ibn Taymīyah juga menyebut karakter 

ini dengan menisbatkannya sebagai hadīth dalam S�ah�īh al-Bukhārī dan S�ah�īh� 

Muslim dari Abū Mūsā al-Ash'arī.424 Namun, sejauh pelacakan penulis, hadīth ini 

tidak ditemukan dalam koleksi kedua imam hadīth ini, kecuali dalam Mustadrak al-

Hākim.425 Penyebutan karakter ini juga ditemukan dalam karya Ibn Qayyim al-

Jawzīyah (w. 751 H).426 Menurut al-Qādī 'Iyād (w. 544 H) ketika ia menjelaskan 

sifat-sifat Nabi seperti penjelasan Ibn al-'Arabī, riwayat Abū Mūsā juga ditopang 

                                                 
422Ibid. 
423Ibn al-'Arabī, Qānūn al-Ta`wīl, 433-446.  
424Ibn Taymīyah, Majmū' al-Fatāwā, vol. 13, ed. Anwār al-Bāz dan 'Āmir al-Jazār (T.tp: Dār al-
Wafā`, 2005 M/ 1426 H), 382, vol. 15, 406, vol. 28, 257; idem, al-Jawāb al-S�ah�īh� li Man Baddala 
Dīn al-Masīh, vol. 5, ed. 'Alī Hasan Nāsir, 'Abd al-'Azīz Ibrāhīm al-'Askarī, dan Hamdān 
Muhammad (Riyād: Dār al-'Āsimah, 1414H), 80-81; idem, al-Siyāsah al-Shar'īyah (Tp: Dār al-
Ma'rifah, t.th.), 29; idem, al-S�ārim al-Maslūl, ed. Muhammad 'Abdullāh 'Umar al-Hilwānī dan 
Muhammad Kabīr Ahmad Shūdarī (Beirut: Dār Ibn Hazm, 1417), 422; idem, Dar` Ta'ārud� al-'Aql 
wa al-Naql, vol. 2 (Riyād: Dār al-Kunūz al-Adabīyah, 1391 H), 115.  
425Al-H ākim al-Naysābūrī, al-Mustadrak 'alā al-S�ah�īh�ain, vol. 2, ed. Must afā 'Abd al-Qādir 'At ā` 
(Beirut: Dār al-Kutub al-'Ilmīyah, 1990 M/ 1411 H), 659.  
426Ibn Qayyim al-Jawzīyah, Zād al-Ma'ād, vol. 1 (Beirut: Mu`assasat al-Risālah dan Kuwait: 
Maktabat al-Manār al-Islāmīyah, 1994 M/1415 H), 95.  



 

 

378

oleh riwayat Hudhayfah.427 Dalam beberapa koleksi hadīth, karakter "nabi perang" 

(nabī al-malh�amah) disebut karena Nabi Muhammad adalah sebab terjadinya 

perang (sabab al-qitāl).428 Dalam al-Siyar al-Kabīr karya Muhammad al-Shaybānī, 

bahkan, penggambaran karakter Nabi lebih dramatis dengan penjelasan bahwa 

karakter tersebut sudah disebutkan dalam Tawrat sebagai "nabi perang, kedua 

matanya memerah, karena kuatnya keinginan berperang".429 Menurut Murtadā al-

Zubaydī dalam kamus Tāj al-'Arūs dan Ibn Manzūr dalam Lisān al-'Arab, 

ungkapan "nabī al-malh�amah" sebenarnya mengandung dua kemungkinan makna. 

Pertama, "nabi perang" (nabī al-qitāl) sebagaimana digambarkan oleh para penulis 

tersebut. Kedua, "nabi kebaikan dan penata umat" (nabī al-s�alāh� wa ta`līf al-

ummah) dari kata lah�ama al-amr (menguasai suatu persoalan). Makna ini 

diriwayatkan oleh al-Zuhrī dari Shamir.430  

C. Konteks Sosio-Historis-Politis  

1. Perang-perang pada Fase Awal Islam  

Penganuliran ayat-ayat damai bertolak dari ta`wīl teks, namun bersumber 

dari isi kesadaran yang bermuara ke konteks kesejarahan penulis. Memahami hal 

ini adalah penting untuk memahami teks dari konteks dan untuk "menegosisasi" 

teks dengan sejarah. Sebagaimana diketahui, al-Qur`an diturunkan di tengah bangsa 

Arab Hijaz yang diwarnai tradisi jāhilīyah berupa perang antarsuku. Oleh karena 

itu, wajar jika ayat-ayat al-Qur`an berisi respon terhadap kondisi yang mengiringi 
                                                 
427al-Qādī 'Iyād, al-Shifā bi Ta'rīf bi H�uqūq al-Mus�t afā, 233.  
428Lihat 'Alā` al-Dīn 'Alī bin Hisām al-Dīn al-Muttaqī al-Hindī al-Burhānfūrī, Kanz al-'Ummāl fī 
Sunan al-Aqwāl wa al-Af'āl, vol. 11, ed. Bakrī Hayānī (Beirut:Mu`assasat al-Risālah, 1981 M/ 1401 
H), 443, hadīth nomor 32086; Abū al-Sa'ādāt al-Mubārak bin Muhammad al-Jazarī, al-Nihāyah fī 
Gharīb al-Athar, vol. 4, ed. Tāhir Ahmad al-Zāwī dan Mahmūd Muhammad al-Tanāhī (Beirut: al-
Maktabah al-'Ilmīyah, 1979 M/ 1399 H), 459; Abū Ja'far Ahmad bin Muhammad bin Salāmah al-
T ahāwī, Sharh� Mushkil al-Āthār, vol. 3, ed. Shu'ayb al-Arna`ūt  (Beirut: Mu`assasat al-Risālah, 1987 
M/ 1408 H), 185.  
429Lihat al-Sarakhsī, Sharh� al-Siyar al-Kabīr, vol. 1, 7 (pembahasan fad�īlat al-ribāt ), dalam 
www.al-mostafa.com. Karya ini adalah penjelasan al-Siyar al-Kabīr karya Muhammad bin al-Hasan 
al-Shaybānī. 
430Murtadā al-Zubaydī, Tāj al-'Arūs, vol. 1 (T.tp: Dār al-Hidāyah, t.th.), 7890 (pasal hurup lām); Ibn 
Manzūr, Lisān al-'Arab, vol. 12 (Beirut: Dār Sādir, t.th.), 535. 
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dakwah Nabi ini. Ibn Hishām dalam Sīrahnya menyebut sebanyak 27 kali perang 

yang dipimpin oleh Nabi (ghazwah) dan 38 kali yang tidak dipimpin beliau 

(sariyah), termasuk pengiriman utusan (ba'th).431  

Moment penting dari masa Nabi adalah fase-fase akhir di Madinah yang 

menjadi latar historis turunnya ayat-ayat perang, terutama ayat pedang. Pada tahun 

ke-6 H, kaum muslim mengadakan perjanjian damai di Hudaibiyah yang dikenal 

sebagai perjanjian Hudaibiyah (s�ulh� al-H�udaibiyah) dengan penduduk Makkah. 

Ketika kaum muslim ingin memasuki kota Makkah untuk menunaikan 'umrah, 

orang-orang Makkah menghalangi mereka. Setelah negosiasi panjang, kaum 

muslim akhirnya hanya dibolehkan menunaikan 'umrah pada tahun berikutnya, 

sehingga mereka harus kembali ke Madinah. Genjatan senjata selama sepuluh 

tahun disepakati. Meski ketentuan tersebut tidak diindahkan, Nabi tetap bersedia 

menempuh cara damai. Salah satu isi perjanjian genjatan senjata tersebut 

menyatakan bahwa siapa saja yang ingin bergabung dengan kaum muslim, atau 

dengan orang-orang Makkah, dibolehkan. Akan tetapi, setelah dua tahun, orang-

orang Makkah membantu Banū Bakr untuk menyerang Banū Khuzā'ah (aliansi 

kaum muslim), sekalipun mereka telah berlindung di Ka'bah. Banū Khuzā'ah 

mengirim utusan kepada Nabi untuk menyampaikan bahwa sebagian mereka 

dibunuh ketika sedang salat. Dengan alasan tersebut, kaum muslim menyusun 

barisan menuju Makkah untuk menguasai Ka'bah dan tempat-tempat suci lain. 

Sebelumnya, Nabi mengumumkan bahwa siapa yang tinggal di dalam rumah, 

masuk ke rumah Abū Sufyān, atau masuk masjid akan selamat. Beliau tidak 

mengatakan bahwa orang muslim atau mushrik akan selamat. Orang-orang mushrik 

                                                 
431Ibn Hishām, al-Sīrah al-Nabawīyah, vol, 6, ed. Tāhā 'Abd al-Raū̀f Sa'd (Beirut: Dār al-Jīl, 1411 
H), 18-20.   
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di sekitar Makkah, akhirnya, memilih masuk Islam. Sedangkan, yang tinggal di 

perbatasan Makkah masih menjadi mushrik.432  

Pada tahun 9 H, Nabi memimpin ekspedisi ke Tabūk untuk menghadang 

pasukan Byzantium yang dikabarkan akan menyerang kaum muslim. Orang-orang 

mushrik yang pernah berkomitmen dalam perjanjian-perjanjian damai dengan Nabi, 

baik pada peristiwa Hudaibiyah maupun sesudahnya, ketika mengetahui hal ini, 

berpikir bahwa brigade pasukan Byzantium tersebut akan menjadi tanda 

berakhirnya kekuatan komunitas muslim, sehingga mereka secara terbuka 

menyatakan pembatalan perjanjian damai sepihak dengan kaum muslim. Nabi dan 

pasukan beliau kembali ke Madinah, karena isu kedatangan pasukan tersebut tidak 

terbukti.  

Pada bulan Dhū al-Qa'dah tahun yang sama, Nabi mengutus Abū Bakr 

untuk memimpin jemaah untuk menunaikan haji. Tidak lama kemudian, turunlah 

beberapa ayat awal sūrat al-Tawbah. Berkenaan dengan isi ayat tersebut, Nabi 

mengutus 'Alī bin Abī Tālib menyusul Abū Bakr untuk mengumumkan beberapa 

hal penting mengenai hubungan kaum muslim dengan orang-orang mushrik, antara 

lain, sebelum pemberlakuan pemutusan perjanjian, diberikan tenggang waktu untuk 

bebas selama empat bulan, yaitu dari 10 Dhū al-Hijjah "hari haji akbar" (yawm al-

h�ajj al-akbar) tahun 9 H hingga 10 Rabī' al-Thānī tahun 10 H. Periode dua bulan 

pertama (50 hari) sejak 10 Dhū al-Hijjah  hingga Muharram sebenarnya merupakan 

bulan-bulan biasa di mana sebelum turun ayat ini, orang-orang Makkah dan kaum 

muslim memang tidak berperang. Jadi, Q.9/113:5 sebenarnya memberi tenggang 

waktu lebih lama daripada bulan-bulan suci. Jadi, terjemah "al-ashhur al-h�urum" 

sebagai "bulan-bulan suci" sebenarnya tidak sepenuhnya tepat.433  

                                                 
432M. A. S. Abdel Haleem, "The Sword-Verse Myth (El mito del'versiculo de la espada)", dalam El 
Coran ayer y hoy (The Quran Yesterday and Today), ed. Peña Marín, Salvador, dan de Larramendi, 
Miguel Hernando (Cordoba: Berenice, 2008), 307-340.  
433Lihat ibid.  
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Perang-perang tersebut merupakan moment-moment penting yang 

"mengendap" dalam kesadaran dan ingatan generasi ketika itu dan sesudahnya yang 

mempengaruhi mereka secara berbeda dalam memaknainya. Intensitas perang-

perang yang lama tersebut, misalnya, seakan menjadi teks yang berbicara bahwa 

"jihād" telah menjadi rukun Islam. Abū 'Ubayd mengemukakan riwayat tentang 

seseorang yang menghadap 'Abdullāh bin 'Amr bin al-'Ās dengan disaksikan oleh 

'Abdullāh ibn 'Umar. Orang tersebut menyebutkan jihād sebagai kewajiban 

sebanding dengan rukun Islam yang menyebabkan Ibn 'Umar tampak marah dan 

mengoreksinya.434  

Para pengkaji sejarah Islam berbeda memaknai perang-perang pada masa 

Nabi. Pertama, analisis yang reduksionis pengkaji yang melihat perang-perang 

tersebut hanya sebagai bentuk agresi atau serangan (ofensif). Silas, misalnya, 

mengkritik keras apa yang disebutnya sebagai "teologi jihād" dalam Islam yang 

membenarkan perang defensif maupun ofensif, karena menurutnya, sejarah 

"bersuara lebih keras" dibanding teks tentang fakta sesungguhnya bahwa perang-

perang Nabi adalah agresi.435 Di kalangan penulis muslim sendiri, penggambaran 

Nabi sebagai agresor juga ditemukan, seperti Ibn al-'Arabī yang mengatakan bawa 

Nabi Muhammad adalah "nabi perang" (nabīy al-malh�amah) dan Muhammad 

Bāqir al-Majlisī (w. 1111 H) yang mengatakan bahwa Islam adalah "agama 

pedang" (dīn al-sayf) dan Nabinya adalah "nabi pedang" (nabīy al-sayf).436 Kedua, 

analisis idealistik, seperti yang dipaparkan oleh Moulavi Cheragh Ali dalam A 

Critical Exposition of Popular Jihad untuk membuktikan bahwa semua perang 

pada masa Nabi adalah defensif.437 Karya "apologis" adalah label yang sering 

                                                 
434Abū 'Ubayd, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 162.  
435Lihat Silas, "The Verse of the Sword: Sura 9:5 and Jihad", dalam www.answering-
islam.org/Silas/swordverse.htm (11 November 2009).  
436al-Majlisī, Bih�ār al-Anwār al-Jāmi’ah li Durar Akhbār al-A`immah al-Athār, vol. 97 (Beirut: 
Mu`assasat al-Wafā`, 1983), 43.   
437Lihat Moulavi Cheragh Ali, A Critical Exposition of Popular "Jihād"  (Delhi: Idarah-i Adabiyat-i 
Delhi, t.th.). 
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dilekatkan oleh sebagian pengamat, karena bertolak dari keinginan menepis 

beberapa tuduhan Barat, seperti Muir, tentang ekspansi Islam. Namun, label 

"apologis" atau "reduksionis" akan diukur oleh fakta dan keseimbangan analisis 

terhadap fakta. 

Ketiga, posisi tengah dengan analisis idealisme politik yang sebenarnya 

merupakan bagian dari semangat trend kedua (idealistik). Al-Būt ī yang ingin keluar 

dari kategori defensif-ofensif, misalnya, tidak ragu untuk mengatakan bahwa tidak 

semua perang tersebut merupakan perang defensif (difā'ī), melainkan ada yang 

merupakan perang ofensif (hujūmī), karena hijrahnya Nabi dan para sahabat ke 

Madinah bertujuan untuk membentuk "komunitas muslim". Al-Būtī membedakan 

antara "dakwah Islam" (al-da'wah al-Islāmīyah) dan "gerakan Islam" (al-h�arakah 

al-Islāmīyah). "Perang ofensif", karenanya, dimaknai secara wajar dari  idelisme 

terbentuknya "komunitas muslim" tersebut dan sejarah Madinah tersebut, 

menurutnya, mengilhami bahwa dakwah harus menjadi gerakan.438 Hamidullah 

membedakan lima tipe perang: (1) perang sebagai kelanjutan dari perang yang 

dihentikan karena suatu alasan, seperti genjatan senjata, yang termuat dalam ayat 

pedang (Q.9/113:5), seperti ekspedisi Tabūk; (2) perang defensif, yaitu untuk 

pembelaan, seperti perang Khaybar, Uhud, dan Khandaq (Q.9/113:12); (3) perang 

simpatik, yaitu pembelaan terhadap komunitas muslim yang diserang (Q.8/88:72;  

Q.4/92:75-76); (4) perang sebagai tindakan (punitive) terhadap hal yang dianggap 

tidak benar, seperti kemunafikan, kemurtadan, enggan membayar zakat, seperti 

penaklukan kota Makkah; (4) perang idealistik, yaitu perang yang didasarkan atas 

idealisme untuk mewujudkan negara Islam yang, menurut Hamidullah, didasarkan 

atas ide kekhalifahan manusia di muka bumi dan amr bi al-ma'rūf - nahy 'an al-

munkar yang diungkapkan dengan "di jalan Allah" (sabīl Allāh) (Q.3/89:110; 

                                                 
438Muhammad Sa'īd Ramadān al-Būt ī, Fiqh al-Sīrah: Dirāsāt Manhajīyah 'Ilmīyah li Sīrat al-
Mus�t afā 'Alayh al-Salām wa Mā Yant�awī 'Alayh min 'Iz�āt wa Mabādi` wa Ah�kām (Beirut: Dār al-
Fikr, 1990/1410), 169-171; idem, al-Jihād fī al-Islām, 42-45. 
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Q.9/113:33). Hampir sama tujuannya dengan pembedaan al-Būtī antara "dakwah 

Islam" dan "gerakan Islam", Hamidullah membedakan antara "keimanan Islam" 

(Islamic faith) yang tidak boleh dipaksakan, sebagaimana dinyatakan al-Qur`an, 

dan "pemerintah Islam" (Islamic rule) yang harus ditegakkan dengan semua cara. 

Pembedaan ini bisa menjustifikasi institusi jizyah yang diterapkan dalam sejarah 

Islam.439 Baik al-Būtī maupun Hamidullah bertolak dari asumsi Islam harus 

menjadi negara (dawlah). 

Dalam konteks seperti, perspektif berikut bisa ditawarkan. Pertama, asumsi 

untuk menegosiasi teks dengan sejarah yang meski teologis tapi logis, yaitu "teks" 

(nas�s) yang sejauh telah kita tawarkan pembacaannya dengan memperhitungkan 

berbagai segi penafsiran tidak ada satu pun yang meninggalkan prinsip hukum 

timbal-balik, yaitu perang hanya dimungkinkan karena alasan teologis. Bagaimana 

mungkin "sejarah" perang tersebut bertentangan dengan misi substansial dakwah, 

antara lain prinsip moral seperti itu, yang ingin disampaikannya? Oleh karena itu, 

perang idealistik sebagai "perang di jalan Allah" (fī sabīl Allāh)440 untuk 

kepentingan idealisme negara Islam, sebagaimana dikemukakan Hamidullah, akan 

sangat sulit, untuk tidak mengatakan tidak mungkin sama sekali, mempertahankan 

prinsip moral tersebut. Pembacaan sejarah ini muncul dari idealisme "negara-kota" 

(city-state) Madinah, karena Nabi Muhammad dianggap tidak hanya seorang nabi, 

melainkan juga negarawan (statesman).  

Kedua, perang tidak diperkenalkan ke dunia Arab oleh Islam. Perang telah 

dikenal di kalangan masyarakat Arab dengan perang suku. Perang diatur oleh 

tatanan sosial yang ada dan aturan serta prosedurnya juga menjadi bagian dari 

"sunnah" (tradisi) Arab. Karena suku menjadi unit politik utama, perang-perang 

yang terjadi bertujuan untuk kepentingan memenuhi keperluan hidup dan 

                                                 
439Muhammad Hamidullah, Muslim Conduct of State, 166-172.  
440Lihat kembali uraian tentang makna sesungguhnya ungkapan "fī sabīl Allāh" pada bab 3.  
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pembelaan. Ibn Khaldūn mengamati hal ini melalui spirit Arab dalam kepercayaan 

diri, keberanian, dan kerjasama di antara anggota suku.441 Dalam kultur tribalisme 

yang sangat kuat di kalangan masyarakat Arab dan peperangan yang sudah menjadi 

"hukum", memang konsep "defensif" tidak bisa dimaknai dalam keadaan normal, 

yaitu ketika hanya serang, melainkan juga harus diletakkan dalam konteks 

peperangan tersebut. Oleh karena itu, dua opsi "perang" atau "masuk Islam" yang 

ditawarkan oleh Nabi terhadap orang-orang mushrik, misalnya, tidak hanya atas 

dasar pertimbangan tentang gagalnya berbagai rangkaian perjanjian damai, 

melainkan juga atas dasar konteks semangat tribalisme dan semangat perang. 

Hukum bunuh bagi orang murtad juga harus dipahami dalam konteks yang tidak 

seluruhnya doktrinal, melainkan juga karena pertimbangan keutuhan komunitas 

muslim, seperti kasus Ibn Khatal. 

2. Perang Salib (339-535 H/ 1095-1291 M) 

Pada pertengahan abad ke-4 H/ 11 M, meletus perang Salib I (1095-1099 

M) antara kaum muslim dan Kristen yang kemudian berkelanjutan hingga selama 

hampir dua abad selama sembilan kali. Namun, setelah itu, "perang Salib" tetap 

berlangsung hingga abad ke-16 M dan baru berakhir ketika iklim politik dan agama 

berubah di Eropa selama masa renaissans. Perang Salib pecah secara khusus 

sebagai reaksi orang Kristen di Eropa terhadap muslim di Asia, yang telah 

menyerang dan menguasai wilayah Kristen sejak 632 M, tidak hanya di Suriah dan 

Asia Kecil, tetapi juga di Spanyol dan Sisilia. Di samping itu, ada beberapa 

penyebab lain, seperti kecenderungan gaya hidup nomaden dan militeristik suku-

suku Teutonik-Jerman yang telah mengubah peta Eropa sejak mereka memasuki 

babak sejarah dan perusakan Makam Suci milik gereja, tempat ziarah ribuan orang-

orang Eropa yang kunci-kuncinya telah diserahkan pada 800 M kepada 

                                                 
441Majid Khadduri, War and Peace, h. 62.  
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Charlemagne dengan berkah dari Uskup Yerusalem, oleh al-Hākim. Keadaan 

menjadi genting karena para penziarah tidak bisa melewati wilayah muslim di Asia 

Kecil. Meski demikian, sebab utama Perang Salib adalah permohonan kaisar 

Alexius Comnesus kepada Paus Urban II pada 1095 untuk membantunya, karena 

kekuasaannya di Asia telah diserang oleh Bani Saljuk di sepanjang pesisir 

Marmora.442  

Rangkaian perang Salib tidak hanya berpengaruh secara timbal balik 

terhadap Barat dan Islam dalam konteks ekonomi, sosial, dan politik secara luas, 

tetapi juga meninggalkan sindrom yang kuat dalam kesadaran umat Islam sendiri 

ketika itu. Perang ini juga mempengaruhi kuat arah pembentukan ilmu keislaman, 

terutama tafsir.443 Karya-karya naskh yang ditulis selama perang Salib, antara lain, 

adalah karya Hibatullāh (w. 410 H), al-Baghdadī (w. 429 H), Makkī al-Qaysī (w. 

437 H), al-Fārisī (w. 490 H), dan Ibn al-'Arabī (w. 543 H). Klaim Hibatullāh 

berkaitan 124 ayat damai teranulir dan upayanya mengangkat ijtihad penafsiran 

individual generasi terdahulu melalui pembakuan kaedah bisa dipahami dari 

konteks pentingnya membangkitkan aktivisme kaum muslim menghadapi tentara 

Salib. Ibn al-'Arabī yang klaim penganulirannya sangat teologis, sufistik, dan 

berbasiskan argumen us�ūl al-fiqh,  adalah penulis yang paling dipengaruhi kondisi 

ini, seperti pendefinisian "orang kafir" yang disebutnya mencakup "tentara Salib" 

(s�alībīyīn)444 yang harus dibunuh.  

Pengaruh Salib tentu juga tersebar pada para penulis seperti al-Hazimī (w. 

584 H), Ibn al-Jawzī (w. 597 H), Shu'lah (w. 656 H), Ibn al-Bārizī (w. 738 H), al-

Karamī (w. 1033 H), dan al-Ujhūrī (w. 1190 H). Generalisasi yang muncul bahwa 

                                                 
442Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman Yasin dan Dedi Slamet Riyadi 
(Jakarta: Serambi, 2010), 811.  
443Lihat 'Azīz Sūriyāl 'At īyah, al-H�urūb al-S�alībīyah wa Ta`thīruhā 'alā al-'Alāqāt Bayn al-Sharq 
wa al-Gharb (Cairo: Dār al-Thaqāfah, t.th.); 'Abdullāh bin 'Abd al-Rahmān al-Rabī'ī, Athar al-
Sharq al-Islāmī fī al-Fikr al-Ūrubbī Khilāl al-H �urūb al-S�alībīyah (Riyād: Jāmi'at al-Imām, Kullīyat 
al-'Ulūm al-Ijtimā'īyah, 1994).  
444Ibn al-'Arabī, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, 143.  
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"kekufuran adalah satu keyakinan" (al-kufr millah wāh�idah), tanpa melihat konteks 

historis spesifik kata "orang-orang mushrik" maupun "Ahl al-Kitāb", lahir dari opini 

komunal penulis bahwa mereka sedang menghadapi tentara Salib yang juga orang 

kafir yang harus dilawan. Oleh karena itu, Ibn al-Jawzī, seorang muh�aqqiq yang 

meski kritis terhadap klaim penganuliran ulama terdahulu, tetap mengakui adanya 

ayat damai teranulir, meski jumlahnya sedikit (11 ayat), karena didorong oleh 

konteks politik kaum muslim ketika itu.  Ia juga menulis al-Arba'īn fī al-Jihād wa 

al-Mujāhidīn yang berisi empat puluh hadīth tentang keutamaan jihād dan menulis 

al-Muntaz�am fī Tārīkh al-Mulūk wa al-Umam yang berisi paparan sejarah 

berlangsungnya perang Salib. 

Perkembangan karya-karya naskh beriringan dengan merebaknya penulisan 

karya-karya tentang jihād yang didorong oleh konteks perang Salib ini. Karya-

karya awal ditulis selama masa ini, antara lain, adalah Kitāb al-Jihād karya 'Alī bin 

Tāhir bin Ja'far al-Sulamī (w. 500 H/ 1106 M), Kitāb Fī Fad�l al-Jihād karya Majd 

al-Dīn Tāhir bin Nasrullāh bin Jahbal (w. 596 H) yang ditulis untuk Sultan 

Nūruddīn (w. 659 H),  Fad�ā`il al-Jihād karya Salāh al-Dīn al-Ayyūbī (w. 1193 M), 

Ah�kām al-Jihād wa Fad�ā`iluh karya 'Izz al-Dīn 'Abd al-Salām (w. 660 H), Sufrat 

al-Zād li Safarat al-Jihād karya Shihāb al-Dīn al-Alūsī (w. 1270 H), 'Uyūn al-

Athar fī Funūn al-Maghāzī wa al-Shamā`il wa al-Siyar karya Ibn Sayyid al-Nās al-

Ya'murī (w. 734 H), Nihāyat al-Su`l wa al-Umnīyah fī 'Ilm al-Furūsīyah karya 

Muhammad bin 'Īsā bin 'Ismā'īl bin Khasrūshāh al-Aqsirānī al-Hanafī al-Rūmī (w. 

750 H), beberapa karya, seperti Kitāb al-Jihād dan Qā'idah fī al-Inghimās fī al-

'Adūw wa Hal Yubāh, yang ditulis oleh Ibn Taymīyah (w. 728 H), dan al-Ijtihād fī 

T�alab al-Jihād karya Ibn Kathīr (w. 774 H), seorang murid Ibn Taymīyah. 

Ibn Taymīyah adalah tokoh paling penting dalam membangun doktrin 

jihād. Di samping sebagai penulis, ia juga pemimpin perang Salib masa Dinasti 

Mamālik yang menggantikan Ayyūbīyah di Mesir. Sebagaimana dikemukakan, ia 
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menyebut Q.9/113:5 dan Q.9/113:29 sebagai dua ayat pedang (āyat al-sayf) yang 

menganulir ayat-ayat damai. Di tangan muridnya, Ibn Kathīr (w. 774 H), ide ayat 

pedang yang berasal dari riwayat Ibn Abī Hātim dan dipengaruhi gurunya 

dikembangkan menjadi ide empat ayat pedang, ide yang juga ditemukan pada Ibn 

Rajab, seorang Hanbalian. Al-Ijtihād fī  T�alab al-Jihād ditulis oleh  Ibn Kathīr 

karena permintaan Minjak bin 'Abdullāh Sayf al-Dīn al-Yūsufī, penguasa Dahiyah, 

yang berada di bawah kekuasaan  Muhammad bin Qalāwūn di Mesir.445 Dalam 

karya tersebut, Ibn Kathīr  mengemukakan bahasan tentang anjuran berjihād 

(perang) dari ayat-ayat al-Qur`an, termasuk Q.9/113:123 tentang perintah 

memerangi dan  bersikap keras terhadap orang-orang kafir yang berada dekat kaum 

muslim dan Q.9/113:29 yang dalam  karya tafsirnya disebutnya sebagai āyat al-

sayf yang ditujukan kepada Ahl al-Kitāb, serta beberapa hadīth Nabi, seperti 

kelebihan mengawal perbatasan (ribāt ) dibandingkan beribadah.446 Selain merujuk 

ke sejarah perang-perang Nabi, ia merujuk ke fakta sejarah tentang penyerangan 

kaum Frank ke kota Iskandariyah pada hari Rabu 22 Muharram tahun 767 H yang 

berakhir dengan kemenangan kaum muslim, kegagalan kaum Frank menduduki 

kota Iyas, dan jatuhnya Baitul Maqdis ke tangan tentara Salib selama sembilan 

puluh tahun hingga akhirnya direbut oleh Salāh al-Dīn al-Ayyūbī.447 Bahkan, tidak 

hanya dengan ayat, hadīth, dan sejarah, jihād melawan tentara Salib digelorakan 

dengan akan turunnya Nabi 'Īsā bin Maryam yang salat di belakang imam kaum 

muslim sebagai penghormatan terhadap penguasa. 'Īsā disebutkan akan membunuh 

babi, mematahkan salib, mewajibkan jizyah, dan tidak memberi tawaran, kecuali 

Islam.448  

                                                 
445Lihat Ibn Kathīr, al-Ijtihād fī T�alab al-Jihād, ed. 'Abdullāh 'Abd al-Rahīm 'Usaylān (Beirut: 
Mu`assasat al-Risālah, 1981), 61-62.  
446Lihat Ibn Kathīr, al-Ijtihād fī T�alab al-Jihād, 62-72.  
447Lihat ibid., 72-80, 90-92.  
448Lihat ibid., 95-97.  
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Munculnya karya yang berisi aktivisme ini adalah wajar karena pada abad 

ke-7 H/ 13 M, terjadi serangan Hulagu dengan membawa tentara secara besar-

besaran yang menyebabkan keruntuhan kota Baghdad pada 656 H/ 1258 M. 

Dengan dua ratus ribu tentara, mereka membunuh hampir seluruh penduduk 

Baghdad, kecuali sedikit yang tersisa. Dinasti 'Abbāsīyah berakhir dengan 

terbunuhnya al-Musta'sim (memerintah 640-656 H). Pembantaian berlangsung 

hingga empat puluh hari.449 Di sisi lain, kondisi politik kesultanan Mesir, Shām, 

Makkah, dan Madinah selama 676-776 H diwarnai oleh seringnya pergantian 

pemimpin. Khalifah yang diangkat di usia muda, seperti Sha'bān bin Husayn yang 

naik tahta pada usia sepuluh tahun, hanya menjadi mainan para amir. Hal ini 

memicu ketidakstabilan kondisi politik.450    

Kutipan berikut ini adalah salah satu rekaman sejarah tentang justifikasi 

penganuliran ayat pedang terhadap semua perjanjian yang dilakukan dengan 

kelompok non-muslim digunakan untuk membangkitkan jihād melalui perjanjian 

yang ditulis  al-Qādī Muhyī al-Dīn bin 'Abd al-Zāhir untuk Sultan al-Mansūr 

Qalāwūn (memerintah 1280-1290 M) dari Khalifah 'Abū al-'Abbās:  

6.Lا� M ا��ي  +	�J  �	-<  B�	3ا� � �C	
�  �	��A�  �	�  ت�	-yا  �C	
 ا�R	K  أو�	�  ��=	8د  و�0
 �	�  وا��:	�د  ا�	:�د  �l	8ر  وأه+ در�Jت ��n *(� ا�C(n�� N ر�0 ا��ي وا�R:)�ت

 M ا�.L	q  6	@  .ا�.A��	�ت  0.	�  ا�.�W	%ات  �	�  -A	�  �	@  إن ���	�ي  &.(A	�  �8Cارق �Jءت
 ا'&3	�م  J.�(	�  ا�R	8Lب  و��6 ا'���3م �3�� ا�=�8ب ��6 ا��:�
�� ا��J �0�C+ ا��ي
 451 .ا��3م دار �� أ*\@ �)� إ
�م دار آ+ ا��R�-6 و��6

Segala puji bagi Allah swt. yang telah menjadikan ayat pedang (āyat al-
sayf) menganulir sekian banyak ayat dan membatalkan perjanjian-perjanjian 
dengan orang-orang yang masih merasa ragu dan tidak jelas, yang 
memuliakan sebagian makhluk melebihi sebagian yang lain dengan 
beberapa derajat, dan memberikan kecekatan dalam mengurus urusan-
urusan negara dan warganegara kepada orang yang memiliki kemampuan-
kemampuan luar bisa dengan kemampuan yang jika tidak termasuk 

                                                 
449"Pengantar" (tamhīd) dalam Ibn Kathīr, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, vol. 1 (Beirut: Dār al-Kutub 
al-'Ilmīyah, 2001), 3 
450"Pengantar" (tamhīd) dalam Ibn Kathīr, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 4-5.  
451al-Qalqalashandī, Ma’āthir al-Ināfah fī Ma’ālim al-Khilāfah, vol. 3 (Kuwait: Matba'at Hukūmat 
al-Kuwayt, 1985), 129-130.  
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mukjizat, tentu termasuk kemuliaan. Kemudian, segala puji juga bagi Allah 
yang telah menjadikan kekhalifahan ‘Abbāsīyah setelah berkonsolidasi 
tersenyum indah, setelah penderitaan tetap bermanis muka, dan setelah 
pengusiran tetap menjadi daerah Islam (dār Islām) yang lebih besar dari 
daerah perdamaian (dār al-salām). 

Di kalangan tentara Salib, didengungkan janji "penebusan dosa". 

Sedangkan, di kalangan tentara muslim, didengungkan anjuran ayat-ayat, termasuk 

penganuliran ayat-ayat damai oleh ayat pedang, anjuran hadīth-hadīth, dan janji-

janji kemenangan. Dari faktor-faktor penyebab meletusnya perang panjang ini, 

faktor agama hanya salah satu dari faktor-faktor lain yang bersifat sosio-politis, 

seperti perluasan wilayah.452 Di tengah keinginan mempertahankan keutuhan 

dinasti, wajar jika ayat-ayat tentang pembatasan misi non-poltis kenabian (āyāt al-

indhār) kemudian dianggap teranulir. Dalam konteks untuk membangkitkan 

aktivisme, wajar juga jika semua ayat damai yang dikonotasikan membenarkan 

pasivisme atau fatalisme dianggap teranulir. Jadi, perang Salib yang berlangsung 

begitu lama dan melibatkan beberapa bangsa benar-benar semacam "rujukan 

sejarah" yang masih "mengendap" lama dalam kesadaran, tidak hanya di kalangan 

umat Islam melainkan juga non-muslim, dalam memaknai doktrin agama dan 

memandang orang lain.   

3. Situasi Intelektual: Otoritas Salaf dan Perumusan Fiqh Politik 

Selain situasi politik perang pada masa Nabi dan perang Salib, yang tidak 

kurang pentingnya dalam membentuk nalar penganuliran ayat-ayat damai adalah 

situasi perumusan ilmu-ilmu Islam awal. Apakah praktik bermasyarakat generasi 

awal (salaf) yang merupakan para sahabat adalah "normatif" untuk diterapkan oleh 

generasi selanjutnya atau "historis" yang harus diletakkan pada konteks kesejarahan 

masa lalu yang berarti harus dipertimbangkan kembali untuk diterapkan?  

                                                 
452Lihat Muhammad al-'Arūsī al-Matwī, al-H �urūb al-S�alībīyah fī al-Mashriq wa al-Maghrib 
(Tunis.: Dār al-Gharb al-Islāmī, 1982), 29-37.   
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Salah satu contoh rujukan pengalaman sejarah masa lalu para sahabat, yang 

dicontohkan oleh Muhammad 'Ābid al-Jābirī, adalah penggunaan pengalaman  

sejarah untuk menjustifikasi realitas politik sekarang dengan cara menjadikan 

peristiwa masa lalu sebagai dasar normatif bagi masa sekarang (tawz�īf min ajl 

tabrīr al-h�ādir wa id�fā` al-shar'īyah 'alayh). Pertama, inisiatif 'Umar untuk 

membaiat Abū Bakr dalam pertemuan Saqīfah Banī Sa'īdah yang dijadikan sebagai 

dasar bagi pembolehan diangkatnya seorang imam berdasarkan baiat oleh satu 

orang dalam rangka menjustifikasi ketiadaan musyawarah di masa mereka dan di 

mas-masa sebelumnya. Kedua, penjelasan Abū Bakr yang menjadi kata akhir sikap 

politik dalam pertemuan Saqīfah Banī Sa'īdah tersebut, yaitu bahwa “orang-orang 

Arab tidak akan tunduk kecuali kepada suku Quraysh”, yang dijadikan justifikasi 

bagi keabsahan pemberian kekuasaan kepada kelompok yang kuat dan dominan 

untuk memerintah setelah masa al-Khulafā` al-Rāshidūn dengan alasan bahwa 

orang-orang tidak akan mau tunduk kecuali kepada yang terkuat. Pengalaman 

historis (konsensus sahabat) tersebut dijadikan justifikasi teori “kekuatan dan 

dominasi” dengan mengabaikan musyawarah, bahkan dijadikan prinsip “siapa yang 

paling kuat wajib ditaati”.453  

Teori-teori politik yang dikembangkan kemudian, terutama oleh Ahl al-

Sunnah wa al-Jamā'ah, lebih  banyak dikembangkan dari "nalar" justifikasi seperti 

itu. Al-Māwardī (w. 450 H/ 1059 M) dalam al-Ah�kām al-Sultānīyah menjelaskan 

bahwa untuk seleksi imām (khalifah, raja, sultan, atau kepala negara) diperlukan 

ahl al-ikhtiyār, yaitu mereka yang berwenang untuk memilih imām, dan ahl al-

imāmah, yaitu mereka yang berhak mengisi jabatan imam. Ada dua cara 

pengangkatan imam, yaitu dengan cara pemilihan oleh ahl al-‘aqd wa al-h�all yang 

disebut dengan ahl al-ikhtiyār di atas, dan cara penunjukan atau wasiat oleh imam 

                                                 
453Muhammad 'Ābid al-Jābirī, al-Dīn wa al-Dawlah wa Tatbīq al-Sharī'ah (Beirut: Markaz Dirāsāt 
al-Wahdah al-'Arabīyah, 1996), 30-31. 
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sebelumnya. Mengapa pengangkatan imam dapat dianggap sah dengan 

penunjukkan atau wasiat imam sebelumnya? Untuk menjustifikasi hal itu, al-

Māwardī merujuk kepada pengalaman historis ketika Abū Bakr menunjuk 'Umar 

sebagai penggantinya. Dalam konteks di mana pengangkatan imam harus dilakukan 

dengan pemilihan, al-Māwardī menyebutkan perselisihan ulama tentang jumlah 

minimal peserta (seluruh rakyat, lima, atau tiga orang). Namun, al-Māwardī 

mengesahkan pendapat terakhir tentang pengangkatan oleh satu orang dengan 

merujuk kepada pengangkatan 'Alī oleh pamannya, 'Abbās. Baiat 'Abbās kepada 

'Al ī dengan mengatkan, “Ulurkan tanganmu! Aku hendak berbaiat kepadamu” yang 

diikuti kemudian oleh peserta menjadi dasar pengesahannya.454  

Al-M āwardī sendiri hidup sebagai hakim beraliran fiqh Shāfi' ī pada masa 

pemerintahan al-Qādir di masa Dinasti Abbāsīyah,455 dinasti yang dibangun di atas 

solidaritas kelompok ('as�abīyah) 'Alī sebagai raison d’êtrenya. Pada era ini, 

imāmah disakralkan dengan dianggap sebagai pendelegasian otoritas Tuhan. Di 

tangan al-Māwardī lah, lahir fiqh al-siyāsah yang pada dasarnya mengangkat masa 

lalu sebagai normatif bagi masa sekarang. Betul bahwa ia memberi pendasar 

sharī'ah bagi "hukum-hukum kesultanan", tapi penjelasannya tidak melampaui 

sekadar menggambar dan menjustifikasi keadaan politik yang sedang dihadapi. 

Setelah al-Māwardī, fiqh al-siyāsah berkembang beberapa fase (al-Ghazālī dan 

sesudahnya) yang akhirnya mengakui bahwa hukum hanya terwujud dengan 

kekuatan.456  

Tirani dinasti-dinasti dalam Islam yang sebenarnya dibangun dengan politik 

“kekuatan dan dominasi” dan pewarisan tahta secara herediter, tentu saja, tidak bisa 

secara totalitas ditimpakan atas kesalahan teori politik Ahl al-Sunnah wa al-

                                                 
454Abū al-Hasan al-Māwardī, al-Ah�kām al-Sultānīyah, ed. 'Imād Zakī al-Bārūdī (Cairo: al-Maktabah 
al-Tawfīqīyah, t.th.),  21-22.  
455Ibn Qādī Shuhbah, T�abaqāt al-Shāfi' īyah al-Kubrā (Beirut: 'Ālam al-Kutub, 1407 H),  230-232.  
456Muhammad 'Ābid al-Jābirī, al-Dīn wa al-Dawlah, 86.  
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Jamā’ah. Namun, ada hubungan logis yang bisa ditarik antara politik “dominasi 

dan kekuatan” dalam sejarah Islam dengan justifikasi dominasi dan kekuatan suku 

Quraysh bagi calon imam mewarnai literatur-literatur Ahl al-Sunnah wa al-

Jamā’ah, yang dijustifikasi dengan pernyataan Abu Bakar sebagai kata akhir sikap 

politik pada pertemuan Saqīfah Banī Sa'īdah, kemudian dikokohkan dengan hadīth 

bahwa "para imam (haruslah) berasal dari suku Quraysh" yang dipahami secara 

tekstual.457 

 Yang ingin digarisbawahi dari uraian di atas adalah sebagai berikut. 

Pertama, terdapat pengakuan otoritas salaf (sultat al-salaf) secara tidak 

proporsional, berupa praktik menyelesaikan masalah kepemimpinan yang dianggap 

normatif bagi generasi belakangan, meski praktik tersebut tidak lepas dari situasi 

politik yang kondisional dan mendesak ketika itu.458 Ini yang kemudian 

mempengaruhi dan melahirkan fiqh al-siyāsah yang membenarkan logika kekuatan 

dan sakralisasi penguasa. Al-Māwardī, sang teoretikus awal, hidup pada masa 

'Abbāsīyah ketika perang Salib I bergejolak, sehingga wajar bahwa teori politiknya 

dipengaruhi oleh konteks ini. Di kalangan para penulis naskh umumnya, otoritas 

sahabat, apalagi Ibn 'Abbās yang sering dikutip dalam penganuliran ayat, sangat 

diakui sebagai sumber penafsiran. Hal ini yang menyebabkan apa yang sering 

dikritik oleh Ibn al-Jawzī sebagai pentransmisian yang tidak kritis oleh "para 

penukil tafsir" (nāqilū al-tafsīr) yang tidak mengerti apa yang dinukil. Di kalangan 

Ahl al-Sunnah umumnya, sahabat setelah al-fitnah al-kubrā diyakini tetap terjaga 

kredibilitasnya, seperti tampak dari uraian Ibn al-'Arabī dalam al-'Awās�im min al-
                                                 
457Lihat al-Bayhaqī, al-Sunan al-Kubrā, vol. 3, ed. Muhammad 'Abd al-Qādir 'At ā` (Makkah: 
Maktabat Dār al-Bāz, 1994), 121. Menurut Yūsuf al-Qaradāwī, hadīth tersebut harus dipahami 
dengan mempertimbangkan latarbelakang, situasi, kondisi, dan tujuannya. Yūsuf al-Qaradāwī, 
Kayfa Nata’āmal ma’ al-Sunnah al-Nabawīyah: Ma’ālim wa D�awābit , terj. Muhammad al-Baqir 
(Bandung: Karisma, 1997), 138. 
458Lihat Muhammad Sa'īd Ramadān al-Būt ī, al-Salafīyah: Marh�alah Zamanīyah Mubārakah, Lā 
Madhhab Islāmī (Damaskus: Dār al-Fikr, 1990). Bandingkan dengan Sālih  bin Fawzān bin 
‘Abdullāh al-Fawzān, Ta’qībāt ‘alā Kitab al-Salafīyah Laysat Madhhaban (Riyād: Dār al-Watan li 
al-Nashr, 1411 H).  
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Qawās�im yang mengkritik keras para sejarawan (kecuali al-Tabarī), seperti al-

Mas'ūdī, dan pemikir kritis seperti Ibn Qutaybah.459 Hal ini berbeda dengan 

pandangan kalangan Shī'ah dan Mu'tazilah. Ibn al-Khatīb dalam al-Furqān, 

misalnya, mengkritik penganuliran sejumlah ayat dengan penisbatan kepada 

pendapat sahabat.460  

 Kedua, para penulis naskh menghadapi dua hal secara bersamaan, yaitu 

perang Salib dari luar yang harus dilawan dan penguasa dari dalam yang harus 

dipatuhi. Dengan dipengaruhi oleh perkembangan fiqh al-siyāsah di atas,  

penjelasan penganuliran ayat-ayat damai dan penjelasan tentang pentingnya jihād 

menjadi bagian dari kepatuhan terhadap penguasa. Hal ini, misalnya, tampak dari 

periwayatan penganuliran melalui jalur 'Alī bin Abī Talhah yang muncul dalam 

konteks pendukungan Dinasti 'Abbāsīyah, sebagaimana dikemukakan. Begitu juga,  

penulisan karya Ibn Kathīr (w. 774 H), al-Ijtihād fī T�alab al-Jihād, misalnya, yang 

dilatarbelakangi oleh perintah Minjak dan sakralisasi penguasa ketika menjelaskan 

turunnya Nabi 'Īsā pada waktu fajar di menara masjid Damaskus, seraya 

mempersilahkan penguasa (imām al-muslimīn) untuk menjadi imam salat, 

sedangkan Nabi 'Īsā sendiri salat hanya sebagai makmum.461 Ibn Khaldūn (w. 808 

H) dalam Muqaddimah mengkritik kemunculan hadīth-hadīth turunnya Nabi 'Īsā 

ini, tidak hanya karena tidak otentik dari syarat-syarat riwayat, melainkan jelas juga 

hanya menjadi agenda politik Dinasti Fātimīyah.462 Hal serupa juga tampak dalam 

kutipan perjanjian yang ditulis al-Qādī Muhyī al-Dīn bin 'Abd al-Zāhir pada masa 

Sultan Qalāwūn yang berisi pernyataan bahwa kemampuan penguasa dalam 

mengatur rakyatnya adalah "mukjizat" atau setidaknya "kemuliaan". Dalam konteks 

                                                 
459Lihat Ibn al-'Arabī, al-'Awās�im min al-Qawāsim Fī Tah�qīq Mawāqif al-S�ah�ābah Ba'd Wafāt al-
Nabī S�allā Allāh 'Alayh Wasallam (Beirut: al-Maktabah al-'Ilmīyah, 1986), 248-249.  
460Ibn al-Khatīb, al-Furqān (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmīyah, t.th.), 159.  
461Ibn Kathīr, al-Ijtihād fī T�alab al-Jihād, 95-97.   
462Lebih lanjut lihat Ibn Khaldūn, Muqaddimah, ed. Hāmid Ahmad al-Tāhir (Cairo: Dār al-Fajr li al-
Turāth, 2004), 380-401.  
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kepatuhan tersebut, penguasa tidak hanya memerintahkan penulisan karya-karya 

jihād maupun naskh untuk kepentingan membangkitkan perlawanan terhadap 

tentara Salib yang didasarkan faktor keagamaan, melainkan juga didasarkan faktor 

politik untuk kepentingan menjustifikasi kekuasaan dengan agama melalui 

penganuliran ayat-ayat misi non-politik Nabi (āyāt al-indhār). 

 


