BAB IV

DARI TEKSKE KONTEKS:
KRITIK ATASPENGANULIRAN AYAT-AYAT DAMAI

A. Kritik Ta'wil Teks (Nass)

1. Penganuliran Ayat-ayat Damai

Penganuliran "ayat-ayat damaiiygt al-silm, peace-versgsatau dalam
istilah Taha "ayat-ayat persuasitiyat al-ismah),* menurut Ibn 'Abbs (w. 67-68 H/
687-686 M) berdasarkan riwayat #&bUbayd (w. 224 H/ 838 M), sebagaimana
dikemukakan, menekankan tiga hal, yaitu anjuraaktichemberi ampun orang-
orang kafir, menolak ajakan berdamai, dan penegasan politis Nabi sebagai
penguasanjusayir) atau seorang tiranjabbar). Nalar ini tampak bergeser dari
ideologi ke aksi, seperti tampak pada penafsiran'Abkas riwayat 'Abd al-@hir
al-Baghddi (w. 429 H), seperti penekanan kebolehan melakukagnesi,
pembalasan dengan yang lebih berat, kebolehan gpedanbulan suci, dan
penekanan aktivisme.

Ayat-ayat damai yang diklaim teranulir bisa dikfdsisi kepada tiga
macam sebagai berikut:

Pertama, ayat-ayat teranulir yang memuat nd@néh dan prinsip yang
menentukan arah penyebaran Islam, vyaitu: (a) apt-éentang kebebasan
beragama; (b) ayat-ayat pemberian peringatguat (al-indhar), yaitu ayat-ayat
tentang prinsip bahwa misi Nabi hanya sebagai pepgarisalah agama, bukan

pengemban misi politik sebagai pemaksa/tijablgr), penanggung-jawalwakl),

*Mahmad Muhammad Bha, al-Riszlah al-Thaniyah min al-Iskm dalam www.alfikra.orgie
a2yl e A8l htm; The Second Message of Islamans. Abdullahi Ahmed An-Na'im (Syracuse:
Syracuse University Press, 1987), 134.
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pemelihara Ifafiz), atau penguasamsayir); (c) ayat-ayat tentang prinsip
penyebaran Islam tanpa kekerasan.

Kedua, ayat-ayat teranulir yang memuat perintdiaga® penerapan dari
nilai dan prinsip tersebut dalam berinteraksi deng@munitas non-muslim, yaitu:
(a) ayat-ayat kesabaraayft al-sabr); (b) ayat-ayat pemberian maaf dan tidak
menuntut balasayat al-'afw wa al-g&fh); (c) ayat-ayat "berpalingagat al-i'rad)
untuk tidak membalas perlakuan buruk orang-oramg yaenolak Islam; (d) ayat-
ayat perintah menyerahkan urusan kepada Allah;ayaj-ayat perintah berlaku
baik; (f) ayat-ayat perintah mengindahkan perjangamai ¢yat al-muwida'ah/
al-mughadah/ al-muhdanal).

Ketiga, ayat-ayat teranulir yang pada dasarnya uméntarangan, yaitu
ketika terjadi keteganganegsiorn) hubungan antarpemeluk agama yang mengarah
kepada perang yang sebenarnya tidak diinginkaninggdn perlu ditentukan
regulasi, yaitu: (a) ayat-ayat tentang perintah jagan hubungan baik dengan
orang-orang kafir, semisal dengan menghindaridena berperang; (b) ayat-ayat
regulasi jika perang tak terhindarkan yang memgpainsip tentang hukuman
setimpal (huawadah; reciprocity), ketentuan perang defensif, dan larangan
berperang di tempat dan bulan suci, serta laramgdanggar syiar-syiar Allah.

Di samping dalam karya-karyaaskhdan tafsir al-Qur'an, sebagian dari
ayat-ayat damai disebut dalam karya-karya fighegepl-Umm karya al-Shfi',?

karena persoalan ini juga menjadi bagian bahadajiHeal, siyar, ataumaghiz.

a. Ayat-ayat tentang kebebasan beragama

Riwayat Al 'Ubayd (w. 224 H), sebagaimana dikemukakan, tidaknuat
pendapat Ibn 'Abis tentang penganuliran ayat-ayat ini, kecuali Q188 dalam
riwayat al-Baghddi (w. 429 H). Ayat lain, Q.2/87:256, menurut sebagidama
berdasarkan riwayat Ibn Kath(w. 774 H), dianggap teranulir oleh Q.9/113:73,

?ihat al-SHifi't, al-Umm vol. 7 (Beirut: Oir al-Fikr, 1997 M/ 1417 H), 168.
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Q.8/88:123 dan Q.48/111:61 yang disebut sebagat-ayat perang"ayat al-
qgital).?> Tidak ada kaedah spesifik—sejauh pengetahuan ipentgintang
penganuliran ayat-ayat ini. Penganuliran secaraf respak berkembang secara
komunal melalui analogi dan penukilamagl) tidak kritis para mufassir
sebagaimana tampak dari kritik-kritik Ibn al-Ja. 597 H), dengan bertolak dari
penyimpulan dari makna ayat-ayat lain yang teranuli

Dari 20 ayat tentang kebebasan beragama yang rdikkianulir, hanya 2
ayat tergolongnadanyah (Q.2/87:139, 256). Itu artinya bahwa sebagian hagat
tersebut turun sebelum hijrah ke Yathrib. Ini tidaknya menunjukkan bahwa
prinsip ini sangat penting, karena dijelaskan ddiase-fase awal Islam, melainkan
juga hal itu sebagai representasi respon dialdg@uaan dengan realitas sejarah
orang-orang kafir Makkah yang intensif melakukamgsakan dan penindasan,
sehingga al-Qur'an perlu meletakkan prinsip yangdasari dan mengarahkan
penyebaran Islam.

Penganuliran ayat-ayat ini bisa dikritisi dari gepoint berikut. Pertama,
secara moral, kebebasan beragama adalah hak ydekptneecara universal pada
semua manusia dan diakui sendiri oleh al-Qur asifa¢permanef.Elemen yang
mendasarinya adalah hukum timbal-baliknugwadah; reciprocity). Ketika
menafsirkan ayat "Kami tetapkan terhadap merekdatimnya (Taurat) bahwa
bahwa jiwa (dibalas) dengan jiwa" (Q.5/112:45), Malal-Qays (w. 437 H)
berkomentar bahwa hal ini adalah "fundamen figh agama" §d al-figh wa al-
din) yang menjadi dasar pafagahi’ menetapkan fatwa mereka. Perbedaan yang
terjadi hanya karena perbedaan memaknai fundamenMengetahui ha-hal
fundamental ini menjadi pilar pemahaman dan peaalaMengetahui rincian

persoalan tanpa mengetahui fundamennya hanya niamaseseorang taklid dan

3lbn Kattir, Tafsr Ibn Kathr, vol. 1 (Beirut: Gor al-Fikr, 1986), 312.
“Lihat, misalnya, "ia oadee US Lo s AT 355505 538 Vs lede diay Lailh Juia (a5 4wl (5tigy Laill (s (1
Y G (Q.17/50:15).
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lemah dalam berpikit. Hukum timbal-balik ini sealur dengan "aturan efmas
(golden rulg yang menjadi rujukan berbagai aturan dalam fiisadtika yang
menyatakan "perlakukan orang lain bagaimana kamga ijngin diperlakukan” atau
"jangan perlakukan orang lain dengan cara yang ksendiri tidak ingin orang lain
memperlakukannya terhadapnfu'Dalam hal ini, "jangan memaksakan agama
kepada orang lain jika kamu sendiri tidak inginatiga dengan cara yang sama".
Al-Qur'an menganggap substansi hukum ini sebaggiabalari ajaran Islam yang
prinsipil (usil, bukan fur#'/fusil),” atau universal kulliyat, bukan juz'iyat).
Kebebasan atas dasar hukum timbal-balik tersebutyangkut ajaran moral al-
Qur'an yang menjadi elan dasar ajaran Islam selyeulyang mendasari ajaran
legal-spesifiknya, sama halnya dengan keyakinaro@®.” Al-Shatibi (w. 790 H)
pernah mengatakan, "sesungguhngakhtidak terjadi pad&ulliyat, meskipun dari
segi akal mungkin saja terjadi. Hal itu dibuktikaleh induksi secara sempurrd”.
Fundamen ini menjadi spirit berbagai ketentuanikdentang interaksi Islam dan
non-Islam, seperti regulasi perang defensif. Ketikenafsirkan Q.2/87:256,

AbdullahYusuf Ali, antara lain, menjelaskan bahvgaraa tidak boleh dipaksakan

*Makki al-Qays, al-Idah li Nasikh al-Quran wa Mangkhih wa Ma'rifat Uglih wa Ikhtilaf al-Nas
Fih, ed. Abmad Hasan Farét (Jeddah: Br al-Mararah, 1986 M/ 1406 H), 174-175.

®Lihat Lihat Marcus G. Singer, “Golden Ruléhe Encyclopaedia of Philosophigl. 6, ed.Paul
Edwards (New York: Macmillan Publishing Co., Inc. Bhe Free Press dan London: Collier
Macmillan Publishers, 1967), 483-487.

"Menurut Taha, usil adalah prinsip etis yang bersifat abadi. Salah pensip etis tersebut adalah
kebebasan. Tapi, kebebasan tersebut dibatasiedgirositas dan menggunakannya sedarsn al-
tagarruf). Lihat Mahmad Muhammad TBha, al-Riszlah al-Thaniyah min al-lsétm, dalam
www.alfikra.orghdy! oe 25U Al htm; The Second Message of Islail-55, 64-68.

8al-SHitibi menyebut prinsip-prinsip moral, seperti keadilejujuran, memberi maaf, dan menolak
debat dengan cara terbaik, yang menyertai peletakdmm Islam (seperti shalat) dan prinsip
teologi, di fase awal Islam. Al-$tibi, al-Muwafaqat fi Usil al-Shar'ah, vol. 2, ed. ‘Abdulih
Darraz (Beirut: Car al-Kutub al-‘limiyah, t.th.), 77-78.

®Lihat Fazlur Rahman, "Islam: Challenges and Oppuiies", dalamislam: Past Influence and
Present Challlengeed. Alford T. Welch dan Pierre Cachia (Edinburh@dinburgh University
Press, 1979), 325-326.

19Al-Shatibi, al-Muwafagat, vol. 2, 78-79.
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karena menyangkut penghayatan iman dan keinginanelpknya, sehingga
keberagamaan menjadi tidak bermakna jika dibangated pemaksadn.

Kedua, secara teologis, kebebasan beragama bisat diari beberapa sisi.
Pertama, agama sebenarnya bukan wewenang Nabi ungrkaksakannya,
melainkan wewenang tuhan yang secara eskatologigik uimenghukum
pembangkangnya di akherat, karena Nabi hanya selpmyyyampai rfadhr;
bashr). Argumen eskatologis ini menjadi alur uraian agyt tentang penyebaran
Islam, terutama selama fase Makkah. Oleh karenaNabi diperintahkan untuk
mengatakan kepada orang-orang kafir bahwa beldak tbertanggungjawab atas
apa yang dilakukan para pembangkang, begitu jugalikeya. Alasan ini menjadi
dasar larangan saling mengganggu. Kedua, kemajema#lalah sesuatu yang
memang dihendaki oleh Tuhan, seperti dalam Q.19%1Ketiga, menurut al-
Qur'an (Q.2/87:256), batas antara kebenarash() dan kesesatargltay) telah
jelas, sehingga menganut suatu agama tinggal penspidinan.

Dalam ayat-ayat yang diklaim teranulir sendiri, essdrnya terkandung
alasan-alasan fundamental, baik secara teologispumaumoral, mengapa
pemaksaan agama dilarang. Pertama, ayat-ayat yamgkamkan alasan-alasan
teologis tertentu, yaitu larangan pencampuran kegak sehingga setiap pemeluk
agama dibebaskan menjalankan agamanya masing-n@sit@9/18:6)*

RE J),Swﬁ

Bagimu agamamu, dan bagiku agamaku.

Ayat-ayat lain yang serupa adalah tentang kemajamskbagai kehendak

Tuhan (Q.10/51:99% tentang larangan mencela sembahan agama lainakaren

“Abdullah Yusuf Ali, The Holy Quran: Text, Translation, and Comment4Beirut: Dar al-
‘Arabiyah li al-Tiba'ah wa al-Nashr wa al-Tawz1968), 103.

bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran (Beirut: Dir al-Kutub al-'llmyah, t.th.), 253. Ayat ini bukan
memerintahkan untuk mengakui keyakinan agama laivat latar belakang turun ayat dalam al-
Suyatt, Lubab al-Nugil, 218; al-Wahidi, Ashib al-Nuzl, 240.

BLihat Ibn al-Jawg, Nawisikh al-Quran, 180.
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berakibat akan saling mencela (Q.6/55:138jjan tentang penekanan bahwa
kebebasan beragama adalah karena kebenaran dideigajelas (Q.2/87:2565.
Kedua, komitmen untuk tidak saling mengganggu yatgngkapkan
dengan pernyataan bahwa semua perbuatan menjgdutanjawab pelakunya. Ini
berarti bahwa meski orang-orang kafir melakukan irmEsan, dakwah tetap
dilakukan. Klaim penganuliran ayat-ayat ini mengéepada kaedah penganuliran
Hibatullah (w. 410 H/ 1019 M) bahwa setiap ayat dalam al-Quiyang memuat
ungkapan "dan bagi kami perbuatan-perbuatan kaam, lthgi kalian perbuatan-
perbuatan kalian" dianulir olelyat al-sayf( "aSltee oSl 5 Lillae| W 5" e o ) S S L JS

Gl 4 Lian) 2 Termasuk dalam kategori ini adalah Q.28/48 B&rikut:
kel i N 2K 2l Kl 2805 Gl T 1,065 e 1,521 53T e 135

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

Ayat-ayat lain yang serupa adalah Q.10/51%0Q,6/55:69'° Q.34/58:25"
Q.42/62:15 dan Q.2/87:13&

YAyat ini melarang mencela sembahan orang kafirlagpaembunuh para penyembahnya. Lihat
Ibn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 156.

®Ayat ini menjelaskan agama sebagi keyakinan haipyiédak bisa dipaksakan dan makna ini
sesuai dengan latar belakang turunnya ayat. Libatal-Jawz Nawasikh al-Quran, h. 92-94;
Muhammad AsadThe Message of the Qun (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h. 57-58. Lihat
juga Ibn al-'Aral, al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. al-Shaykh Zakam 'Umayit (Beirut: Dar al-
Kutub al-'llmiyah, 2006), 61.

Hibatullah ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Mansgkh, ed. Zuhayr al-Siwis dan Mulammad Karan
(Beirut: al-Maktab al-1gimi, 1404), 211.

Y ihat Makk al-Qays, al-Idah, 375-376; Bandingkan dengan Ibn al-Jgwiawisikh al-Quran,
205.

18 jhat tiga kritik atas penganuliran ini dalam IbrJawZ, Nawasikh al-Quran, 179.

¥Ayat ini hanya memuat pernyataakhéba) bahwa Nabi hanya berkewajiban menyampaikan
dakwah, tidak bertanggung jawab atas dosa-dosagegkang. Lihat Ibn al-JamzNawasikh al-
Qur'an, 154; Al Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur’an al-Karrm (Cairo: al-
Maktabah al-Azhayah li al-Tugth, 1987), 133.

“Lihat Ibn al-Jawr, Nawisikh al-Quran, 211. Bandingkan dengan Ibn al-'Atahl-Nasikh wa al-
Mangikh, 187.

2 jhat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 219.

L ihat ibid., 53.
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Ketiga, janji balasan di akherat bahwa Tuhan akaemutuskan
perselisihan respon manusia mengenai agama yamggdianya benar dalam

Q.10/51:46 berikut:

P Jﬁ‘g’;

ool U e T W 2 2 2 WIS S 5T s el i S
Sungguh pasti, jika Kami perlihatkan kepadamu sebaglari janji Kami

kepada mereka, atau Kami wafatkan engkau, kepada K@lah mereka
kembali, kemudian Allah menjadi saksi atas apa yaageka kerjakan.

Ayat-ayat lain yang serupa adalah Q.6/55:459,31/57:23" Q.39/59:3%°
Q.39/59:15, Q.39/59:467 dan Q.40/60:12°

Keempat, ayat yang memuat ungkapan "berbuatlah ksamea mungkin,
kami juga akan berbuat" atau semaknanya. Menurtd pmaqggiq ayat ini
memuat ancamartahdd, waid) yang bermakna bahwa orang-orang kafir berhak
berbuat apa pun, tapi mereka akan diganjar di akhBengan alasan eskatologis-
teologis ini, ayat-ayat ini tidak bisa dianufir.Dalam kategori ini termasuk
Q.11/52:128' Q.6/55:135,** dan Q.39/59:39-48® Ayat pertama, misalnya,
dianggap teranulir:

Dsbese B) K8 e LT 0l 9 eall s

Katakanlah kepada orang-orang yang tidak berimBerBuatlah menurut
kemampuan maksimalmu, sesungguhnya Kami pun akaodte'

3 jhat ibid., 180.

ZMenurut Ibn Qutaybah, sebagaimana dikutip Ibn alzlaayat ini menyatakan bahwa Nabi tidak
berhak mengatur urusan mereka sedikit pun, atawddkabi tidak bertanggung jawab atas
persoalan balasan di akherat atas pembangkangahkanérhat ibid., 161.

“Ayat ini menghibur Nabi agar tidak sedih menghadagmolakan mereka, sehingga makna ini
tidak bertentangan dengan perintah perang. Lilat, iB08.

®ayat ini menjelaskan bahwa apa yang diperdebatkeh orang-orang kafir, sehingga mereka
menolak Islam, akan diputuskan dan diganjar oldahAdii akherat, bukan di dunia. Lihat ibid., 215.
“ihat ibid.

L ihat ibid., 216.

Y3eperti ayat-ayat lain dalam kategori ini, kontelmt ini bersifat teologis, yaitu menjelaskan
pengganjaran di akherat yang tidak mungkin terankilhat Muhammad Asadihe Message of the
Qur’an, 719.

%Lihat Ibn al-Jawg, Nawgsikh al-Quran, h. 183.

*!| jhat ibid., 182-183.

%2 jhat ibid., 157.

#Lihat Ibn al-'Aral, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 192.
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b. Ayat-ayat tentang pembatasan misi kenabian (ayat al-indhar)

Perkembangan awal klaimaskhayat-ayat ini bisa diketahui dari pendapat
Ibn 'Abkas melalui riwayat Ab 'Ubayd, yaitu teranulirnya Q.50/34:45 dan
Q.88/68:22 dari tujuh ayat teranulir. Ada dua jeayat yang teranulir. Pertama,
ayat-ayat yang menjelaskan pembatasan misi ken§iafetik) Nabi Muhammad
sebagai pengemban peran keagamaan murni untuk mpayan risalah agama
yang umumnya ditekankan pada peran sebagai pempéengatan siksa akherat
(nadhr, mundhir mudhakkiy. Kedua, ayat-ayat yang menjelaskan bahwa Nabi
bukan pemaksa/tiranaphbar), penanggung-jawalw@kl), pemeliharalfafiz), atau
penguasa njusayir). Di samping karena intensitas tekanan orang-orafy
Makkah, peringatan irfdhar) diutamakan dalam ayat-ayat tersebut daripada
pengabaran dengan janji kenikmatatabghr), karena upaya mencegah dari
melakukan larangan diutamakan daripada anjurankuiea perintalf’

Kata 'jabbar" adalah istilah pertama yang muncul dalam faseKglaldan
hanya sekali turun, yaitu dalam konteks celaangmang kafir Makkah terhadap
dakwah Nabi yang kemudian disikapi dengan peridi@wah dengan cara damai
dengan al-Qur'an (Q.50/34:48)Setelah itu, katawakl" yang muncul pertama
kali dalam fase Makkah (Q.17/50:54) sebagai "ongmg bertanggung-jawab atau
menentukan nasib seseorafigtialam konteks penjelasan argumen kebangkitan
untuk menegaskan penciptaan. Setidaknya, ada tgmfgran kata Wakil",
khususnya dalam ayat ini, yaitu: pengayom (pendbgratAblas), pemelihara (al-

Far@a’), dan orang yang bertanggung-jawab memberi hidag mengendalikan

% Nizam al-Din al-Hasan bin Muammad bin_isayn al-Qummal-Naysgibari, Gharz'ib al-Qur'an
wa Ragla’ib al-Furgan, vol. 3, ed. al-Shaykh Zakigi 'Umayiat (Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah,
1996 M/ 1416 H), 555.

®Lihat Ibn Jair al-Tabatf, Jami' al-Bayin, vol. 22, 383.

%Muhammad AsadThe Message of the Qur'a#26. Kata vakl" semula bermakna "orang yang
dijadikan pegangan dalam mengatasi sesuatu". kikgighib al-l§ahani, al-Mufradat fr Gharb
al-Qur’an (edisi [ar al-Ma'rifah), 532-533; Ibn al-'Arabal-Nasikh wa al-Mangkh, 123.
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keinginan audiens dakwdh.Kata 'hafiz'*® muncul pertama kali (Q.6/55:104)
dalam konteks di mana bukti-bukti kebenaran Islataht dikemukakan, sehingga
menerima atau menolak Islam hanya persoalan kedebasemilih® Kata
"musayir” (penguasd) muncul hanya dalam Q.88/68:22 juga dalam konteks
larangan pemaksaan agatha.

Sebanyak 27 ayat yang diklaim teranulir dapat dikleasikan sebagai
berikut:

Pertama, ayat-ayat tentang peran Nabi sebagai oramy hanya
menyampaikan b@alagh) misi Islam, atau sebagai pemberi peringataadfr,
mundhii) yang dikenal sebagai "ayat-ayat pemberian pet@andaayat al-indhar),
seperti Q.38/38:78 berikut:

ot S5 LI Gy i d o)

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

Termasuk dalam kategori ini juga adalah Q.35/43°28).19/44:39"%
Q.27/48:92° Q.11/52:12° Q.15/54:89) Q.46/66:9'° Q.16/70:82° Q.29/85:5C)

¥|bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 191.

K ata "hafiz' semula bermakna "keadaan diri yang memungkinkakshnakannya sesuatu sesuai
dengan pemahaman”, sehingga sering menjadi lawaa",lnamun kemudian berkembang menjadi
"mengawasi”, "'memelihara”, dan "mengontrol”. Lie&Raghib al-ldahani, al-Mufradat fr Gharb
al-Quran (edisi Oar al-Ma'rifah), 124. Lihat juga lbn al-'Arabal-Nasikh wa al-Mangkh, 124
merujuk ke karyanyaal-Amadal-Aqsi fi Asnii- Allgh al-Husnz wa Sfatih al-'Ula.

*Lihat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 155-156.

“’Kata "'musyair" semula bermakna "membatasi sebagaimana batas' ¢aFiRighib al-lgahant,
al-Mufradat fi Gharb al-Qurian, 232), sehingga berkembang menjadi "memerintah”,
"mendominasi”, "melakukan kontrol", "menguasai"ndaemperoleh kekuasaan, supremasi, atau
otoritas". LihatHans Wehr A Dictionary of Modern Written Arabjced. J. Milton Cowan
(Wisbaden: Otto Harrassowitz, 1971), 448. Ada ppat@ahwamusayir berasal dari kataatara
(menulis, menghasilkan/mengungkap) dengan anggépama hurupya padasaygra hanya
tambahan. Ibn al-'Arapal-Nasikh wa al-Mangkh, 225.

“Ubn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 252.

“?Konteksnya tentang kisah Nahdam as. yang hanya bisa diketahui dengan wahyuat lilifid.,
214.

*ihat ibid., 212.

*Lihat ibid., 193.

“Penganuliran ayat ini diriwayatkan berasal daridaat Ibn 'Abbs. Lihat ibid., 205.

*Lihat ibid., 182.

*Lihat ibid., 185; Ibn al-'Arat) al-Nasikh wa al-Mangkh, 158.
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Q.3/89:20>* Q.4/92:88° Q.13/96:40° Q.24/102:54* Q.22/103:49° dan
Q.5/112:99°

Kedua, ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan sgpop@maksa
(jabbar), yang turun hanya sekali, dalam konteks peribitisabar atas celaan dan

ejekan orang-orang kafir Makkah terhadap dakwah,Naiiu Q.50/34:457

ey S i olsalL $0 e e Sal U Oyfuk L 2T 02
Kami lebih mengetahui tentang apa yang mereka &atadan engkau

sekali-kali bukan seorang pemaksa terhadap memeéka peringatkanlah
dengan al-Qur an siapa yang takut kepada ancaman-Ku

Ketiga, ayat-ayat yang menekankan bahwa Nabi bwkang yang harus
bertanggung-jawabnmakil) atas akibat kekufuran para pembangkang, yaiperse
Q.25/42:48 berikut:

Uy ol 5,585 i 5 i) AT o e

Terangkanlah kepadaku tentang orang yang menjadikisunya sebagai
tuhannya. Lalu, apakah engkau akan menjadi penagggwab atasnya.

Ayat-ayat serupa yang juga dianggap teranulir &dgld 7/50:54°
Q.10/51:108 Q.6/55:66)" Q.6/55:107°* Q.39/59:4 1% Q.42/62:6}"

*8Menurut Ibn al-'Araiy ayat ini dianulir olehzyat al-gital. Menurut ulama lain, hanya potongan
"wa mz adrr ma yuf'alu b wa la bikunt dari ayat tersebut yang dianulir oleh Q.48/114.1-
sedangkan menurut al-Kargndianulir oleh Q.48/111:2. Sedangkan, menurut tilbéh, ayat ini
mulkam Ibn al-'Arah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 199; al-Karam Qala"id al-Marjan (Kuwait: Dar
al-Quran al-Kaim, 1400H), 188; Hibatuth, al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. Zuhayr al-Shwis dan
Muhammad Kann (Beirut: al-Maktab al-Iaimi, 1404 H), 24.

“‘Lihat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 188.

*Linhat ibid., 207.

*Lihat ibid., 104; Ibn al-'Arat) al-Nasikh wa al-Mangkh, 67-68.

>2Ayat ini semakna dengan larangan memaksakan agapakah kamu memaksa manusia sampai
mereka beriman?" (Q.10/51:99). Lihat uraian sebalartentang kebebasan beragama.

*Lihat Ibn al-Jawg, Nawasikh al-Quran, 183. Bandingkan dengan Ibn al-'Ataél-Nasikh wa al-
Mansikh, 155.

*Lihat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 200.

*SLihat Ibn Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwr, vol. 17, 293-294.

*Lihat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 149.

SLihat 1bn Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 26, 333.

%8 jhat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 202.

*Lihat ibid., 19; Ibn al-‘Arah) al-Nasikh wa al-Mansgkh, 161, 124.

%Lihat Ibn al-Jawg, Nawgsikh al-Quran, 180.
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Keempat, ayat-ayat yang menekankan bahwa Nabi bydeanelihara,
penanggung-jawab, pengawas, atau pelindima§iZ{ terhadap orang-orang kafir,
seperti Q.6/55:102 berikut:

Jaoit S BT G G (2 ot 5ol 105 1855 e il (S50 38

Sesungguhnya telah datang kepadamu bukti-bukti @ahanmu. Oleh

karena itu, barangsiapa melihat, untuk dirinya serdhn barangsiapa buta,

maka (kebutaannya) atas (tanggungan) dirinya denflku sekali-kali
bukan pelindungmu.

Ayat-ayat lain yang dianggap teranulir adalah @22g° dan

Q.4/92:80°"

Kelima, ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan sgopmenguasa
(musayir), yaitu Q.88/68:25°

Engkau bukanlah penguasa terhadap mereka.

Klaim bahwa ayat-ayat tersebut dianggap hanya ledafase awal Islam
yang kemudian dianulir oleh perintah perang pade fsladinah, adalah keliru
dilihat dari aspek-aspek berikut. Pertama, pengamul ayat-ayat tersebut
bertentangan dengan prinsip-prinsip fundamenigilf, kull) tentang kebebasan
beragama, baik secara etis maupun teologis, sebagaidikemukakan. Prinsip ini
bersifat permanenthabit) dan sentral, sedangkan berperang hanya merupakan

ketentuan yang bersifat spesifik, situasionahutgtawwil), dan periferal,

®1 jhat Ibn al-'Arals, al-Nasikh wa al-Mangkh, 123.

%2 jhat ibid., 123-124.

%Lihat Ibn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 216; Ibn al-'Arah al-Nasikh wa al-Manskh, 193.

®Lihat Ibn al-Jawg, Nawgsikh al-Quran, 219.

% jhat ibid., 155-156.

% jhat ibid., 222.

®Lihat beberapa pendapat tentang latar belakangrisistyat ini yang menekankan bahwa Nabi
tidak bertanggung-jawab atas risiko pembangkangangsorang kafir terhadap Islam, dalam Ibn
al-'Araly, al-Nasikh wa al-Mangkh, 105-106.

®8Lihat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 252.
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tergantung kondisi dan alasan yang membolehkanebagsi perang defenSi.
Tidak logis jika prinsip yang bersifat fundamentga&rmanen, dan sentral dianulir
oleh ketentuan yang bersifat spesifik, situasiodaly periferal. Menurut Ibn al-
‘Arabi, ayat perintah memberi peringatandfar) dengan balasan di akherat—
karena bersifat teologis—tidak bisa dianulir dengaerintah perang, bahkan
dengan apa puff. "Sesungguhnya, peran Nabi sebagailhr, jika dianggap
teranulir, berarti bahwa kenabiamufiwah) juga teranulir, karena hal ini
merupakan prinsip-prinsip pengarah yang niscayat séai, dan langgeng'inha
al-nadharah law nusikhat lantasakhat al-nivah, fa innal khitat Iazimah
karimah qi'imah).”

Kedua, sama halnya dengan ayat-ayat kebebasagabeaaayat-ayat ini
juga memuat alasan-alasan mendasar mengapa pemateyaabut dilarang.
Pertama, sebagian ayat-ayat tersebut menekankasantping peran manusia—
sisi kehendak Tuhan dalam memberi hidayah, sehihk@gen muslim dilarang
mencela orang-orang yang tidak mau beriman atauvowisifinal mereka sebagai
penghuni neraka, karena boleh jadi mereka akammbaridengan petunjuk-Nya
(Q.17/50:54; Q.6/55:104}. Kedua, bukti-bukti lfasz’ir), tanda-tandaagat), al-
Qur'an ataual-Kitab, dan al-haq tentang kebenaran Islam telah dikemukakan
sehingga menerima/menolak Islam adalah pilihamgetrang dan risiko dari suatu
pilihan juga ditanggung oleh yang bersangkutan /83:604; Q.29/85:50;
Q.29/85:50; Q.27/48:92; Q.39/59:41; Q.10/51:108; 247102:54). Ketiga,
menghukum atas suatu kekufuran adalah wewenangkniihthan di akherat,
bukan wewenang Nabi di dunia yang sebenarnya hangajadi penyampai

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

®Mahmiud Muhammad Tha, al-Risalah al-Thiniyah min al-lskm dalam www.alfikra.orghie )l
2! e 48N, htm; The Second Message of IslaBR-137.

lbn al-'Arafi, al-Nasikh wa al-Manskh, 163.

bid., 158.

"2M. Quraish ShihabTafsir al-Mishbah vol. 7, 119-120.
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ayat kebebasan beragama dengan menekankan bahwspam agama dilarang
adalah karena Nabi hanya sebagai penyampai mishaaghukan orang yang
berhak memaksa, tidak bertanggung-jawab atas risgkwfuran, tidak memberi

hidayah, atau hal-hal lain di luar batas kemampuanusiawi seorang Nabi, dan
juga bukan penguasa yang berhak memaksakan agagandeskuatan politik dan

dominasi. Sebagian dari ayat-ayat tersebut mekptaslakwah sebagai "proses
manusiawi”, yaitu dakwah dalam batas kemanusiadn, Mahingga beliau tidak

bisa mencampuri persoalan-persoalan yang hanyaatiemjewenang Tuhan,

seperti menghukum di akherat dan memberi hid&yah.

Ketiga, karena merupakan ketentuan yang sifatngaifig situasional, dan
periferal, berperang tidak bisa dianggap bertermtandengan pembatasan misi
profetik Nabi pada peran-peran keagamaan murnitikBlar'innamz" (hanya)
memang berfungsi “"pembatasanhag), sebagaimana menjadi argumen
penganulirad? Akan tetapi, pembatasan tersebut tidak berartebtmgan dengan
kebolehan berperang yang sifatnya situasional, najuga tidak berarti sebagai
pembolehan pemaksaan agama dengan kekerasan dmagaa "kewajibanmu
(Nabi) adalah menyampaikan dan melakukan hal-ha) tarmasuk memaksakan
agama dan memuluskannya dengan ped2ng§élama ini, nalar yang mendasari
penganuliran tersebut adalah bahwa ayat-ayat pé&anbperingatan tersebut yang
dita'wil sebagai "membatasi pada pemberian peringatan &djajtisar 'ala al-
indhar) selalu dipertentangkan dengan "perintah perésefienarnya, "kebolehan

perang")’° Ta'wil itu sendiri dihasilkan dari pemahaman pada levafhim, bukan

Khususnya, atribut wakil" dan 'hafiz' dilekatkan hanya kepada Tuhan. Lihat Q.3/89:173,
Q.6/55:102, Q.11/52:12, Q.12/53:66, Q.28/49:289%3:62, Q.4/92:81, 109, 132, dan 171.
"Lihat, misalnya, Ibn al-JawzNawasikh al-Quran, 104.

Makna ini dihasilkan oleh pemahaman bahwa arti&edebut berfungsi "untuk menetapkan yang
terkait dan membatalkan yang tak terkali"téhgig al-muttad wa tamhq al-munfad). Ibn al-
‘Arali, al-Nasikh wa al-Manskh, 155.

®Lihat Ibn al-Jawz, Nawgsikh al-Quran, 149.
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mantziq, yang sering diungkapkan dengan "teranulir maka&aifyusikhamansikh
ma'nzha) atau "teranulir dari segi maknatusikhat/manghah ma'nap’’

Yang menjadi persoalan sesungguhnya adalah batawsil tersebut
menjustifikasi penganuliran yang berarti mengakké@berlakuamass. Mayoritas
penulis naskh memproyeksikamas dari segi bentukshak), bukan dari segi isi
(madmnin) yang seharusnya bergerak, meminjam istilah Sindfhsebagai rumusan
baku dan kaku, yang tidak berubah penerapannyan&aperubahan kondisi.
Menurut paramulaqqgig seperti lbn al-Jawz ayat al-indhar sejatinya dipahami
sebagai bentuk pernyataan atau pemberitahuan (khaba) bahwa peran Nabi
adalah hanya menyampaikan misi keagamaan [Sl&tamun, karena didasari oleh
nalar keliru tentang kronologi ayat (ayat-ayatlé@tiih dahulu turun dibanding ayat-
ayat perintah perang) dan dipahami sebagai teks kaku dan final yang berlaku
di semua keadaan, ayat yang meski diakui oleh Ibrabi hanya berisi
pernyataankhabal), jika terkait dengan hukum, boleh dianulir. laKkesimpulan,
"ayat seperti ini teranulir dalam keadaan apa pemgdn setiap ayat yang berisi
perintah membunuh dan berperafy"Akan tetapi, pada saat yang sama,
menurutnya, perintahndhar menjadi bagian dari kenabian, yaitu representasi
ajaran Islam secara keseluruhan, sehingga tidakdisulir, karena lebih bersifat

teologis dibandingkan hukuf.

"Lihat Mari bin Yasuf al-Kararh, Qala'id al-Marjan, ed. Simi 'Ata” Hasan (Kuwait: Br al-Qurian
al-Karfm, 1400), 171. Lihat juga lbn adim, al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. 'Abd al-Ghafir
Sulaynan al-Bindari (Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, 1406 H), 51; Hibatah ibn Saimah, al-
Nasikh wa al-Mangkh, 105, 127, 141, 146, 148.

Muhammad Shafar, Dirasat Islamiyah Mugsirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama’(Suriah,
Damaskus: Br al-Ahalt li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawz 2004), 310-319; Andreas
Christmann, ""The Form is Permanent, But the Cdnfdoves’: the Qur'anic Text and Its
Interpretation[s] in Mohmad Shatour’'s al-Kitab wal-Quran", dalamModern Muslim Intellectuals
and the Qur aned. Suha Taji-Farouki (London: The Institute srhkili Studies, 2004), 263-295.
Ibn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 158, 207.

8bn al-'Araf, al-Nasikh wa al-Manskh, 123.

#bid., 158.
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c. Ayat-ayat tentang penyebaran Islam tanpa kekerasan

Ayat-ayat ini kandungannya terkait erat dengan -ayat kebebasan
beragama dan pembatasan misi kenabian Muhammadbshkan dengan semua
ayat-ayat lain yang diklaim teranulir. Oleh kardhg menganggap ayat-ayat ini
teranulir sama dengan menafikan kebebasan beragamamisi kenabian murni
tersebut.

Termasuk dalam kategori ini, antara lain, ad@ati/61:34? berikut:

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

Ayat-ayat lain serupa yang teranulir adalah Q.18/7%% Q. 23/74:96; Q.
29/85:46% dan Q. 22/103:6%

Ayat-ayat di atas pada dasarnya mengandung perid@igan dua
penekanan. Pertama, perintah menolak keburukah&teja dengan yang lebih
baik (Q.41/61:34, Q.23/74:96). Setidaknya, ada émpenafsiran yang
berkembang, yaitu menolak kejahatan dengan menraafaa(al-Hasan), menolak

kekejian dengan Islam (‘Atdan al-Iahhak), menolakshirk dengartawhid (Ibn al-

8pyat ini tidak ditujukan kepada orang-orang kafilenurut mayoritas ulama, ayat tersebut
memerintahkan untuk menahan marah dan memaafkhat lbn al-Jawiz Nawasikh al-Quran,
217; 1bn al-'Aral, al-Nasikh wa al-Mangkh, 196.

8lbn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 188; idemal-Musaffa bi Akuff Ahl al-Rugkh, dalamSilsilat
Kutub al-Nzsikh wa al-Mangkh, ed. Hitim Salih al-Damin (Beirut: Mu'assasat al-Riah,
1998/1418), 42; Makkal-Qays, al-Idzh, 336; Shu'lahSafwat al-Risikh, ed. Mutammad Ibihim
'‘Abd al-Ralman Faris (Cairo: Maktabat al-Thafph al-Diniyah, 1995), 151.

#bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 197; idemal-Musaffa, 45; Shu'lahSafwat al-Risikh, 156.
8Menurut keterangan Ibn al-Jaiyada dua pendapat tentang ayat ini. menuruidaatdan Ibn
Sa’ib, ayat ini dianulir oleh Q.9/113:29. Sedangkargnurut banyak ulama, termasuk Ibn 'Afb
Mujahid, dan Ibn Zayd, ayat imhutkam Sedangkan, al-N&As meriwayatkan tiga pendapat. Lihat
Ibn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 206; idemal-Musaffa, 47; Abi Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa
al-Mansikh, 195-196. Lihat juga Makkal-Qays, al-Idah, 377-378; Shu'lalGafwat al-Risikh, 162.
8Ada dua pendapat tentang ayat ini. Pertama, térd@ukna diturunkan sebelum perintah perang.
Kedua, mutkam karena ayat ini ditujukan kepada orang-orang nikpafan kaum muslim
diperitahkan menyerahkan perdebatan tersebut kepaldan. Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran,
196; idemal-Musaffa, 44; Shu'lahSafwat al-Risikh 155.
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Sa'ib), dan menolak kemungkaran dengan nasihat aavid).®” Kedua, perintah
berdakwah dengan kearifahikmah),®® nasihat yang baik, dan berdebat dengan
media yang terbaik (Q.16/70:128)yaitu dengan media non-kekerasan, kecuali
terhadap orang yang juga melakukan kekerasan/Z&ir29/85:463° atas dasar
hukum resiprositas. Dalam ayat terakhir ini, pafntersebut juga diiringi dengan
perintah untuk mengatakan ucapan yang dimaksudkatuk utidak saling
mengganggu, "Kami telah beriman dengan apa yaa) titurunkan kepada kami
dan apa yang diturunkan kepadamu. Tuhan kami ddranimu adalah Esa dan
kami terhadapnya adalah orang-orang muslim" daandaD.22/103:68 dengan
ucapan penyerahan, "Allah lebih mengetahui tenggnagyang kamu kerjakan."
Penganuliran ayat-ayat ini bertolak dari nalarkgriPertama, sebagaimana
umumnya, penganuliran ini bertolak dari kronologirun ayat, khususnya
instrumen makk-madan. Qatdah, misalnya, mengklaim bahwa Q.29/85:46
teranulir dengan Q.9/113:29ay@t al-jizya) dan mengatakan, "tidak ada
perdebatan yang lebih efektif daripada pedang"nfuidalah ashadd min al-
say).”? Menurut al-Nahas, penganuliran ini secara sederhana menganut nalar

bahwa ayat teranulir tersebut adalamakkyah sedangkan ayat penganulir

&bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 197.

8| jhat kembali penafsiran ulama tentaigmahdalam uraian sebelumnya (akhir bab 2).
8yang terbaik" ditafsirkan sebagai wahyu al-Quraihat al-Bica'r, Nazm al-Durar  Tanisub al-
Ayat wa al-Suway vol. 5, ed. 'Abd al-Razg Ghilib al-Mahd (Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah,
1415 H/ 1995 M), 561.

*“Orang-orang yang zalim di antara mereka" ditatsirberagam, antara lain, sebagai berikut.
Pertama, orang yang menolak Islam, enggan Gegeah, dan memerangi kaum muslim. Lhat@Ab
Bakr al-Jaz’ir1, Aysar al-Tafisir li Kalam al-'Alfy al-Kahkr, vol. 4 (Madinah: Maktabat al-'@in wa
al-Hikam, t.th.), 141. Kedua, orang yang tidak mau dibasihat dan bersikap kasar. Lihatmdd
bin Muhammad bin al-Mahdbin 'Ajibah al-Hisn al-Idrisi al-Stadhili, al-Bahr al-Madid, vol. 5
(Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah, 2002 M/ 1423 H), 481. Ketiga, orang yang m&ntgam dan
kaum muslim, berdasarkaabab al-nuzl ayat ini. Lihat lonAshir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 6,
243. Pendapat terakhir sealur dengan pendapathiMupahwa yang dimaksud adalahl al-harb.
Lihat Abi Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 196.

“IQatidah,Kitab al-Nzsikh wa al-Mangkh, 45.
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madanyah® Nalar ini, tentu saja, sangat absurd, karena hamtgs dasar
kronologi, dua ayat yang relevan dalam konteksniaich saling kontradiktif.

Kedua, ayat-ayat perintah berdakwah secara damdiliimat bertentangan
dengan "perintah perang’, karena keduanya dianggdyagai perintah mutlak
dilaksanakan dan berlaku tanpa batas waktu melanipgabagai konteks yang
mungkin berubah. Dari kritik parautaqgiq seperti Ibn al-Jawzdan Ibn al-'Arai
tampak bahwa perintah berdakwah secara damai teérdgahami sebagai perintah
final yang menghalangi sama sekali kebolehan bangersekalipun untuk alasan
defensif. Kontradiksi tersebut dianggap lebih nysgbagai kontradiksi antara dua
perintah, karena perintaharr), seperti pada faqtuk" (Q.9/113:5) dipahami
sebagai "kewajiban", bukan "kebolehan" (pilihanypeeang. Dengan demikian,
nalar ini menganut finalitas keberlakuan teks, malpengertian bahwa teks
dianggap memberi jawaban final, padahal teks serbvgyubah tabdl)
penerapannya sesuai perubahan konteks. Wajar kamugara muhaqqiq
mengkritik nalar ini karena sesungguhnya tidak kolatradiksi riil antara kedua
tipe ayat tersebut.

Ketiga, meski suatu ayat memuat perintah yang ksrgpesifiknya adalah
penolakan dakwah Nabi, tapi di dalam terkandung agfan etika yang
mendasarinya, karena al-Qur an, tegas Muhammad dedachThe Message of the
Quran, tidak seharusnya hanya dilihat sebagai kumpuknmgah dan larangan
terpisah, melainkan suatu kesatuan integral, sghingakna suatu ayat di samping
diperoleh dengan rujuk silang berbagai ide terkaga dengan menggeser yang
partikular ke general, atau yang insidental keirngtk.® Kritik inilah yang
dilontarkan oleh Ibn al-Jawzdan Shu'lah terhadap penganuliran Q.23/74:96

dengan mengatakan bahwa menunjukkan sikap baiklitas atau kebersahabatan

92Aba Ja'far al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 196.
“Muhammad AsadThe Message of the Qur'amii.



274

adalah terpuji, selama tidak melanggar ajaran agéanamembatalkan yang benar
atau mengakui yang saldhltu artinya ada ajaran etika yang sifatnya langgen

yang mendasari suatu perintah.

d. Ayat-ayat kesabaran (ayat al-sabr)

Penganuliran ayat-ayat ini mengacu kepada kaedadmpaliran Hibatulih
bahwa semua ayat sepeftps-sle A »alé” (bersabarlah terhadap apa yang
mereka katakan) dan3i« o= vals" (bersabarlah dengan sabar yang baik)
dianulir oleh ayat al-sayi95 Para penulisnaskh memahami kesabaran tersebut
dalam pengertian sikap pasif dan bertahan menghaeapagai penyiksaan fisik
dan tekanan yang dilakukan oleh orang-oramgshrik terhadap kaum muslim,
terutama pada fase Makkah.

Ada 16 ayat kesabaran yang diklaim teranulir. HaByayat di antaranya
yang tergolongnadanyah Itu artinya bahwa perintah bersabar memang bterkai
dengan intensitas rintangan penyebaran Islam yarnggsterjadi di fase Makkah.
Perkembangan perintah bersabar dalam ayat-ayatdranggap teranulir tersebut
bisa dibedakan dalam fase-fase secara kronologlaibe

Fase 1. penanaman kesabaran sebagai prinsip yamgarabkan quiding
principle) dalam menyampaikan risalah Islam diungkapkan aergpersabarlah
terhadap ketentuan Tuhanmul ~Sa1 o). Ayat-ayat ini turun dalam konteks
penolakan Islam dengan tuduhan bahwa Nabi hanygihper{sahir), tersihir
(mastur), peramal Kahin), orang gila ihajnin), penyair §ha'ir), atau bahkan
perekayasa wahyu. Tuduhan ini muncul karena kepasoadalam kultur Arab pra-

Islam tentang peramakdhin) dan penyaif! Perintah ini turun tiga ayat: dua ayat

“Ibn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 197; Shu'lahSafwat al-Risikh, 156.

“Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 209.

%Lihat al-Nafhas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 169-170; Ibn al-Jawzal-Musaffz, 43.

*Fazlur Rahmanriylajor Themes of the Qur giKuala Lumpur: Islamic Book Trust, 1999), 93-94.
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pertama turun pada fase Makkah, yaitu Q.68/0%4852/76:48°dan satu ayat
terakhir turun pada fase Madinah, yaitu Q.76/98% Ayat berikut (Q.68/02:48)
memiliki penekanan yang hampir sama dengan dudaiyat
B 505 536 3 o LT LS 53 N5 8k S 5,00
Maka bersabarlah terhadap ketetapan Tuhanmu, dgarjeah kamu seperti

orang yang berada dalam (perut) ikan ketika ia deersedang ia dalam
keadaan marah (kepada kaumnya).

Fase 2: perintah bersabar terhadap tekanan "ucdpal@an dan ejekan,
bahkan siksaan fistR) yang dilakukan oleh orang-orang kafir Makkah &etip
Nabi dan kaum muslimin. Perintah ini turun dalanpatayat serupa berturut-turut
dengan ungkapan "bersabarlah terhadap apa yandkanecapkan" (& le sl
s,

Pertama, perintah bersabar atas ejekan dan memaghkahfrontasi fisik

yang turun dalam Q.73/03:18¢

9Al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 61; al-Karar, Qalz'id al-Marjan, 212. Lihat kritik Ibn al-
Jawi, Nawgsikh al-Quran, 244. Ayat ini turun dalam konteks kritik orangagngmushrikterhadap
otentisitas al-Qur'an dan kerasulan Maoimad saw. IbrA'shir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 12,
104.

%%al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 58; Hibatuih, al-Nasikh wa al-Mangkh, 25; al-Karar,
Qalaz’id al-Marjan, 195; Ibn al-'Araly al-Nasikh wa al-Mangkh, 109. Lihat kritik 1bn al-Jawiz
Nawasikh al-Quran, 232. Yang dimaksud dengan "penglihatan katni'alyuninz) adalah jaminan
perlindungan Tuhan. lbAshir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 11, 83.

10%31-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 16, 63; Hibatuih, al-Nasikh wa al-Mangkh, 192; Ibn al-
'Arabi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 223. Lihat kritik Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 250. Ayat ini
turun dalam konteks ancamanibahl akan menginjak tengkuk Nabi jika beliau ditiya sedang
shalat, turun dengan redaksi serupa untuk menekarddava gradualitas turunnya al-Qur’an sesuai
dengan kondisi masyarakat meniscayakan gradualgk&ah yang tentu memerlukan kesabaran.
Lihat al-Suwtt, Lukab al-Nugil 7 Ashib al-Nuzl, ed. Athmad 'Abd al-S&fT (Beirut: Dar al-Kutub
al-'limiyah, t.th.), 208. Bahkan, dalam Q.25/42:32, dij@asbahwa gradualitas turunnya al-Qur an
tersebut dimaksudkan untuk menjadikan hati Nakahab

19%3)-Qurubi, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 19, ed. Hisim Sumayr al-Bukiri (Riyad: Dar
'‘Alam al-Kutub, 2003), 45.

192ayat ini menurut kronologi Noldeke dan Grimme adtataakkyah sedang menurut kronologi
mugaf Mesir adalahmadanyah Menurut kronologi Noldeke dan Grimmaeirat al-Muddaththir
(73) lebih dahulu turun daripada al-Qalam (68)Y&®gkan, menurut kronologi kronologiushaf
Mesir adalah sebaliknya. Kronologi terakhir ini f@ek lebih rasional dari urutan ide yang
berkembang. Tentang penganuliran ini, lihat al-iKaraQala’id al-Marjan, 214; al-Nahas, al-
Nasikh wa al-Mangkh, 237-238; Makk al-Qays, al-Idah, 444, Ibn al-'Arah al-Nasikh wa al-
Mansikh, 221. Lihat kritik Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 248.
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S (a2l Dslsi U Jo 00T
Bersabarlah terhadap apa yang mereka ucapkan watajamereka dengan
cara yang baik.

Kedua, perintah kepada Nabi untuk bersabar disartaaman terhadap
pembangkang dengan penggambaran sejarah kehanowmatnterdahulu, seperti
kaum Nih, Lat, Firaun, Thamd, dan Shu'ayb aghab al-aykah, karena
mengingkari kebangkitan. Ayat-ayat dalam kategaom, iantara lain, adalah
Q.50/34:39% perikut:

ST 05 BTkl J 8wl ety AL e

Maka Bersabarlah kamu terh/adap apa yang merekakakatalan

bertasbihlah sambil memuji Tuhanmu sebelum terhitalmari dan sebelum
terbenam(nya).

Di samping itu, Q.38/38:1% dan Q.20/45:136° juga dianggap teranulir.
Ketiga, anjuran untuk bersabar juga diungkapkarardabentuk anjuran

agar tidak bersedih terhadap penolakan dan terheglegyaan yang dimiliki oleh
orang-orang kafir (Q.15/54:88%°

Ireal) Sl lr GainTy e 032 Y5 A B33l Ty WL G J) 3L 03 Y

Janganlah sekali-kali engkau mengarahkan matamwadiepmpa yang
dengannya Kami telah senangkan golongan-golongamtdra mereka dan

19%31-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 57; al-Karari, Qala’id al-Marjan, 194; Hibatuih, al-
Nasikh wa al-Mangkh, 167; lbn al-'‘Araf al-Nasikh wa al-Mangkh, 207. Lihat kritik al-
Zamakhshar al-Kashslaf, vol. 4 (Beirut: Bir Ihya™ al-Turath al-'Aral, t.th), 395.

1%Makki al-Qays, al-Idah, 391; Ibn al-Birizi, Nasikh al-Quran al-'AZz, 46. Menurut al-Nalis
dan Shu'lah, bisa saja ayat ini tidak dianggamtéiadengan menarik muatan intrinsiknya, yaitu
sebagai pengajaran morah(dib) untuk bersabar. Al-Ndfas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 202;
Shu'lah,Safwat al-Resikh, 167. Menurut al-Alsi, ayat ini memerintah Nabi untuk mengingat kisah-
kisah para nabi sebagai bukti kenabian dan untuiemengkan hati menghadapi penolakan dakwah
beliau, bukan berkonotasi "tidak perang". Al Rih al-Ma'ani, vol. 23 (Beirut: Dar lhya” al-
Turath al-'Araly, t.th.), 173.

10%;1-Hazimi, al-Nasikh wa al-Manakh, 45; Hibatuih, al-Nasikh wa al-Manskh, 19; al-Kararf,
Qala"id al-Marjan, 140; Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 195; Al Ishaq al-Tha'lal, al-Kashf wa
al-Bayan, vol. 6 (Beirut: Oir lhya™ al-Turath al-'Araly, 2002), 266.

10%a1-Hazimi, al-Nasikh wa al-Manskh, 43; Hibatuiih ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Mangkh, 18;
Marf bin Yasuf al-Kararh, Qala’id al-Marjan, 129; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 38.
Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-JAyNawasikh al-Quran, h. 185. Menurut lbn al-
'‘Arabi, larangan untuk tidak tergoda dengan kekayaangeweeng yang bisa merusak keimanan
tidak teranulir, terlepas dari perintah perang.dbtAraly, al-Nasikh wa al-Mangkh, 157-158.
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janganlah engkau bersedih hati terhadap merekaesi@ahkanlah sayapmu
kepada orang-orang mukmin.

Gaya penyampaian perintah bersabar juga diungkapkagan "hingga
Allah memberi keputusan'4(sSs; 5s) dan "sesungguhnya janji Allah adalah
benar" (3~ 4 2= )) yang bermakna sebagai ancaman terhadap orang-kedin

dan janji kemenangan bagi kaum mustfthseperti Q.10/51:10%° berikut:

T

g Ao

STz 55 W1 (S 5> 50 300) 250 G 15
Ikutilah apa yang diwahyukan kepadamu, dan berkdbdringga Allah
memberi keputusan. Dia adalah pemberi keputusag tgbaik.

Penganuliran juga dianggap berlaku pada Q.40/68%85,40/60:77-° dan
Q.30/84:60'""
Ketiga, penguatan perintah bersabar, baik dengamtgie mengikuti

kesabaran para nablu al-'azmmaupun dengan perintah kesabaran yang sunguh

Y’paramufassirumumnya menafsirkan kedua ungkapan ini sebagpikemenangan, baik secara
eskatologis (keselamatan di akhirat) maupun kengaranperang. Jar al-Tabaf, misalnya,
menafsirkannya sebagai "pertolongan Allah", yangholbn Kathr diuraikan sebagai perintah
hijrah, pembukaan féth) kota Makkah, dan banyaknya orang yang masuk Isfamg terjadi
kemudian. Lihat Ibn Jaral-Tabat, Jami' al-Bayin 'an Ta'vil Ay al-Qur’an, vol. 20, ed. 'Abdutih
bin 'Abd al-Mufsin al-Turk (Cairo: Dar Hajr li al-Tiba'ah wa al-Nashr wa al-Tawava al-I'n,
2001), 348; Ibn Katin, Tafsr Ibn Kathir, vol. 4, 84-85.

1%palam konteks seperti itu, perintah bersabar afiamngan dakwah dibatasi hingga Allah
memberi pertolongan, baik yang disimpulkan darikapgn "Allah memutuskan'yahukm Alkzh)
maupun kemahabijaksanaan-N¥adyr al-hzkimin). Ibn Kathr, Tafgr Ibn Kathr, vol. 2 (Beirut:
Dar al-Fikr, 1986), 436; Amad bin Mulammad bin al-Mahdbin 'Ajibah al-Hisr, al-Bajr al-
Madid, vol.3 (Beirut: ar al-Kutub al-'lintyah, 2002), 262; IbrA'shir, al-Talrir wa al-Tanwr, vol.

5, 310. Penganuliran ayat ini, antara lain, dikeaak lbn Zayd (Makkal-Qays, al-Idah, 323).
Akan tetapi, sebagian penuhsskhsendiri mengkritiknya, karena yang teranulir sabaya tidak
dibatasi waktu tertentihétta/sehingga). lbn al-JawzZNawasikh al-Quran, 181; Mugafa Zayd, al-
Naskh f al-Qur’an al-Karim: Dirasah Tashtiyah Tarikhiyah Naqgdyah, vol. 2 (Cairo: Gir al-Yusr,
2007), 26. Kasus serupa adalah Q.2/89:109.

109|-H azimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 53; Hibatuliih, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 152. Lihat kritik
Ibn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 216.

110AI-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 53; al-Karam, Qala'id al-Marjan, 178; Hibatulih, al-
Nasikh wa al-Mangkh, 152. Lihat kritik Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 216.

11A|-Karami, Qala'id al-Marjan, 164; Hibatulih, al-Nasikh wa al-Manskh, 142; Ibn al-'Arah al-
Nasikh wa al-Mangkh, 183; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 44. Lihat kritik Ibn al-Jawiz
Nawasikh al-Quran, 207.
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tanpa keluhan dalam Q.46/66:35.dan Q.70/79:3" seperti tampak dalam ayat

pertama berikut:

b Ui N T e Ty 2
Maka bersabarlah kamu seperti orang-orang yang mneyap keteguhan
hati dari rasul-rasul telah bersabar dan jangankamu meminta

disegerakan (azab) bagi mereka pada hari merekéhanehzab yang
diancamkan kepada mereka.

Fase 3: perintah bersabar ketika kaum muslim sidsbda di Madinah

yang dijelaskan dalam Q.16/70:187dan Q.3/89:186'°

H2Al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 56; al-Karam Qala’id al-Marjan, 188, 191; Hibatutih,
al-Nasikh wa al-Mangkh, 164. Lihat kritik Ibn al-'Araf al-Nasikh wa al-Mangkh, 199-201; Ibn
al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 228.

3 ihat penganuliran ayat ini dalam al-Kara®ala'id al-Marjan, 213; Hibatulih, al-Nasikh wa
al-Mansikh, 184; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 54; al-Nalhmas, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 236; Makk al-Qays, al-Idah, 441. Lihat kritik Ibn al-Jawiz Nawzsikh al-Quran, 245.
Lihat ayat-ayat yang semakna: Q.42/62:18; Q.8/88:32

al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 43-44; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 38.
Menurut 'A&" bin Yagr, tiga ayat terakhir (126-128Jist al-Naf, termasuk ayat ini, turun di
Madinah setelah perang Uhud (Shalv®& H/ Maret 625 M) ketika, Bmzah terbunuh. Ibn Kath
Tafgr Ibn Kathir, vol. 2, 593. Lihat juga Ibn Higm, al-Srah al-Nabawyah vol. 3, ed. Ja#gi
Thabit, Muhammad Mamad, dan Sayyid Ihim (Cairo: Cir al-Hadith, 2006), 50-51. Oleh karena
itu, sesuai dengan latar belakang ini dan kontghks sebelumnya, sebagaimana ditegaskan Ibn al-
Jawi, Shu'lah, dan Ibn al-'Arapayat inimutkamkarena maknanya terkait dengan ide sebelumnya,
yaitu bersabar atas hukuman setimpal, dakwah deceyandamaitijkmah nasihat yang baik, dan
berdebat dengan cara terbaik), dan ayat sesuddbntang jaminan perlindungan tuhan. Dalam
konteks seperti itu, meski kaum muslim telah menikekuatan menghadapi orang-orang kafir
Makkah, al-Qur’an tetap menjelaskan bersabar sebtigtegi yang lebih tepat untuk menghadapi
tipu daya mereka. Lihat kritik Ibn al-JawyNawasikh al-Quran, 189; Shu'lahSafwat al-Risikh,

151; Ibn al-'Arab al-Nasikh wa al-Mangkh, 160. Lihat ayat-ayat semaknanya: Q.5/112:68;
Q.18/69:6; Q.26/47:3; Q. 35/43:8. Begitu juga, mehal-Shfi'1, ayat inimurkam.'Abd al-Ghir
al-Baghdidi, al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. HIm1 Kamil As'ad 'Abd al-Hdi (Aman: Car al-'Adawi,
t.th.), 221.

"Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 9, 63; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-‘Azz, 27.
Menurut |bn Katfr, ayat ini turun sebelum perang Badr (17 Rainad H/ Maret 624 M). lbn
Kathir, Tafsr Ibn Kathr, vol. 1, 436. Akan tetapi, menurut al-Géffayat tersebut turun sesudah
perang Uhud (Sebagaimana dikutip I@shar, al-Tahrir wa al-Tanvir, vol. 2, 190). Ayat ini
menjelaskan bahwa cobaan berkaitan dengan jiwahdaia merupakan keniscayaan dan kaum
muslim akan menghadapi tekanan kecil melalui ucaparg, meski tidak membahayakan, semakin
intensif @dhan katfran), sehingga mereka diperintahkan bersabar dan wasf@kanan semula
tidak intensif dan tidak membahayakan (Q.3/89:118/89:120). Lihat IbmAshir, al-Tafrir wa al-
Tanwr, vol. 3, 44; vol. 4, 68. Perintah "bersabar dartdieva", sebagaimana dalam Q.3/89:120,
kembali terulang pada ayat 125 dari surah yang sMugafa Zayd mengkritik penganuliran ini
sebagai: (1) penganuliran sebagian cakupan persatéir yang sebenarnya juga menyangkut sabar
atas cobaan harta dan jiwa, jadi keluar dari kansgsungguhnya (2) penganuliran sebagian kata
kerja syarat i6 taghiriz), sedang yang lain dianggamufkam (tattagz), padahal keduanya
diperintahkan, dan (3) perang justeru memerlukaalbaran, sesuatu yang esensial seperti halnya
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Di samping kritik-kritik paramubaqqig seperti lbn al-Jawwiz Makk al-
Qays, Ibn al-'Arah, al-Nalhas, dan Shu'lah, penganuliran ayat-ayat kesabaran in
bisa ditelaah ulang dari aspek berikut. Pertamateks perintah bersabar tersebut
memang berkaitan dengan penindasan yang dihad&sh dzenyebaran Islam®
Akan tetapi, perintah bersabar atas berbagai pasamd yang semakin intens
tersebut tidak berklimaks ke solusi konfrontasikfigang mengharuskan perang,
sehingga bersabar dan berperang menjadi dua hgl yemawanan. Selama fase
Makkah, memang tampak perkembangan dari perintabsalbar sebagai
keniscayaan dalam dakwah, perintah menghindari pagaentang sebagai
antisipasi tidak terjadi konfrontasi fisik, perihtdbersabar disertai dengan janiji
pertolongan tuharyéhukm Allzh; wa'd Allzh) dan ancamarir(dhar) terhadap para
pembangkang, seperti dengan siksa kebangkitan eaankuran umat terdahulu.
Perintah bersabar seperti kalangatu al-'azm perintah disertai jaminan
perlindungan Ki a'yuninz), dan bersabar tanpa keluhagabfan jamlan) bisa
dipahami dalam konteks semakin intensifnya tekaeamadap Nabi. Akan tetapi,
pada awal fase Madinah, di mana kaum muslim mutakdmbang kuat, malah
turun Q.16/70:127 yang menyatakan bahwa bersabaltatadpilihan terbaik
dibanding menuntut balas kematiamrihizah bin 'Abd al-Muwtlib dalam perang
Uhud, dan memerintahkan dakwah tetap dengan carmid&@ahkan, menurut
riwayat lbn Kathr, ayat ini turun dalam peristiwtath Makkah, di mana Nabi
memiliki kekuatan—tapi tidak dilakukan—untuk mendmal perlakuan buruk

Quraysht'’

takwa. Mugafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 2, 19-20. Lihat juga Ibn al-Jawz
Nawasikh al-Quran, 110.

1%Ungkapan "hukum tuhan"hgkm rabbikd, misalnya, sebenarnya konteks tentang perintah
penyebaran Islam, berlaku umum sebagai "semuatketetuhan" sebagaimana dikatakan. fdfis
Zayd,al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 2, 22-23.

"bn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 4, ed. $mi bin Muhammad Samah (Riyad: Br Tayyibah li
al-Nashr wa al-Tawiz 1999 M/ 1420 H), 614-615.
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Dari kronologi perintah ini, memang terjadi perkembgan tekanan menaik,
terutama pada fase Makkah, karena intensitas pasamd tapi kemudian tidak
berklimaks menjadi keharusan perang pada fase Mhadini arti bahwa bersabar
bukan alternatif terhadap perang. Nalar umum (Bdikkuatanynufassirbahwa
perintah bersabar hanya berlaku di fase Makkalk&étaum muslim merupakan
minoritas yang tidak memiliki kekuatan tampak kelirkarena peristiwaath
Makkah di atas, misalnya, dan yang lebih prinsipdalah bahwa perang
dikobarkan hanya atas dasar alasan deféfisidi samping argumen kesejarahan
ini, para penulisxaskhsendiri, terutama kalanganuraqqigin, seperti Ibn al-Javiz
(w. 597 H/ 1200 M), misalnya, menolak kontradiksekma antara perintah
bersabar, seperti perintah bersabar atas tipu d&46/70:127), dengan
kemungkinan memerangi para penintfdgentu atas dasar pertimbangan rasional
sebagai perang defensif.

Kedua, kekeliruan memahami makna sabar. MenurutManzir, makna
asal 'sabr" (,==) adalah "menahan”, lawan dari "keluh-kesghzg).**° Menurut
Ibn Faris, kata sabr' dibentuk oleh tiga makna dasar. "menahan”, "pkinca
tertinggi dari sesuatu”, dan "sejenis batu". Dadkna dasar pertama, muncul
makna "bertahan" dan "keberanian”. Dari makngjugia diambil kata rhagirah”
(binatang yang dikepung kematian) daalir" (pengasuh yang punya tekad kuat).
Dari makna dasar kedua, muncul katdr (puncak sesuatu, atau menurutiAb
‘Ubayd, tanah yang subur). Sedangkan, dari maksardeetiga, muncul kata
subrah (batu keras dan kasar) daobhirah (potongan besi! "Keberanian"

(shaj'ah) sebagai elemen pembentigabr, sebagaimana disebut Ibnaris,

18 jhat, misalnya, Makkal-Qays, al-/dah, 118.

19 jhat, misalnya, kritik Ibn al-Jawzterhadap klaim penganuliran Q.52/76:31, 70/79:&n d
73/03:10 dalanNawasikh al-Quran, 232, 245, 248.

129bn Mandir, Lisan al-'Arab,vol. 4 (Beirut: Oir al-Fikr/ Dar Sadir, 1990), 438-439.

2pn Faris, Mujam Madiyis al-Lughahvol. 3, ed. 'Abd al-Sain Muhammad Hrin (Beirut: Dar
al-Fikr, 1979 M/ 1399 H), 329. Lihat juga EdwardI\Wgim Lane,An Arabic-English Lexiconjol. 1
(Beirut: Librairie du Liban, 1968), 1644-1645.
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menurut Toshihiko Izutsu, semula adalah moralitasadik suku Arab ahiltyah
yang hidup dikelilingi oleh gurun pasir, sehinggetiap orang harus selalu
memiliki tidak hanya kekuatan fisik, melainkan jugasuatu yang berasal dari
dalam diri, yaitu kesabaran. Sebagai lawan d@za" (keluh-kesah) secara
semantik,sabr bermakna sebagai kekuatan jiwa yang cukup untutalen di
bawah kesengsaraan dan kesulitan serta bertekurgatabkannya dengan
kekuatan sendifi?? Jadi,sabr adalah nilai yang dilekatkan pada prajurit di nreda
perang. Namun, Islam kemudian mentransformasikamngajadi "kesabaran di
jalan Allah", seperti dalam Q.2/87:250-251, Q.318%*® Sabr lalu menjadi
komponen pentinghad, baik sebagai perang atau perjuangan non-keketdsan
Menurut al-Righib al-Igahani (w. 502 H), sabr adalah "bertahan dalam
kesempitan" &= & <Lweyl), atau lebih tepatnya, "menahan diri agar tetsuae
dengan pertimbangan akal dan/atau agamaiii(s Jisl 4nais; L e Guiill Gapa) 120
Jadi, sabar sabr) adalah kemampuan bertahan menghadapi berbagalit&es
untuk mencapai puncak tujuan yang diharapkan dest@p mental yang kokoh
sesuai dengan perhitungan rasional dan/atau keagarHal ini berlaku di dalam
dan di luar perang, baik menghadapi musibah (avwealggunaansabr), dalam
perang $haji'alvkeberanian), dalam menyimpan rahaskitn@an/diam), dalam
menghadapi hal yang membosankaa'dt al-adr/lapang dada), mengendalikan
harta (labt al-nafgdpengendalian diri), mengendalikan emdsing/perangai halus),

dan kelebihan kehiduparzuhdtidak serakah)?® Karena terkadang diidentikkan

124 awan kata ini tampak dalam ayat injidiss e W L U ua of Ue o T lile ol (Q.14:21).
12310shihiko IzutsuEthico-Religious Concepts in the Qur @ontreal: McGill University Press,
1966), 101-102.

12%nsma Afsaruddin, "War and Violence", dalafihe Qur'an an Encyclopaedia ed. Oliver
Leaman (London dan New York: Routledge, 2006), 687.

12%31-Raghib al-Igahani, al-Mufradat fi Gharb al-Qurian (Cairo: al-Maktabah al-Tavdiyah,
2003), 277.

129bid.; Yasuf al-Qaradwi, al-Sabr f7 al-Qur'an (Cairo: Maktabat Wahbah, 1989 M/ 1410 H), 9.
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dengan "menunggu?’ sabar yang sebenarnya menekankan kemampuan Ipertaha
dalam kesulitan tersebut dikonotasikan keliru sabkgsabaran yang pasi

Makna esensial sabar, antara lain, bisa ditarik kiamteks historis yang
menyertai turunnya perintah "bersabar dan bertakiteabirz wa tattadgy) dalam
Q.3/89:125. Ayat ini merespon kegalauan kaum mukhkinena kekalahan mereka
dalam perang Uhud. Nabi sebelumnya mengatakan &ekaodm muslim bahwa
tiga ribu, bahkan seorang malaikat, sudah cukupukumenghadapi pasukan
musuh, karena tuhan telah menolong mereka dalaang@dBadr, dengan syarat
mereka bersabar dan bertakwa. Bahkan, meski kauslirmdiserang tiba-tiba,
tuhan akan menolong dengan lima ribu malaikat, fimylang justeru lebih banyak.
Akan tetapi, dalam perang Uhud yang berakhir deng§@kalahan, tidak
sebagaimana sebelumnya diinstruksikan oleh Nalsiiqza panah tidak bertahan
di pos-pos pertahanan hingga ada perintah Nabiainkan kocar-kacir, karena
ingin memperoleh harta rampasan perdngDari konteks historis ini, "sabar"
bermakna bertahan sesuai pertimbangan yang relgvasional dan/atau
keagamaan), termasuk strategi perang, bukan pasifislan "takwa" secara
kontekstual bermakna sikap waspada, menaati pé&tu¥gbi, dan menahan diri
dari keinginan memperoleh harta rampasan perangelwseb perang
dimenangkart®*® Dalam Q.8/88:65-66, Allah menggunakan predika@asdshrin
sabiriin, mi*ah gibirah) yang dimaknai sebagai "kemampuan bertahtirahgt),"**

sehingga menjadi "strategi bertahan"”, pada pasukasiim yang diidealisasikan

1273]-Raghib al-Igahani, al-Mufradat f7 Gharib al-Qur’an, 278.

128 jhat Farid EsackThe Qur'an A Short Introduction(Oxford: Oneworld Publications, 2002),
171-172.

2Muhammad Sai Ramadn al-Biti, Figh al-Srah (Beirut: Dar al-Fikr, 1990), 244.

13%0enurut Almad al-Sharisi, "taqwa” yang berasal dariagz memiliki tiga elemen makna dasar,
yaitu: kekuatan (fisik dan non-fisik) (Q.19/44:1pgnjagaan diri (Q.40/60:45), dan menjauhi yang
dilarang fawaqz ahadukum wajhahu li al-r, hadith dalam al-Bbagni, al-Mu'jam al-Kabr, vol.

17 [Musol: Maktabat al-'Wm wa al-Hkam, 1983], 98). Amad al-Shar#si, Mawsi'at Akhliq al-
Qur’an, vol. 1 (Beirut: Oir al-Ra’"id al-‘Arabi, 1981), 202-204.

BYpn '‘Ashar, al-Tahrir wa al-Tanvir, vol. 10, 71.
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mengalahkan pasukan musuh yang jumlahnya sepuldh lipat (20:200;
100:1.000).

Ketiga, ayat-ayat kesabaran yang turun dalam kenpekang Badr (2 H/
624 M) dan Uhud (3 H/ 625 M), seperti Q.16/70:12h 6).3/89:186, begitu juga
ayat-ayat sesudahnya, menunjukkan tidak hanya blesabaran dituntut di dalam
dan di luar perang, melainkan fakta itu sekaligi=namjukkan bahwa ayat-ayat
tersebut turun setelah turunnya ayat pertama igrpdrang yang, menurut lbn
'Abbas yang menyimpulkan dari perkataan tABakr, adalah Q.22/103:3&
Menurut Ibn al-'Arab (begitu juga kronologinusaf Mesir), ayat inimakkyah'
sedang menurut kronologi Noldeke dan Grimmmeadanyah™* Atas dasar
keterangan lbn al-'Arakiersebut, IbnAshir berkesimpulan bahwa tidak mungkin
ayat-ayat kesabaran tersebut, khususnya Q.3/8%&&@\ulir dengamyat al-sayf
karena ijin berperang sudah turun, dan ayat-ayaelet malah turun dalam
konteks peran$®®

Menurut Ibn Hism, ijin perang tersebut (Q.22/103:39-41) turun Keeti
peristiva Bay'at 'Agabah kedua (622 M) yang disusehgan perintah perang
(Q.2/89:193)"*° Sedangkan, menurut aiB, larangan Nabi terhadap al-'Adsbbin
'Ubadah pada peristiwa itu dari keinginannya menuntaiad penduduk Mina
segera sehari setelah itu (besok) menunjukkan banwpaerang tersebut belum

turun ketika itu, melainkan setelah hijr&fiKesimpulan ini sejalan dengan konteks

132Ahmad bin Shu'ayb Ab'Abd al-Ratman al-Nag'1, Sunan al-Nag'7, vol. 3, ed. 'Abd al-Ghaif
Sulayman al-Bindart dan Sayyid KisrawHasan (Beirut: Br al-Kutub al-'lintyah, 1991), 3; lIbn
'Ashir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 2, 200; Muammad S#d Ramadn al-Biti, Figh al-Srah, 169.
1335ebagaimana dikutip IbAshir, al-Tafrir wa al-Tanwr, vol. 2, 200.

134Q.22:39 berdasarkan kronologi Noldeke: 107, Grimage:dan Mesir:103.

139bn ‘Ashir, al-Tatrir wa al-Tanvir, vol. 4, 189. Perlu dicatat di sini bahwa memaeabagian
mufassirdanfugahi” membedakan antara "ijin perang" dan "perintatapgt. Lihat kembali kritik
penulis atas penafsiradagtulz” (Q.9/113:5). Namun, sebagian penulis, seperti ilai-Qays,
menyebut "perintah perang” mencakup kelompok ayat{@erang, termasuk Q.22/103:39-41.
139bn Histam, al-Srah al-Nabawyah vol. 2, 339-340. Dengan mempertimbangkan ketenang
sejarah yang lebih akurat ini, penulis tidak beskah sepenuhnya dengan kronologisaf Mesir.
137 jhat Muhammad Sad Ramadn al-Biti, Figh al-Srah, 168-169. Lihat juga Ibn Kath Tafsr
Ibn Kathr, vol. 4, 545-546 (tafsir Q. 15/54:85).
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kesejarahan internal ayat darmadith-hadith sejarah tentang pengusiran kaum
muslim dari Makkah yang menyebabkan peristiwa hjjfaaik ke Abyssinia (615
M) maupun, khususnya, ke Yathrib (1 H/ 622 M). Riemglslam di Makkah ketika
itu telah banyak® Namun, perdebatan ini tidak merubah fakta bahveu&eyat
tersebut turun dalam konteks perang Badr dan Ulam yerjadi kemudian. Di
samping alasan-alasan di atas, di antara kekelilaianadalah pemahaman ayat

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

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

Penganuliran ayat-ayat ini secara masif, sebagaird&kemukakan, adalah
hasil analogi dari klaim penganulirg=)s ~¢ie —aclé (Q.5/112:13, Q.3/89:159) yang
disebut Al 'Ubayd, penulis awal, sebagai pendapat Ibn 38b% Sedangkan,
melalui keterangan ‘Abd alaQir al-Baghddi, Ibn ‘Abkis diriwayatkan
berpendapat bahwa Q.45/65:14, Q.2/87:109, Q.4363@@.7/39:199 dianulir
denganayat al-sayfatau ayat-ayat "perintah perart§® Analogi yang berkembang
dibakukan melalui kaedah oleh Hibathllbahwa semua ayat yang mengias!
peie, Jaall miall =ial atau semaknanya, dianulir olédyat al-sayf(Q.9/113:5)
dan/atauiyat al-jizyah(Q.9/113:29)* yang kemudian berkembang melalaui karya
al-zarkashdan al-Sugti.}*?

Kata al-safh semula bermakna "lebar" atau "sisi sampifg" tapi
berkembang sebagai memaafkan tanpa disertai sebgumengecam, apalagi

menghukum, tidak seperti slogan "maafkan, tapiganigpakan” forgive, but not

13831-Quriubi, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 12, 67.

13%Abii 'Ubayd,al-Nasikh wa al-Manakh, ed. Musafa ‘Abd al-Qadir 'Ata’ (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘limiyah, 2006), 156-158.

140Abd al-Gahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Manskh, 161, 171-172.

“lyibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 209-210.

142A1-Suyati, al-Itgan 7 'Ulam al-Quran, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 24; al-Zarkashal-
Burhan f7 'Ulam al-Quran, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 47.

143bn FarisMu'jam Magiyis al-Lughah vol. 3, 293.
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forge?), sehingga berbeda dengan katdafw.'** Ada 7 ayat perintah memberi
maaf atas perlakuan buruk orang-oramgshrikdan Ahl al-Kitab terhadap kaum
muslim selama di Makkah dan Madinah yang diklaimanelir; 4 ayat adalah
makkyah, dan 3 ayat adalahadanyah
Ayat-ayatmakiyahyang teranulir adalah seperti Q.15/54*85erikut:
o FAll il RS BT 2y 3T ) T U oy et G
Tidaklah kami ciptakan langit, bumi, dan apa yadg di antara keduanya,

melainkan dengan benar. Sesungguhnya kiamat itu glas datang, maka
maafkanlah (mereka) dengan cara yang baik.

Ayat-ayat lain yang juga dianggap teranulir adalgh42/62:40:*
Q.43/63:89;*" Q.45/65:14*°

Ayat pertama di atas (Q.15/45:85) berkaitan dergat-ayat sebelumnya
tentang kebinasaan bangsa-bangsa terdahulu. Kehandoangsa terdahulu,
keberhikmahan penciptaan, dan janji kebangkitarupaan argumen yang sejak
awal, sebagaimana diuraikan, digunakan dalam pegvgiam risalah. Meskipun,
argumen eskatologis menjadi ciri ayat periode Mak&aal'*® dari kataal-safh,

menurut al-Alisi, ada isyarat bahwa Nabi dan kaum muslim telah tiemi

14%3l-Raghib al-gahani, al-Mufradat f7 Gharib al-Quran, 285-286.

145Al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 42; Hibatulih, al-Nasikh wa al-Manskh, 18; al-Kararh,
Qala"id al-Marjan, 128; al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 172; Ibn al-Brizi, Nasikh al-Quran
al-'Aziz, 38; Ibn al-'Arab, al-Nasikh wa al-Mangkh, 157; Makk al-Qays, al-Idah, 329; Ibn al-
JawZ, Nawgsikh al-Quran, 184.

1%Menurut Hibatulih, bagian awal ayawa jazi* sayyi'ah sayyiah mithldt dianulir oleh bagian
akhir ayat faman 'afi wa agah fa ajruh 'aki Allah". Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 157.
Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-&¥, al-Nasikh wa al-Mangkh, 197-198; Ibn al-
JawZ, Nawgsikh al-Quran, 221.

147al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Manskh, 55; Hibatulkh, al-Nasikh wa al-Manskh, 24; al-Kararh,
Qala’id al-Marjan, 185; 'Abd al-@hir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 161; al-Nahas, al-
Nasikh wa al-Mangkh, 207; Ibn al-Birizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 49; lbn al-Jawz Nawasikh
al-Qur'an, 222-223; Ibn al-'Arah al-Nasikh wa al-Mangkh, 198; Shu'lahSafwat al-Risikh, 171.
18Abu 'Ubayd, al-Nasikh wa al-Mangkh, 45; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 44-45;
Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 24; Qaidah,Kitab al-Nisikh wa al-Mangkh, 45; al-Karam,
Qalz'id al-Marjan, 187; al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 207; Makk al-Qays, al-Idah, 409;
'‘Abd al-Qhir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 161; Shu'lahSafwat al-Risikh, 172. Lihat
kritik penganuliran ayat ini dalam lbn al-Japdawasikh al-Quran, 224-225.

1Ywilliam Montgomery WattBell's Introduction to the Quén (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 1991), 115-116, 159.
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kekuatan untuk membald® Meski ayat tersebut konteksnya spesifik, FakHDial-
al-Razi menarik ideal-moralnya, atau dalam istilah Muhamimaad, menggeser
dari partikular ke general, dari insidental ke imdik, yaitu sebagai perintah
menunjukkan moralitas yang baik dengan memaafkantidak menghukum atas
kesalahan, sehingga ayat tersebut tidak bisa dignilai moral permanen’y>*

Ayat kedua di atas (Q.42/62:40) mengisyaratkan baperspektif ideal-
moral moral lebih diutamakan daripada perspektgaldormal, karena yang
pertama menjadi spirit bagi yang kedua, meski mjaa®Quran tidak bisa
direduksi menjadi sekadar ajaran moral (esensiyysama pentingnya dengan
ajaran legalnya (forma). Ayat ini menjelaskan baimemaafkan dan berbuat baik
(berdamai) memiliki dimensi moral lebih luhur dilbimg menuntut balas atas
dasar hukum timbal-balik (resiprositagsas). Oleh karena itu, sama dengan ayat
pertama, ayat ini tidak teranulir.

Ayat ketiga di atas (Q.43/63:89) tampak mencerminkiatensitas
penolakan dakwah yang semakin kifatSeperti dalam ayat pertama, ayat ini juga
disertai argumen eskatalogis, tapi dibubuhi "ketadreka akan mengetahuifa(
saufa ta'lanin) sebagai ancamarahdd).’®®> Ancaman itu muncul, menurut Ibn
Mastid, Mujahid, dan Qatdah (diikuti oleh al-&baf) setelah argumen dari al-
Qur'an tidak didengar dan diabaikamahjira).”>* Penganuliran ayat ini bisa
dipahami ulang setidaknya dari dua level. Dari lewakna, perspektif metode al-
Razi memahami ayat pertama, yaitu menggeser dari phatikke general, atau

insidental ke intrinsik> dengan pesan moralnya sebagai anjuran memaafkan

159;1-Alast, Rizh al-Ma'ant, vol. 10, 64.

Slrakhr al-On al-Rizi, Mafatih al-Ghayh vol. 1 (T.Tp.: Oir lhya" al-Turath al-'Araf, t.th.), 2686.
Bandingkan dengan al-Nasafafsr al-Nasatf, vol. 2 (Beirut: Oir al-Nafi'is, 2005), 231.

53 jhat Q.71/71:21 tentang pengaduan serupa datnids.

153Abi Hafs 'Umar bin ‘At ibn ‘Adil al-Dimashd, al-Lubab 7 ‘Ulim al-Kitab, vol. 17 (Beirut: Gir
al-Kutub al-'llnfyah, 1998), 305.

159Sebagaimana dikutip Ibn KathTafsr Ibn Kathir, vol. 7, 244. Lihat Q.25/42:30.

153 ihat Muhamad AsadThe Message of the Qun, vii.



287

kesalahan orang lain dan menebarkan kedamaian.aKel@dui level sejarah, pada
fath Makkah (Januari 630M) yang terjadi setelah turanrgyat ini, Nabi
mengatakan, "kita bersabar dan tidak menuntut Kaiesnaafkan)*>® Di samping
itu, penganuliran tersebut bertolak dari nalar kfogi semata yang, antara lain,
digunakan oleh Ibn Kathatas dasar keterangan &kth dan Mujhid bahwa ayat
ini turun sebelum perintah peranggkkyah), sedangkan perintah perang turun
setelah hijrah Nabi ke Yafitr'®’ Tidak ada korelasi antara status suatu ayat
sebagai ayatnakkyah dan keharusan secara otomatis menetapkannya segaga
mansukh Malah, ada korelasi kedua ayat tersebut, kareatph memaafkan
hanya sebagai bentuk penundaarsa() untuk dilanjutkan dengan perang nanti.
Ayat ini tidak berkaitan dengan pelanggaran peganjberbeda dengatyat al-
sayf dan dipahami dalam konteks historis masing-massegingga tidak terjadi
kontradiksi>®

Ayat keempat di atas (Q.45/65:14) diklaim teranulieh al-Tabar atas
dasar berikut. Pertama, konsensus para penafsiral-ta"wi).**® Namun, hal ini
dibantah oleh Ibn al-Jawatas dasar latar belakang turun ayat berkaitagagen
peristiwa perang Baral-Mugdaligq, di mana 'Umar ingin membunuh 'Abdullah bin
Ubay karena ejekannya "Gemukkan anjingmu, niscayaakan memakanmu”
(sammin kalbaka, ya kulkd®® Kedua, limaathar dengan ayat penganulir berbeda;
dua dari Qaidah dengan Q.8/88:57, Q.9/113:36, atau Q.9/113:bagse

penganulir, dari al-Bhhak dengan Q.22/103:39, dan dari lbn Zayd (ralaili)

159bn Kattir, Tafsr Ibn Kathir, vol. 4, 615.

"pid., 544-545.

158 jhat Mugafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 2, 41-42.

*9bn Jair al-Tabat, Jami' al-Bayin, vol. 2, ed. Amad Mutammad Shkir (Beirut: Mu'assasat al-
Risalah, 2000), 22.

%%bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 225. Lihat latar belakang turun ayat ini dalamAdhids,
Ashib al-Nuzil, ed. Mulammad 'Abd al-@dir Shtahin (Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah, 2006),
196.
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tanpa menyebut ayat pengantfit.Kontroversi ini secara otomatis membantah
terjadinya konsensus.

Ayat-ayat madanyah yang diklaim teranulir adalah seperti Q.2/87:$69
berikut:

s pw
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Banyak di antaraAhl al-Kitzb menginginkan seandainya mereka dapat
mengembalikanmu setelah kamu beriman kepada kakafkarena iri hati
yang (timbul) dari diri mereka sendiri, setelahtaylsagi mereka kebenaran.
Oleh karena itu, ma'afkanlah dan biarkanlah merskapai Allah
mendatangkan perintah-Nya. Sesungguhnya Allah Malssa atas segala
sesuatu.

Dua ayat lain yang dianggap teranulir adalah Q@BM4®® dan
Q.5/112:13%

Ayat pertama di atas (Q.2/87:109) turun dalam Kantsituasi Madinah
yang dihuni oleh penentang Islam dari kalangan Walang karena iri hati ingin
mengembalikan kaum muslim menjadi kafir.tAbayd*®° Ibn al-Jawz,**® Makki

al-Qays,'®” dan al-Baghatii*®® meriwayatkan dari otoritas berbeda dengan ayat

%Ybn Jatr al-Tabat, Jami' al-Bayin, vol. 14, ed. Amad Mutammad Skkir, 22-23. Ibn al-Javiz
(Nawasikh al-Quran, 225) juga meriwayatkan ayat penganulirnya adda®/113:29 sebagai
pendapat Qatah.

152Abii 'Ubayd,al-Nasikh wa al-Mangkh, 33; Qaiidah, Kitab al-Nasikh wa al-Manakh, 33; 'Abd
al-Qahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 171; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 21;
Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 3; al-Karar, Qala’id al-Marjan, 49; Makk al-Qays, al-
Idah, 125. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalamNthas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 31; Ibn al-
'Arabi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 33; Ibn al-Jawg Nawasikh al-Quran, 45-46.

183penganuliran ayat ini tidak banyak disebut olefagsmulis umumnya. Lihat kritik Ibn al-Jaiyz
Nawasikh al-Quran, 243.

%para penulis berbeda pendapat tentang ayat peigémigikh): Q.9/113:5, Q.9/113:29, atau
Q.Q.8/88:58. Alb 'Ubayd, al-Nasikh wa al-Mangkh, 156; Qaidah, Kitab al-Nasikh wa al-
Mansikh, 41. Lihat kritik al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 120; Shu'lahSafwat al-Risikh,
132; Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 145-146.

15°Abii 'Ubayd meriwayatkannya dari Ibn ‘Adsb Abi 'Ubayd,Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, 33.
%Riwayat Ibn al-Jawizberasal dari Ibn 'Abs, Ibn Masid, Qafdah, At al-Aliyah dengan
penganulir Q.9/113:29. lbn al-Jawklawasikh al-Quran, 45-46.

%"Makki al-Qays menyebutnya dari al-Sutldengan penganulir ay&arg ah dan ayat-ayat lain
tertentu. Makk al-Qays, al-Idah,125.

15831-Baghdidi menyebut dari Ibn 'Alits, Ubay, al-\ilqgidi, al-Zuhf dengan penganuliyat al-sayf
(Q.9/113:5). 'Abd al-ghir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 121.
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penganulir berbeda. Penganuliran ayat ini dikdtiki perspektif teomaskhsendiri
bahwa hukum yang teranulir temporal, karena dibat@ngan "sampai Allah
mendatangkan perintah-Nya", padahal hukum yang nuaéra seharusnya
sebelumnya berkekuatan tetap, sehingga logis kemujika dianulit®® Dari
beberapa ayat serupa, "perintah" tersebut adafgihkEmenangan eskatologis dan
pertolongan dalam dakwah Islam yang juga disethags "keputusan™ dan “jan;ji
Allah".

Ayat kedua di atas (Q.64/108:14) turun berkaitangde adanya sebagian
penduduk Makkah yang ingin berhijrah ke Madinahmuaa dihalangi oleh istri dan
anaknya. Tapi, mereka akhirnya jadi berhijrah. Karenenyesalkan keterlambatan
berhijrah ketika melihat saudara-saudaranya telamifiki pengetahuan tentang
Islam yang memadai, mereka ingin menghukum istn daaknya. Berdasarkan
riwayat lain, ayat ini turun di Madinah dalam kastaf ibn Malik al-Ashjai yang
ditangisi istri dan anaknya ketika hendak berpelargna takut ditinggal maiti’
Dari latar belakang historis ini, jelas bahwa mpshi sebagian istri dan anak
disebut "musuh” dalam pengertian penghalang ketdetpada Allah dan Rasul-
Nya (ayat 13), mereka bukan musuh sesungguhnya Yemgs diperangi,
sebagaimana dimaksud dalayat al-sayf,yang merupakan orang-orangushrik
danAhl al-Kitab pelanggar perjanjian damai atau pelaku peninda3kein karena

itu, penganuliran yang diriwayatkan dari Ibn 'Abbni tidak berdasar’*

%9bn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 46; Ibn al-'Aral, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 33.

% jhat al-Suyiti, Lubab al-Nugil, 197; al-Ujturi, Irshad al-Ralman li Ashib al-Nuzil wa al-
Naskh wa al-Mutasibih wa Tajwd al-Qur'an, manuskrip, versi pdf (www.wagfeya.com), 267
(halaman versi pdf); Ab'Abd al-Ratman Mugqgbil bin Hadi al-WadiT, al-Sahih al-Musnad min
Ashib al-Nuzl (Cairo: Maktabat Ibn Tayfgah, 1987 M/ 1408 H), 216. Al-@WidT adalah satu-
satunya penulis yang meriwayatkan latar belakarsgofis turunnya ayat ini berkaitan dengan
seseorang yang masuk Islam, kemudian dicela olefaidga dan anaknya. Lihat alaindi, Ashib
al-Nuzil, 224. Keterangan al-gtid1 ini tampak merupakan riwayat yang tidak utuh gbeiistiva
lebih lengkap yang diriwayatkan oleh penulis-pestdin, terutama al-UjirT, yaitu celaan tersebut
bukan berkaitan dengan keislaman orang tersebugimkan keinginannya setelah masuk Islam
untuk berhijrah ke Madinah.

Y ihat Ibn al-Jawg, Nawisikh al-Quran, 243.
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Ayat ketiga di atas (Q.5/112:13) status keteraanohya diperdebatkan para
ulama. Pertama, pendapat bahwa ayat ini teranaefigah Q.9/113:5 menurut Ibn
'‘Abbas, dengan Q.9/113:29 menurut &kth, atau dengan Q.8/88:58. Kedua,
pendapat bahwa ayat imnufkam Pendapat kedua ini didasarkan atas konteks
historis, yaitu terjadinya pengkhianatan yang dikda oleh Yahudi terhadap
perjanjian damai mereka dengan Nabi. Mereka bem&inbunuh Nabi, namun
niat tersebut segera diketahui. Menurut abdi, niat jahat yang tak terlaksana
tersebut bukan alasan cukup untuk memerangi mesekangga dianjurkan agar

mereka dimaafkan dan tidak dihukdfA.

f. Ayat-ayat " berpaling" (ayat al-i rad).

Penganuliran ayat al-i'rad secara masif, sebagaimana dikemukakan,
didasarkan atas generalisasi #@ah (w. 117 H) bahwa semua ayat yang berisi
anjuran "berpaling"if ad; tidak mengganggu) atau hanya menunggu dan meaerim
keadaan: "Setiap ayat dalam al-@uaryang berisi perintah 'berpaling dari mereka
dan tunggulah' dianulir oleh Baah dan (ayat) perang"s feic (= el gl_all 8¢ o5 JS
JUill 56l 435 & yusia ", l) 173 Generalisasi ini juga dikemukakan dalam kaedah
Hibatullah berkaitan dengan ayat-ayat yang memuat ungkagag=_cli, asic J s,
atau yang semaknanya, yang tersebar melalui aitSdgn al-Zarkash(al-tawallr
wa al-i'rad wa al-kaff 'anhum

"Berpaling” sebagai kata-kunci yang sering dirujdigunakan dalam
beberapa ungkapars<) == dan (=) U5 keduanya bermakna "berpalinglah

(dari)", atau’* dan 3 keduanya bermakna "biarkanlah/tinggalkanf&A"Menurut

2bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 146. Lihat juga Ab Ja‘far al-Nahas, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 120.

13sebagaimana dikutip Ibn al-Jaawasikh al-Quran, 208.

i ata sa,e! dari u=,=! semula bermakna asal, menurut Itanis; "lebar" (lawan panjang), tapi
berkembang menunjukkan sisi samping/berpaling. Katadari 155 digunakan dalam pengertian
fisik, atau tidak mendengar dan mengindahkan. Katari ,3s semula bermakna mencampakkan
karena kurang berarti atau bermanfaat, seperti kata(secuil daging), sehingga berkonotasi
negatif. Kata ini digunakan dalam konteks ancamamg)seluruhnya ditujukan kepada orang yang
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Ibn al-'Arah, "berpaling” {rad), kata-kunci paling populer, khususnya terkait
Q.4/92:63 dalam konteks orang-orang munafik, bigmmbkna: menghindari
permusuhan, tidak menghukum para pembangkang, ftigakghiraukan ejekan
mereka, atau tidak menghiraukan penolakan orarmgokafir terhadap Islart?
Makna-makna ini saling terkait dengan makna ayat-aamai lain, khususnya
ayat al-sabr dan ayat al-'afw wa al-afh. Namun, paramufassir umumnya
memaknainya secara konotatif sebagai "tidak peréagK al-gital).*"®

Ada 26 ayat yang berisi perintah "berpaling” yamandgap teranulir; 23
ayat di antaranya dikategorikan sebageakkyah sedang 3 ayat dikategorikan
madanyah Fase Makkah umumnya didominasi oleh ayat-ayat yargmuat
argumen sekaligus ancamandfar) eskatologis tentang siksaan di akherat atas
celaan dan penindasan orang-orang kafir, suatiktesistik yang juga ada pada
ayat-ayat kesabaran dan pemberian maaf. Sedang&da, fase Madinah, karena
dasar teologis telah dijelaskan di Makkah dan Istamlai berkembang sebagai
kekuatan, ayat-ayat yang turun berbicara dalameksngangguan orang-orang
munafik.

Kesalahan nalar penganuliran pada dasarnya menda&idpal berikut.
Pertama, penganuliran ayat-ayat yang bermuatanmeamcaeskatologis w@'id;
tahdd) yang, karena menyangkut janji tuhan berkaitargderbalasan di akherat,
bersifat teologis dan permanen yang tidak bisantgira Q.68/02:44"" berikut

dianggap teranulir:

mendustakan al-Qur’an, seperti Q.68/02:44, Q.73/8tdn Q.74/4:11. Katg> dari 25 semula
bermakna merendahkan, meninggalkan, dan menanggdliaFaris, Mu'jam Magqiyrs al-Lughah
vol. 4, 269, vol. 6, 96, 98; Al-®yhib al-Ifahani, al-Mufradat fi Gharb al-Quran, 333, 532-533,
548; M. Quraish Shihaf.afsir al-Mishbah vol. 14, 264.

"9bn al-'Arah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 104.

7% ihat, misalnya, Ibn_&zim, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Qur'an al-Karrm, suntingan tahqgiq)
'‘Abd al-Ghaffir Sulayman al-Bindart (Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, 1986 M/ 1406 H), 12-18; al-
Ujhari, Irshad al-Rahlman, 82.

" ihat Ibn al-Jawg, Nawisikh al-Quran, 244.
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Opedis N oy 3l e T1ig OIS s 38
Maka biarkan Aku bersama orang yang mendustakadtaiaan ini. Nanti

Kami akan menarik mereka setahap demi setahapagah yang tidak
mereka ketahui.

Sejumlah ayat lain yang serupa adalah Q.73/082%11).74/04:11%"°
Q.54/37:6'% Q.7/39:180:%* Q.15/54:3'%2 Q.6/55:70'%% Q.6/55:91*%* Q.6/55:70'%°
Q.6/55:1121%¢ Q.6/55:137%" Q.43/63:83'%8 dan Q.70/79:43%° Q.23/74:54°
Q.32/75:30° dan Q.52/76:45%

Kedua, meskipun ayat-ayat perintah "berpaling"nuwmumnya dalam fase
Makkah sebagai strategi yang lebih relevan dibagk@din melakukan perlawanan
fisik, tidak berarti bahwa secara logis strategsebut tidak akan berubah karena
perubahan kondisi, seperti menguatnya komunitadimnudi Madinah. Bahkan,
perubahan strategi tersebut, sebagaimana padaapabayat kesabaran dan
pemberian maaf, telah diisyaratkan, sebagaimarakidiyparamufassir misalnya,
dengan ungkapan "suatu waktuiy) dalam Q.37/56:174 dan 178, yang memang
berkaitan dari konteks internal ayat dengan jamim&nangan, sehingga wajar
kemudian Mujhid menafsirkannya sebagai "perintah perdigOleh karena itu,

perintah "berpaling” dan perintah berperang addiah anjuran yang sama-sama

18 jhat ibid., 248.

9 jhat ibid., 249.

189 jhat ibid., 234.

18} ihat ibid., 162.

1823 ihat ibid., 184.

183 ihat ibid., 154.

184 ihat ibid., 155.

189 ihat Makk al-Qays, al-Idah, 282-283.

189 jhat Ibn al-Jawg, Nawgsikh al-Quran, 156.
17 jhat ibid., 157.

158 jhat ibid., 222.

189 ihat ibid., 245.

199 jhat ibid., 197.

19 ihat Mugafa Zayd, al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 2, 31-33. Bandingkan dengan lbn al-
JawZ, Nawasikh al-Quran, 208.

193 jhat Ibn al-Jawg, Nawisikh al-Quran, h. 232.
193 ihat ibid., 212.
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relevan dalam konteks historisnya, bukan dipertegan, hanya karena faktor

urutan waktu. Ayat-ayat kategori ini adalah sep@r6/55:68° berikut:

copb e 3y s G e G B Ll (3 g 2 a1 23T 1313
Dan apabila engkau melihat orang-orang yang memakaa

(memperolok-olokan) ayat-ayat Kami, tinggalkanlaéreka sampai mereka
membicarakan pembicaraan selainnya.

Ayat-ayat lain dalam kategori sama adalah Q.37/86175, 178-179%
Q.53/23:29'°° dan Q.15/54:94%"
Ketiga, pemahaman di luar makna konteks ayat sgsimnga. Ayat-ayat

yang dianggap teranulir dalam kategori ini adakgtesti Q.7/39:199° berikut:

Tl oo G2 152800 2ol saall e

Ambilah maaf dan suruhlah yanga'rif, serta berpalinglah dari orang-
orang yang jahil.

Ayat-ayat lain kategori ini yang juga dianggap tedad adalah
Q.6/55:106">° Q.51/67:54°Q.33/90:48°°1Q.4/92:63,"* dan Q.4/92:81>

194Abd al-Gahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 102; Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran,
154.

199 ihat perbedaan penekanan kedua ayat ini dalameksmincaman al-Bi¢], Nazn al-Durar, vol.

8, 252.

9Mustafa Zayd,al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 2, 34-35.

¥Tidak rasional jika perintah untuk tidak mengganggang-orangmushrik dianulir dengan
perintah perang, karena ayat ini menyatakan babereolakan mereka juga akan diganjar di
akherat. Lihat Mumfa Zayd,al-Naskh f al-Qur'an al-Karim, vol. 2, 30-31.

19%Klaim penganuliran ayat ini didasarkan atas anggapghwa 4l-jhilin" adalah orang-orang
mushrik Padahal, ungkapan ini bersifat umum yang mencakuopua orang yang tidak mengetahui
ajaran Islam. Lihat al-Zamakhshzal-Kashslaf, vol. 2 (Beirut: Oir lhya™ al-Turath al-'Arah, t.th.),
179; Ibn al-Jawg Nawasikh al-Quran, 163. Bahkan, seandainya ayat ini diasumsikarjuditun
kepada orang-oranmushrik juga tidak berarti bahwa perintah berpaling teusebertentangan
dengan perintah perang. Lihat IBil al-Dimashq, al-Lubab fi 'Ulim al-Kitzb, vol. 9, 432.

Makki al-Qays, al-Idah, 286. Riwayat 'Al bin Abi Talhah dari Ibn 'Abbs (Ibn al-Jawg
Nawasikh al-Quran, 156) tidak otentik karena keduanya tidak pernattelmu. Lihat juga Muafa
Zayd, al-Naskh f al-Qur’an al-Karim, vol. 2, 29. Mayoritas ulama menganggap ayatrinhkam
karenai'rad dalam konteks ini bermakna "jangan bergaul derggang-orangnushrik, sehingga
penganulirannya menjadikan larangan sebagai phrinta

“%yat ini, menurut Ibn al-Jawzmemuat larangan agar tidak mendebat orang-orang tidak
mau menerima ajaran Islam, bukan larangan berpetangt Ibn al-Jawg Nawasikh al-Quran,
231.

\enurut al-Qumubi, kata ~»'3 sebenarnya ambigum(ishtarak yang maknanya sama-sama
dianulir dengamiyat al-sayf mungkin bermakna "gangguan merekaaglar-fz'il) atau "gangguan
(kamu terhadap) merekath@glar-mafil). Lihat al-Qurtibr, al-Jami' li Ahkam al-Quran, vol. 14,
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g. Ayat-ayat penyerahan urusan kepada Allah

Penganuliran ayat-ayat ini, terutama ayat-ayat tmggu" @yat al-intizar),
sebagaimana dikutip Ibn al-Jawalidasarkan generalisasi @d#h bahwa ayat
yang memuat "maka berpalinglah dari mereka dangulah” fa a'rid 'anhum
wantair).?®* Generalisasi ini, meski berkaitan dengan pengauliayat-ayat
"berpaling" @yat al-i'rad), tampak juga mencakup penganulirgyat al-intizar.
Akan tetapi, uniknya, tidak ditemukan satu ayat dan dua tipe ayat ini dianggap
oleh Qaidah teranulir dalam karyanyitab al-Nasikh wa al-Mangkh.?°°

Sebanyak sebelas ayat yang diklaim teranulir bigtagifikasi sebagai
berikut:

Pertama, tujuh ayat yang memuat perintah "tungdjuléhaik diungkapkan
dengan ungkapamarabbas (2 kali), yaitu Q.20/45:138° dan Q.52/76:3%%
dengan ungkapanintagriz (4 kali), yaitu (3.10/51:26(,)8 Q.10/51:102209

Q.11/52:127*° dan Q.6/55:158** maupun dengan ungkapartagib (1 kali)?*2

201. Akan tetapi, menurut IbAshir, dengan makna kedua, perintah yang ditujukan deabi
tentu hanya menyangkut gangguan yang maknanydigpadak sama dengan larangan berperang.
Lihat Ibn Ashir, al-Talrir wa al-Tanwr, vol. 22, 58.

202pyat ini turun di Madinah secara spesifik dalam teis agar Nabi mengajak orang-orang
munafik kepada Islam tanpa menghiraukan penolakareka. Itu artinya bahwa makna ayat ini
tetap diterapkan hingga wafat Nabi. Lihat Ibn aial&, al-Nasikh wa al-Mangkh, 103-104.

203ayat terakhir ini juga turun tertuju kepada oramgsy munafik. Oleh karena itu, menganggap
ayat ini teranulir denganayat al-sayf(Q.9/113:5) yang konteksnya kebolehan memerarayiger
orang mushrik yang melanggar perjanjian damai adalah pemaharedmadap ayat di luar
konteksnya.

21bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 208.

% emungkinan bahwa klaim penganuliran #@th berkaitan ayat-ayat ini ditemukan dalam
riwayat-riwayat tak terkompilasi dalam bentuk karyafsir al-Tabaf umumnya mengkompilasi
riwayat-riwayat penafsiran, termasuk dari kalangani'izn.

299 jhat Ibn al-Jawr, Nawasikh al-Quran, 195; Ibn Katlrr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 5, 330; Fakhr al-
Din al-Razi, Mafatih al-Ghayh vol. 1, 3115.

2 jhat Ibn al-Jawg, Nawasikh al-Quran, h. 232; Ibn Katir, Tafgr Ibn Kathir, jilid 7, 436; Fakhr
al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayh jilid 1, 4204.

298 jhat Ibn Jair al-Tabal, Jami' al-Bayan, vol. 15, 48.

%9 jhat ibid., vol.15, 215.

219 jhat Ibn al-Jawg, Nawasikh al-Quran, 182.

M jhat ibid., 161.

%3 jhat makna ungkapan-ungkapan ini dalam llanss Mu'jam Maggyis al-Lughah vol. 2, 247,
vol. 5, 444; al-Rghib, al-Mufradat ff Gharb al-Quran, 185, 201, 497.
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yaitu Q44/64:59°* Ayat terakhir ini, seperti berikut, adalah salamtoh ayat
penantian yang dianggap teranulir:
a5 i
Maka tunggulah, sesungguhnya mereka pun orang-g&rg menungggu.
Kedua, tiga ayat (dua ayat terakhir adateddanyah), yaitu Q. 16/70:106,
Q.3/89:28* dan Q4/92:84" yang mengesankan kebolehan bersikap lemah/pasif
dan tidak berani dalam menghadapi sesuatu, segpedm ayat pertama dalam

kutipan berikut:

e 8IL 154 o o555 W e S5 5,2l 0 ) Zany) 36 [ L A
Sbs LA A BT T plak Al
Barangsiapa kafir kepada Allah sesudah ia berim@tuali dipaksa,
padahal hatinya tetap tenang dengan keimanan, t@tapi orang yang

melapangkan dada dengan kekafiran, maka atas mé&eskarkaan dari
Allah dan bagi mereka azab yang besar.

Ketiga, satu ayat tentang Allah swt. sebagai Tuhamng paling
bijaksana/adil yang kemudian ditafsirkan secaraofatif sebagai ayat perintah
untuk menyerahkan segala urusan secara pasif dafhs f&kepada-Nya, yaitu
Q.95/28:8*°

s ;>u A St

Bukankah Allah adalah pemberi keputusan yang paéid? /

Tiga tipe ayat ini ditafsirkan secara subjektifoagai ayat-ayat yang
menyuruh kaum muslim bersikap pasif, fatalis, tidecani dalam menghadapi
berbagai rintangan dakwah Islam. Kesadaran subjekitologis-ideologis para

mufassir,ketika hal ini ditafsirkan pada level "pemaknaarsirat” (nafhzn/dali

23 jhat Ibn al-Jawr, Nawasikh al-Quran, 223.

24 jhat ibid., 104.

3 jhat Muhammad Rasid Rida, Tafsr al-Qur'an al-Hakim, vol. 5 (Beirut: Oir al-Fikr, 2007),
217-219.

218 jhat Ibn al-Jawg, Nawasikh al-Quran, 252.
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al-khitzb), bukan "pemaknaan tersurathgniiq al-khitzb),%!’ sangat dipengaruhi
oleh berbagai situasi perang, sehingga berbagmitaleryang memiliki konteksnya
sendiri selalu dipertentangkan dengan keinginan lmasigkitkan aktivisme.
Pertama, berkaitan dengan ayat-ayat "menunggwat ( al-intizar),
ungkapan "menunggu” ditafsirkan secara konotatibgai "tidak berperang‘al

218 Ayat-ayat yang diidentikkan dengan ayat-ayat

kaff ‘'an al-qitil).
pasivisme/fatalisme tersebut sebenarnya memeriatakikap untuk tidak saling
menganggu riutirakah, bar ah) antara kalangan muslim dan non-muslim.
Ucapan "tunggulah!" dimaksudkan sebagai penyeraegala bentuk penolakan
dan penindasan orang-orang kafir hanya kepada Tydwag berhak menghukum
mereka, baik di dunia maupun di akherat. Oleh kaitn ayat-ayat ini konteksnya
adalah ancamartahdd, wa'7d) Tuhan yang, karena bersikap teologis dan berisi
pemberitaan murniaf-khabar al-klalis), menurut mayoritas ulama, tidak bisa
dianulir®®

Kedua, ayat-ayat tipe kedua dikonotasikan sebagambmenarkan
pasivisme, ketakutan, atau motivasi rendah, yajiat yang menjelaskan kebolehan
menyembunyikan keimanarta(gyah) ketika dipaksa kufur untuk menghindari
intimidasi orang-orang kafir (Q.16/70:106) dan yanwenjelaskan kebolehan
mengangkat orang kafir sebagaali (Q.3/89:28)?° Al-Tabal mengemukakan

riwayat dari lbn 'Abbs, al-Hasan, al-Sudd Mujahid, 'lkrimah, al-Rab, dan al-

“Pemaknaan pada levelafhimvdalil al-khitzb bukanlah tidak dibolehkan, melainkan validitas
hasil pemaknaan tersebut sangat rentan subjektihdeus kembali diukur dengan standar-standar
lain, meski pemaknaan pada lewveantiq rentan menjadi "literalitas tafsirhdrfiyat al-tafgr).
Memang, tidak ada konsensus ulama yang mencegabkpaan dari segnafhim, majiz, atau
lebih umum,ta’wil. Lihat komentar Ibn Rushdrad al-Magal, 33. Bandingkan dengan lbn al-
‘Arabi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 139. Akan tetapi, dalam hirarki pemaknaan magerulama
menempatkan prioritamantiq atasmafhim, hagqr atasmajiz, atau lebih umuntafsr atasta wil.
Prioritas ini tampak dimaksudkan untuk meminimaissubjektivitas, karena teks harus berbicara
(natigiyat al-nas), bukan "dibunuh®.

“18bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 161.

#9pbid., 21-22. Bandingkan dengan Ibn al-'Arad-Nasikh wa al-Mansgkh, 4.

20wal" semula bermakna "dekat", baik dari segi jarakungan, agama, persahabatan, hubungan
saling menolong, maupun keyakinan (agRib al-Ifahant, al-Mufradat fr Gharb al-Qur'an, 533).
Oleh karena itu, kata ini bisa bermakna teman dateat pemimpin, sesuai dengan konteksnya.
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Dahhak yang menjelaskan bahwaagyah tersebut dibolehkan dan tidak
teranulir’®* Begitu juga, perintah berperang di jalan Allah gatisertai ungkapan
"mudah-mudahan Allah menolak serangan orang-oramg Kafir* (Q.4/92:84).
Ungkapan ini secara keliru dianggap sebagai dog yijadikan sandaran satu-
satunya tanpa berbuat untuk mewujudkan kemenangéawan orang-orang kafir.
Padahal, kata "mudah-mudahag€) menunjukkan bahwa janji Tuhan tersebut
pasti akan terwujué?

Ketiga, Q.95/28:8 tentang Allah swt sebagai Tuhangypaling bijaksana
ditafsirkan sebagai perintah "biarkanlah orang-grdafir dan beri mereka
kebebasan bergera®® Jadi, ayat teologis ini disamakan dengan ayat-dgatai
lain yang teranulir, karena dikonotasikan membeaielkiasan bagi orang-orang
mushrik (muszhalat al-mushri&n).?** Persoalannya adalah apa kaitan antara
pemberian keleluasan dan membiarkan mereka terdebgan kemahabijaksanaan
Tuhan? Penganuliran ini tentu didasarkan penafguada levelmafhzm, bukan
mantzq, atau yang dikenal di kalangan penulis dengatalstidianulir dari segi
maknanya®®* Menurut al-Karam pemberian keleluasaan dan membiarkan mereka
itu karena Tuhan yang paling bijaksana/adil lahgyakan memutuskan hukuman

terhadap merek&® Pengaitan keduanya hanya atas dasar "kesanti)®?’ yang

22Y jhat Ibn Jair al-Tabai, Jami' al-Bayn, vol. 6, 313-317.

2223)-Suyiti, al-ltgan f7 'Ulam al-Quran, vol. 1 (Cairo: Maba'at Hjaz, t.th.), 165; lbn Jar al-
Tabat, Jami' al-Bayn, vol. 8, 579.

*Hibatullah, al-Nasikh wa al-Manskh, 28.

224 ihat, misalnya, alasan para penulis berkaitan derdaim penganuliran Q.7/39:199 dalam Ibn
al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 162-163 dan Q.2/87:83 dalam Shu'lghfwat al-Risikh 100.
22%31-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 18, 66; Hibatukth ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Manskh,

28; al-Kararm, Qala"id al-Marjan, 225.

22631-Karam, Qala"id al-Marjan, 225.

#ZlKesan" ghuiir) yang sering tampak dari ungkapan parafassirsemisal "redaksi ayat ini
mengesankany(sh'iruy mush'i) memang diakui keabsahannya oleh sebagian mpafassircara
memahami al-Qur’an, seperti halnya "hal-hal yantjntas" (khawitir) Mutawalli al-Sha'iwi.
Tapi, media penafsiran ini lebih banyak bertopaadgpsubjektivitas, meski terkadang didasarkan
atas analisis kebahasaan. Sebagaimana dicontoldan, ungkapan+¥ (dengan harakat
kasrahibaris di bawah dari pemilihan katail", bukangawl sebagaimana lazimnya), al-Big
memiliki kesan bahwa keadaan Nabi benar-benar d&lamdisi sangat tertekan disertai dengan
pengharapan yang besar akan pertolongan Tuhan dakmghadapi ejekan-ejekan orang-orang
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dipengaruhi oleh kesadaran subjektif-ideologis deanteks kesejarahan di
sekeliling penulis. Ibn al-Khdi, penulis Mu'tazilah dalaral-Furgan, mengkritik
penganuliran ini, karena menurutnya, sifat Tuharsetaut kekal terlepas dari
apakah Dia memerintahkan perang atau daffidiyat makkyahini kandungannya
bersifat teologis, sehingga tidak teranulir, damtkksnya juga sama sekali tidak

terkait dengan respon terhadap komunitas agama lain

h. Ayat-ayat perintah berbuat baik

Riwayat Al 'Ubayd tentang klaim Ibn 'Alab tentang penganuliran ayat-
ayat damai memuat satu ayat, yaitu Q.60:8 tentafplkhan berbuat baik dan
berlaku adil terhadap komunitas non-muslim yan@MKiagnemperlakukan buruk
terhadap kaum musliff® Hanya tiga ayat yang diklaim teranulir, jadi tatpa
bahwa klaim penganuliran ayat-ayat tipe ini tidakengalami banyak
perkembangan. Yang dimaksud berbuat baik di similaéd mengatakan ucapan
yang baik (Q.2/87:83), berbuat kebajikanrr), berlaku adil, menjadikan orang-
orang kafir dalam pergaulan sebagai teman deka@O(@1:8-9), dan memberi
makan tawanan perang (Q.76/98:8). Seluruh ayaelstsadalahmadanyah
karena logis bahwa perintah berlaku baik tersebtkaitan dengan situasi Madinah
di mana kaum muslim telah memiliki kekuatan.

Ayat-ayat yang diklaim teranulir tersebut adalalpesgé Q.2/87:83%°
berikut:

%~ & 55>

B S < - TN AP S VRPN St P
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kafir Makkah terhadap misi Islam yang disampaikefido. al-Big't, Naan al-Durar, vol. 7, 60.
Namun, bahwail bermakna seperti itu bukan sebagai ketentuan @alem linguistik yang dikenal
umumnya, melainkan hanya kesan al#iq

28hn al-Khatb, al-Furgan (Beirut: Dar al-Kutub al-'llimyah, t.th.), 156.

22Abii 'Ubayd,al-Nasikh wa al-Mangkh, 159.

2% jhat Ibn al-Jawg, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 44; 'Abd al-Ghir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 170; Shu'lahSafwat al-Risikh, 100-101; Makkal-Qays, al-Idah, 124.
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(Ingatlah) ketika Kami mengambil janji daBarv Isra il (yaitu) "Kamu

tidak menyembah selain Allah, dan berbuat baik &#aphu bapak dengan
kebaikan yang sempurna, kepada kaum kerabat, aradk-gatim, dan
orang-orang miskin, ucapkanlah kata-kata yang Hapada manusia,
laksanakanlah shalat, dan tunaikanlah zakat." Ké&mnudkamu tidak
memenuhi janji itu, kecuali sebagian kecil dari kandan kamu selalu
berpaling.

Dua ayat lain, yaitu Q.60/91:89 dan Q.76/98%% juga dianggap

teranulir.

Penganuliran ayat-ayat ini didasarkan atas nalankuie Pertama,
mengatakan ucapan yang baik diidentikkan dengan beenkeleluasaan bagi
orang-orangmushrik (muszhalat al-mushrikn), padahal mereka justeru harus
diperangi. Kontradiksi ini lebih bertumpu pada pearaan subjektimufassiryang
tidak terkandung dalam teks. Menurut Ibn 'Abbag) Jwbayr, lIbn Jurayj, dan
Mugqatil, sasarannya adalah orang-orang Yahudi. Sedangke&nurut al-tdsan,
Aba al-‘Aliyah, dan Mulammad bin 'Al bin al-Husayn, sasarannya adalah kaum
muslimin. Ada pendapat bahwa ayat ini dari kesélanumaknanya adalah berita
(khabap masa lalu yang berkaitan dengan kalangan Yalsatiingga tidak bisa
dianulir. Di samping itu, tidak ada pembatasan katimanusia" l-nas) dalam
ayat ini hanya "orang-orang kaff® Begitu juga, "orang-orangiushrik dalam
ayat al-sayf(Q.9/113:5) hanya orang-orang yang melanggar mieja damaf>*
Ibn al-Khatb mengkritik penganuliran ini dari dua aspek, ydit)y terlepas dari
konteks spesifiknya, makna yang intrinsik adaladraaj etika untuk mengatakan
yang baik, sehingga jika dianulir, berarti melaraettka yang baik; (2) konteks
kalimat (iyaq) yang mengiringi perintah tersebut adalah perinkstawhid,

menunaikan shalat, zakat, dan berbuat bh#f) yang tidak bisa dianulf®

2 jhat Ibn al-Jawg, al-Nasikh wa al-Manskh, 239; Shu'lahSafwat al-Risikh, 179.
222 ihat Ibn al-Jawz, al-Nasikh wa al-Mangkh, 250.

233bid., 44; 'Abd al-@hir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 170.

BMakki al-Qays, al-Idah, 431-433.

#3bn al-Khatb, al-Furgan, 155-156.
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Kedua, suatu perintah atau larangan bergantung adan-alasan yang
mendasarinya. Kebolehan berbuat baik dan berlakuesldadap orang-orang kafir
dibatasi oleh alasan jika terhadap mereka yand trdamerangi atau mengusir
kaum muslim. Bahkan, menurut a&fjar, perbuatan baik tersebut juga dibolehkan
terhadap orang-orang yang memerangiuliriban) jika tidak memperkuat
pasukan mereka, seperti tampak dalamith Asni® binti Abi Bakr?*® Kebolehan
ini menunjukkan bahwa ada dua sisi ajaran al-Quryaitu ajaran fundamental
berupa hukum resiprositas tentang bagaimana kausfirmdan orang-orang kafir
saling memperlakukan, dan ajaran spesifik berupegka hukum. Oleh karena itu,
ajaran spesifik tidak bisa dijelaskan dengan pemigan, melainkan dengan ajaran
fundamental tersebut.

Ketiga, ayat tentang memberi makan tawanan peramgeksnya adalah
pujian terhadap orang-orang yang berbuat kebagdarar), sehingga hanya berupa
berita khaba)). Sebagaimana dikemukakan, penganuliran ayatdalah ijtihad
penafsiran Hibatudh yang konon dikoreksi oleh anak perempuannya sendi
dengan alasan bahwa kewajiban memberi makan taveuah menjadi konsensus
ulama (jma'). Di kalangan ulama umumnya, bahwa tawanan penangs diberi
makan, tidak boleh dibunuh, dianggap sudah merjadsensué®’ Al-Karani
mengemukakan riwayat bahwa Nabi menyuruh untukuagrbaik kepada tawanan
perang®®® Akan tetapi, di sisi lain, seperti tampak dalanmtkoversi penganuliran
Q.47:4, perlakukan terhadap tawanan perang merodesd@ian dari strategi perang
yang tidak bisa dituangkan dalam rumusan kaku,réegikemukakan al-&ibar.?*°

Apalagi, konteks ayat di atas adalah bektabar, bukan hukum.

28pn Jarr al-Tabar, Jami' al-Bayin, vol. 23, 321.

Z731-zarkash, al-Burhan fi 'Ulam al-Quran, vol. 2 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 34.
2%)-Karam, Qala'id al-Marjan, 220.

29bn Jarr al-Tabar, Jami' al-Bayin, vol. 22, 153.
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i. Ayat-ayat komitmen hidup damai (ayat al-muwada'ah/al-

mu'ahadah/al-muhzdanah)

Riwayat Ak 'Ubayd berkaitan dengan klaim penganuliran oleh'Abbas
menyebut Q.4/92:90 dan Q.8/88:61 sebagai dua aggtnjian damai yang
dianggap teranulir. Setelah itu, penganuliran ayat- serupa berkembang karena
pengaruh kaedah alabhak,?*° Hibatulih?** dan Ibn AB Uway$*? yang
menggeneralisasi bahwa setiap ayat perjanjian datalam al-Qur an dianulir
dengan ayat pedangyat al-sayf atau perintah perang dalarira Ba& ah dan
surah-surah lain.

Ayat-ayat perjanjian damai yang dimaksud mencakg-ayat yang berisi
anjuran hidup bersama secara dana#itd'ayush al-silni peaceful co-existenge
dengan komunitas non-muslim, sehingga mencakupk titlanya anjuran
menghormati perjanjian damai. Kecuali Q.25/42:68mga ayat yang teranulir
adalahmadanyah karena masyarakat muslim Madinah telah memildkuatan
politik, sehingga memiliki posisi tawar.

Kecuali ayat ini yang konteks pembicaraannya titlatuju kepada orang-
orang kafir karena hanya berisi berikdgba)—karenanya, tidak logis dianulir—
tentang sifat-sifat hamba Tuhan sejati, ayat-agat memang berbicara tentang
perjanjian damai antara komunitas muslim dan noshkmu Pertama, anjuran
menerima ajakan berdamai (Q.8/88:61). Kedua, @@rimbenolong kaum muslim
yang belum berhijrah, namun tidak untuk memerangiorkpok yang telah
mengadakan perjanjian damai dengan komunitas myg&i®/88:72-73). Ketiga,
kewajiban mengganti mahar yang dibayar oleh suamiveanita yang beriman dan

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

24%|-Dathak, Tafsr al-Dahhak, vol. 2, ed. ShukrAhmad al-Zwini (Beirut: Dar al-Sahm, 1419 H/
1999 M), 399. Pendapat ini dikutip oleh Ibn Kathihat Ibn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 2, 337.
#!Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh (edisi al-Maktab al-lgimi), 210-211.

#2\akki al-Qays, al-Idah, 231.
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kewajiban membayar mahar kepada orang kafir bagslimuyang istrinya
melarikan diri ke daerah orang-orang kafir yang kdian dapat ditaklukkan
(Q.8/88:11* Ayat ini menjelaskan agar wanita-wanita tersebudakt
dikembalikan, karena mereka tertarik dengan Iskedangkan laki-laki dari orang-
orang mushrik tetap dikembalikan. Keempat, larangan membunuh rdanawan
orang-orang yang meminta perlindungan (suaka) daergdompok yang telah
mengadakan perjanjian damai dengan kaum muslimodamg-orang yang tidak
mau memerangi kaum muslim (Q.4/92:90). Kelima, kefan membebaskan
tawanan perang dengan atau tanpa tebusan setetahgpesai dan situasi akan
terkendali (Q47/95:4). Hal ini dibolehkan karena bukanlah peramglainkan
perdamaian, yang menjadi tujuan. Keenam, penungsanutusan perjanjian
damai—karena pelanggaran yang dilakukan oleh ooaggg mushrik—dan
pemberian kesempatan bagi orang-orangshrik selama empat bulan untuk
menikmati kebebasan dan kesempatan untuk memperbiikp (Q.9/119:2).
Ketujuh, perintah untuk bersikap konsisten menglatirrdan mengindahkan isi
perjanjian damai selama orang-orangshrikjuga bersikap konsisten (Q.9/113:7).
Delapan ayat yang diklaim teranulir adalah Q.2%32* Q.8/88:61**°
Q.8/88:72-73*° Q.60/91:10-11%*" Q.4/92:9¢°*® Q.47/95:4*° Q.9/113:2*° dan

Q.9/113:7°°* Ayat berikut (Q.25/42:63) adalah contoh ayat yeergnulir:

#%al ini sesuai dengan isi perjanjian Hudaibiyah8®2) antara Nabi dan orang-oramshrik
Makkah bahwa siapa yang kedatangan seseorang eladuguk Makkah tanpa izin walinya, ia
harus mengembalikannya kepada mereka dan siapadaagg kepada penduduk Makkah, ia
menjadi bagian dari mereka. lbn al-Javidawasikh al-Quran, 240.

> ihat ibid., 202.

#Menurut Ibn 'Ablas, ayat ini dianulir oleh Q.9/113:29 atau, menietterangan Shu'lah, oleh
ayat-ayat perangiyat al-gital). Lihat Abi 'Ubayd,al-Nasikh wa al-Mangkh, 158; Shu'lahSafwat
al-Rasikh, 142. Tapi, ada pendapat bahwa ayat ini dianlgin €.47/95:35. Lihat Makkal-Qays,
al-Idah, 244, 414-415. Lihat kritik terhadap penganulimindalam lbn al-Jawiz al-Nasikh wa al-
Mansikh, 166-167.

248 jhat Hibatullh, al-Nasikh wa al-Mangkh, 15-16; al-Karam Qalz'id al-Marjan, 115. Lihat
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawal-Nasikh wa al-Mangkh, 170-171.

*Nbn al-Jawz, al-Nasikh wa al-Mangkh, 240-242; Makkal-Qays, al-/dah, 435.
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Hamba-hamba (Tuhan) yang Maha Pengasih adalah -orang yang

berjalan di atas bumi dengan lemah lembut dan Epabang-orang jahil
menyapa mereka, mereka mengucapaam (keselamatan).

Penganuliran ayat-ayat yang berisi anjuran menedjalkan berdamai dan
menghormati perjanjian damai, atau menciptakanasizadamai di atas didasarkan
atas nalar berikut. Pertama, urutan waktu dantpeaigkronologi) turun ayat yang
banyak diterima oleh para penulis sebagai alashwdayat yang turun lebih awal
teranulir dengan sendirinya dengan ayat yang tkemudian, sehingga ayat-ayat
perjanjian damai hanya berlaku pada fase-fase dslain di Makkah ketika
komunitas muslim masih merupakan minoritas.

Kedua, kronologi yang mendasari pola pikir "maysiminoritas” tersebut
ditopang oleh "logika kekuatantn@niq al-quwwah the logic of power seperti
tampak dari pernyataan yang dinisbatkan kepada'Abbas yang diikuti oleh
semisal Al 'Ubayd, Ibn Abidin, lbn Hajar al-Haytary dan Makk al-Qays,
sebagaimana dikemukakan, dalam pengertian bahvea&d&aum muslim di fase
Makkah masih minoritas, mereka tidak bisa menemternatif selain menerima
ajakan berdamai. Sebaliknya, ketika mereka menkkkiuatan seimbangshtadda
suliznuhun), karena telah membuka kota Makké&htlf Makkah) tanpa perlawanan
sebelum turunnyayat al-sayfdalam srat al-Tawbah, mereka hanya menerima

alternatif perangAl-Kaya al-Ha#si (w. 504 H), penuli®\hkam al-Quran beraliran

%8 jhat Aba 'Ubayd, al-Nasikh wa al-Mangkh, 159; Qaidah, al-Nasikh wa al-Manskh, 40;
Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 12; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 34; '‘Abd al-@hir
al-Baghdidi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 210; Ibn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 133-134. Lihat
kritik penganuliran ayat ini dalam al-Nads, al-Nasikh wa al-Masgkh, 107-108.

%9 jhat 'Abd al-Q@hir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Manskh, 232; Makk al-Qays, al-Idah, 413-
414. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam alfiifas, al-Nasikh wa al-Magkh, 209-210. Lihat
juga uraian sebelumnya tentang stathkdm ataunaskh) ayat pedang.

#0Ada perbedaan pendapat tentang jumlah ayat teraayht 1-2, ayat 2, atau ayat 1-4. Lihat al-
Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 40; Hibatulih ibn Saimah,al-Nasikh wa al-Mangkh, 16. Lihat
kritik penganuliran ayat ini dalam lbn al-Japdawasikh al-Quran, 172-173.

%Y jhat Hibatulkh, al-Nasikh wa al-Manskh, 16; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 16; Lihat
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawi®awasikh al-Quran, 174.
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Shafi'l, misalnya, mengikuti logika Ibn 'Alb tersebut ketika menjelaskan

teranulirnya Q.8/88:61 di atas dengan Q.47/95:3tkne
A8 5 (U 8 € i) g ) J gy G gl S8 el il AT Bl By g B
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Sesungguhnyajfgah Bag ah (al-Tawbah) adalah surah yang terakhir turun,
sedangkan perjanjian damai antara Rasulullah dangesrangmushrik
terjadi sebelum itu. Padahal, Allah swt berfirmalanganlah kamu menjadi
lemah dan mengajak berdamai, padahal kamu adataiy-orang teratas.”
Tuhan melarang diadakannya perjanjian damai ketdea kekuatan untuk
mengalahkan dan membunuh musuh. Oleh karena ihggs® tokoh

madhhabkami (Shfi'tyah) mengatakan, "Jika sebagian penduduk daerah
perang mampu memerangi musuh, tidak boleh berddemgian mereka."

Begitu juga, menurut Ibrdil al-Dimashd, penulisal-Lubzb 7 'Ulim al-
Kitab, perubahan dari kebolehan perang defensif ke tpériperang mutlak
(defensif maupun ofensif) disebabkan oleh kuanti@sm muslim yang semula
ketika itu hanya sedikit, sehingga dari segadahah lebih menguntungkan jika
mereka menunjukkan sikap lembut dan memperbaikuhgdn. Akan tetapi, ketika
mereka menjadi kuat, sedangkan orang-oraoghrikmasih banyak, padahal telah
ditunjukkan mu’jizat, dan upaya dakwah telah meaictipk keputus-asaan, wajar
jika Allah swt memerintahkan perang mutlak, tangerat®>>

Logika kekuatan yang sebenarnya mendasari pengamuemua ayat
damai ini bertentangan dengan ide-ide general alaQuPosisi sebagai mayoritas
atau berkekuatan seimbang tidak mengharuskan baeneng (sebagai sarana)
harus diambil sebagai alternatif satu-satunya ¢ida damai (sebagai tujuan) bisa
tercapai. Logika kekuatan ini tampak karena sel&gkaatan untuk mengalahkan

musuh masih ada, solusi damai dianggap tidak hedakamanya dalam keadaan

apa pun, karena dianggap teranulimaqgikh). Banyak ayat al-Quran yang

%)-Kaya al-Hamsi, Ahkam al-Quran, vol. 3 (Beirut: Oir al-Kutub al-'llimyah, 1983), 163.
3pn 'Adil al-Dimashd, al-Lubab f7 'Ulam al-Kitab, vol. 3, 341.
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menjelaskan alasana(lil) dalam perintah dan larangannya, termasuk "jikaka
tidak melaksanakannya (menolong kaum muslim yarngnbdoerhiijrah; sarana),
niscaya akan terjaditnal/penindasan di muka bumi dan kerusakan yang besar
(agar tidak terjadi kekacauan; tujuan)" (Q.8/887&2-di atas) yang sealur,
misalnya, dengan "perangilah (sarana) mereka sghingtidak terjadi lagi
fitnab/penindasan dan agama untuk Allah (tujuan), té@ mereka berhenti
(memerangimu), tidak ada permusuhan, kecuali teymhadrang-orang zalim"
(Q.2/87:193).

Pemahaman seperti inilah yang pernah dikemukakbdulsh bin 'Umar
dalam menyikapi penindasatitifah) orang-orangnushrikdan isu yang dalam figh
kemudian disebut sebagai "pemberontaliughih) yang mengacu kepada
kericuhan di antara para sahabat dalam peristaiéitnah al-kubé yang
mengakibatkan terbunuhnya 'Utiimndan keterlibatan 'Aldalam politik. Riwayat
yang diterima Ibn Kathir dari Muhammad Ibn Bashshar menjelaskan bahwa
'Abdullah 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?" Tbn '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
'Uthman bin Salih, suatu ketika Ibn ‘Umar didatangi oleh seorang laki-laki yang
bertanya, "Wahai Abii 'Abd al-Rahman (Ibn 'Umar), apa yang mendorong Anda
untuk menunaikan ibadah haji satu tahun dan mukim (tidak berhaji) satu tahun,

dengan meninggalkan jihad di jalan Allah, padahal Anda tahu apa yang disenangi
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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 Ramadan, membayar zakat, dan menunaikan ibadah haji". Mereka (orang-
orang lain yang mendengarnya) mengatakan, "Wahai Abi 'Abd al-Rahman,
bukankah Anda mendengar apa yang Allah sebutkan dalam kitab suci-Nya 'Jika
ada dua golongan dari mereka yang beriman bersétenadaklah kamu damaikan
antara keduanya. Tapi, jika salah satu di antadud®ya melanggar perjanjian
terhadap yang lain, perangilah yang melanggar m&ja itu sampai mereka
kembali kepada perintah AllaliQ.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."*>*

Memang, dalam konteks orang-orangshrik solusi damai telah dilakukan
dan mengalami jalan buntu, sehingga al-Qur'an mé&hkan perang. Namun,
berdamai dan perang adalah dua solusi yang halibatdielevan dalam konteks
historisnya, bukan dianggap sebagai dua solusi yemgntangann@skh. Atas
dasar ini, al-&bar menilai pendapat Qatah dan ulama lain tentang penganuliran
ayat yang berisi ajakan berdamai (Q.8/88:61) sebggadapat yang tidak ada
dasarnya dari al-Qur'an, sunnah, maupun fitrah' A&kakarena kedua ayat tersebut
adalahmutkam dan relevan dengan konteks turunnyaulkamah fma unzilat
frh).?® Di sisi lain, perang dan damai adalah strategigytiaiak bisa dituangkan

dalam rumusan baku, melainkan tergantung kondinwut al-Zamakhshar

4pn Kathr, Tafsr Ibn Kathir, vol. 1, 228-229.
3bn Jafr al-Tabaf, Jami' al-Bayin, vol. 14, 41.
BYpid., 42-43.
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kedua opsi tersebut dipertimbangkan secara dinaels pemimpin dari segi
manfaatnya bagi Islam dan kaum mustihPrinsip ini mendasari semua ayat

perjanjian damai di atas.

j. Ayat-ayat pemberian keleluasaan

Tidak ada kaedah tertentu berkaitan dengan pengamuhyat-ayat ini.
Begitu juga, tidak ada riwayat tentang penganulegat-ayat ini dari Ibn 'Alis
melalui semisal Ab 'Ubayd maupun 'Abd al-&ir al-Baghddi. Penganuliran ini
tampak didasarkan analogi dari penganuliran ayatt-ggng maknanya sealur,
sepertiayat al-intizar, ayat al-i'rad, ayat al-sabr, danayat al-'afw wa al-sifh,
karena kandungan semua ayat ini bisa diidentikkeaski secara konotatif, dengan
perintah memberi penangguhan waktu penghukurmala'{ yang berimplikasi
memberi keleluasaan bagi orang-orang kafir untdkibebas dan bertindak.

Limat ayat yang semuanyaakkyah yang diklaim teranulir adalah Q.
86/36:172° Q.38/38:88>° Q.7/39:183%° Q.19/44: 75 dan Q19/44:84%°? Sebagai
contoh, ayat pertama (Q. 86/36:17) di antara ayat-ai dianggap teranulir:

27al-Zzamakhshat, al-Kashslif, vol. 3 (Beirut: Dar lhya" al-Turath al-'Aral, t.th.), 221.

2583 1-Hazimi, al-Nasikh wa al-Manskh, 65; Hibatulih, al-Nasikh wa al-Manskh, 28; al-Karar,
Qala’id al-Marjan, 223; Ibn al-'Araf al-Nasikh wa al-Mangkh, 224; lbn al-Brizi, Nasikh al-
Quran al-'Azz wa Manskhuh 57. Menurut Ibn al-Jawzayat kandungannya ancamamafd),
sehingga tidak bisa dianulir. Ibn al-Jawdawasikh al-Quran, 251.

#%l-Hazimi, al-Nasikh wa al-Manskh, 52; al-Karam, Qala’id al-Marjan, 173. Menurut
Hibatullah, jika kata tin" (waktu) ditafsirkan dengandahr' (masa), ayat ini tidak teranulir.
Sedangkan, jika kata tersebut ditafsirkan dengarange Badr, ayat ini dianggap teranulir.
Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 23. Menurut Ibn al-Jawz ayat ini kandungannya adalah
ancaman wa'7d). lbn al-Jawz Nawisikh al-Quran, 214. Menurut Ibn al-'Arab jika yang
dimaksud adalah waktu perang, ayat ini dikategorils®bagai ayat yang diberi penjelasan
(makhss) dengan ayat pedang. Sedangkan, jika yang dima&dathh azab di akherat, ayat ini
tidak bisa dikategorikan sebagai kasaskh Ibn al-'Arah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 192.
2603|-Hazim, al-Nasikh wa al-Manakh, 16; Hibatulkh, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 15. Menurut bn
al-Jawai, ayat ini kandungannya beriteh@bai), bukan hukum, sehingga tidak logis dianulir. #n
Jawz, Nawgsikh al-Quran, 162.

#13)-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 17, 45; al-Karam Qala'id al-Marjan, 138; Ibn al-Biriz,
Nasikh al-Quran al-'AZz, 40. Menurut Hibatufih, ayat ini teranulir dianulir dari segi maknanya
(nusikha ma'aha). Hibatulah ibn Saimah, al-Nasikh wa al-Mangkh, h.19. Menurut al-Zajj,
sebagaimana dikutip Ibn al-Jaiwmeski redaksi ayat ini berupa perint@m¢), maknanya berita
(khabayp, sehingga bermakna bahwa balasan Tuhan bagi geangsesat adalah membiarkannya
dalam kesesatan. |bn al-Jawsdawasikh al-Quran, 194.
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Karena itu, berilah penangguhan waktu bagi oraaggrkafir itu, beri
tangguhlah mereka!

Kekeliruan nalar peranuliran ayat-ayat ini dililtitri aspek-aspek berikut.
Pertama, semua ayat ini berisi ancaman siksa, dagkunia maupun di akherat,
yang diungkapkan dengan "rencana/strategi menghancukayd, "berita besar"
(naba), "siksa" (adhab), "kiamat" &a'ah), dan "perhitungan teliti"n@'uddu lahum
adda), terhadap orang-orang kafir Makkah karena metiekd hanya mendustakan
al-Qur’an, melainkan juga menuduh Nabi sebagaigola (najnin), peramal
(kahin), penyihir &zhir), atau penyairgha'ir), mengejek, dan melakukan kekerasan
fisik. Ayat-ayat ini mengandung anjuran agar Nadmn ¢kaum muslim membiarkan
mereka, tidak memohon kepada Tuhan agar merekarasedisiksa, dan
menyerahkan segala bentuk penolakan dan penintesabut kepada Tuhan yang
akan menghukum mereka, baik dengan membiarkan dké&sesatanigtidraj)
maupun dengan siksa, baik di dunia (kebolehan pgramupun di akherat
(ganjaran; wad).?®® Kandungan ayat-ayat ini terkait secara integrahgede
pembatasan misi Nabi hanya sebagai pemberi pesimgaadrr, mundhir, yang
tidak bertanggung-jawab atas penolakan tersebdek tberhak mengawasi dan
mengayomi mereka, melebihi karakter "kemanusiaarsarfiyah) misi kenabian.
Dengan demikian, muatan ini sangat bersifat teslogincaman ini berkaitan
dengan taqdr" (ketentuan) Tuhan, baik yang skala-waktunya nmmdgebagai
"hukum sosial"* dan "hukum sejarah” yang berkaitaeangan kehancuran

(diskontinuitas) generasi suatu umat karena pem#tadn, maupun yang skala-

2623)-Hazimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 45; Hibatulkh, al-Nasikh wa al-Mangkh, 19. Menurut Ibn
al-Jawa, jika yang dimaksud dengan larangan menyegeratan lzerkaitan dengan azab di akherat,
itu artinya mengharapkan kematian mereka segefas mhwa makna ini tidak bertentangan
dengan maknaryat al-sayf Sedangkan, jika yang dimaksud adalah perang, iayaturun di
Makkah, sedangkan perintah perang turun di Madibatangan menyegerakan azab (perang) tetap
relevan pada masanya. Ibn al-Jgwawisikh al-Quran, 194.

%3 jhat, misalnya, Q.7/39:182. Lihat penafsiran aiyatdalam Mutawall al-Sha'awi, Tafsr al-
Sha'awr, vol. 1 (Cairo: Akhfar al-Yawm, t.th.), 3141.
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waktunya panjang sebagai "hukum pembalasan esiablatas amal-amal di
dunia®®* Bahkan, di samping kandungannya berisi ancardamntara ayat-ayat
tersebut, sepert).38/38:88, Q.7/39:183, Q.19/44:75, kandunganny@sibberita
(khabapn, meski terkadang dengan redaksi perintamrf (Q.19/44:75), sehingga
tidak logis jika dianulir.

Kedua, dua ayat yang turun sesuai dengan konteksdgk seharusnya
dianggap sebagai dua ayat yang saling kontradifstifategi "menunda waktu"
sebagai strategi bertahan disertai ancaman di sgmpemiliki alasan teologis dan
relevan dari segi gradualitas penyebaran Islam dkKdh, juga relevan secara
historis dengan kondisi kaum muslim awal sebagapntias, karena baik ayat-ayat
penundaan maupun ayat pedang tunduk kepada "hulaktu'whukm al-waqy.
Kedua ayat ini memang sama-sama dilatarbelakanging@san orang-orang
kafir,?®> namun ayat-ayat penundaan turun dalam konteks kawstim yang masih
belum mampu melakukan perlawaan fisik, berbeda atehkgndisi ketika mereka
di Madinah. Namun, penjelasan historis ini hardmedakan dari penjelasan "logika
kekuatan", karena perbedaan kondisi komunitas mudii dua tempat berbeda
tersebut tidak menjadi alasan cukup untuk menjkasf bahwa perang adalah
tawaran satu-satunya dan final pada fase Madinaddag diformulasikan dalam
bentuknaskhyang berarti penganuliran permanen. Alasan sesinmyg yang bisa
menjelaskan perang sebagai solusi ketika itu adikdmbéna gagalnya perjanjian-
perjanjian damai dan orang-oramgushrik tidak berhenti memusuhi komunitas

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

%4 Tagdr" (ketentuan) Tuhan yang skala-waktunya pendekaaidainnahNya yang berlaku dalam
keajegan hukum kausalitas di dunia fisika, sepiémiiatakan "Segala sesuatu Kami ciptakan dengan
gadar (ukuran)" (Q.54/37:49) dan "Kami menurunkan airidangit dengangadar (ukuran)”
(Q.23/74:18). Lihat juga: Q.15/54:21, 60; Q.43/@3:1Q.6/55:96; Q.36/41:38; Q.41/61:12,
Q.56/46:60; Q.73/3:20.

%3 jhat ayat 15-16 yang mengiringi Q.86/36:17: "Semuhnya mereka (orang-orang Kafir)
merencanakan tipu daya jahat dengan sungguh-sunggmnhAku pun membuat rencana (pula)
dengan sungguh-sungguh".
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penganuliran ayat-ayat ini didasarkan atas pematabshwa ayat-ayat ini
berkonotasi "tidak perangtatk al-gitzl) dan memberikan keleluasaanuszhalat
al-mushrikn) kepada orang-orang kafir. Di samping itu, ayadtayang berisi
ancaman eskatologis kandungannya bersifat permatigéalk terkait dengan

perintah perang.

k. Ayat-ayat regulas perang

Sebanyak tujuh ayat yang semuanyadanyah yang diklaim teranulir bisa
diklasifikasikan menjadi dua macam, yaitu:

Pertama, lima ayat tentang perang deferdifz'(), yaitu bahwa perang
dibolehkan jika akan atau telah diserang yang dgaaadalah hukum timbal-
balik/balasan setimpal (resiprositas), sehinggaldmpaui batas" (melakukan
agresi, atau membunuh wanita, anak-anak, orangtymngenta*® dilarang. Ayat-

ayat yang termasuk dalam kategori ini adalah Q:288¥192 (tiga ayat}®’

%&Melampaui batas" dimaksud bisa ditafsirkan sebagalianggar ketentuan perang defensif itu
sendiri, yaitu memerangi orang yang tidak memereBigi'lah Safwat al-Risikh, 109.

#7ayat yang teranulir terdiri dari tiga ayat. Yangateulir dari ayat 190 adalah ungkapama"la
ta'tadi" (janganlah kamu melampaui batas) yang ditafsirk@nagam, antara lain, ditafsirkan
sebagai larangan membunuh anak-anak, wanita, den tpkoh agama murni, dan ditafsirkan
sebagai larangan melakukan agresi. Tentang periganayat ini, lihat al-Azimi, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 27; Hibatulh, al-Nasikh wa al-Mangkh, 6; al-Kararh, Qalz’id al-Marjan, 64; 'Abd al-
Qahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 79; Ibn al-Birizi, Nasikh al-Quran al-'AZz, 23. Lihat
kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-Jawawasikh al-Quran, 170. Al-Nalhas dan Makkal-
Qays meriwayatkan pendapat Ibn 'Adsbbahwa ayat inmutkam Pendapat ini, menurut kedua
penulis ini, adalah paling tepat di antara pendégat Al-Nathas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 32;
Makki al-Qays, al-Idah, 155-156. Ayat 191 yang teranulir berkaitan denigaangan berperang di
Masijidil Haram, kecuali jika diperangi. Ada perbedaan pendagmtiang ayat penganulindsikh):
Q.9/113:5 atau Q.2/87:193. Tentang penganuliran lihat Qatdah, Kitab al-Nasikh wa al-
Mansikh, 33; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 27; Hibatulkh, al-Nasikh wa al-Mangkh, 6; al-
Karan1, Qalz"id al-Marjan, 66; al-Nakas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 33-34; Ibn al-Brizi, Nasikh
al-Qur’an al-'Azz, 23; Shu'lahSafwat al-Risikh, 109-110. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam
Ibn al-Jawz, Nawasikh al-Quran, 72-73; Makk al-Qays, al-Idah, 157-158. Sedangkan, ayat 192
berkaitan dengan larangan memerangi orang-oran@mkijgka mereka berhenti memusuhi kaum
muslim. Tentang penganuliran ayat ini, lihat akzii, al-Nasikh wa al-Mangkh, 14; Hibatulkh,
al-Nagsikh wa al-Mangkh, 6; Ibn al-Jawg Nawasikh al-Quran, 74-75.
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Q.2/87:194% Q.4/92:91%%° Ayat berikut (Q.2/87:194), misalnya, dianggap
teranulir:
(38T oy oI5 126508 1S 58T 28 ot ian T AT 50T AT T
ot 01 50 AT O 150127 71,4575 2k
Bulan suci dengan bulan suci, dan pada segalapaiog) dihormati berlaku

hukum gisas. Oleh karena itu, barangsiapa yang melakukan iagres

terhadapmu, lakukan pula agresi (pembalasan) sagnté@ngan agresinya
terhadap kamu. Bertakwalah kepada Allah dan ketthusahwa Allah
beserta orang-orang yang bertakwa.

Kedua, dua ayat yang berisi larangan berperang pathn-bulan sucia(-
shahr al-taram) dan larangan bertindak melampaui batas, yaitug8@:217"° dan

Q.5/112:22"* Ayat pertama, dalam kutipan berikut, misalnyandigap teranulir:

2l ame il o Tagmg AT Ll o 055 DS 48 U8 U5 a3 JUB T 20 e S lens
e B WS G w5k 0515 Ny 2T G aesTasmally AT G JST AL Ll 213G
P

554 BT g el s Sl 5008 s 5 1K 30657 25 Tsmbial of
Dosibs G o T n Ty

Mereka bertanya kepadamu tentang berperang pada buti. Katakanlah,

"Berperang di bulan tersebut adalah dosa besaapitanenghalangi

(manusia) dari jalan Allah, kafir kepada Allah, ¢mbalangi masuk)

Masjidil Haram dan mengusir penduduknya dari sekitarnya lebisailbe
(dosanya) di sisi Allah. Melakukan penindasgim#h) lebih besar daripada
membunuh." Mereka tidak henti-hentinya memerangika@ampai mereka

26871-Nahhas, al-Nasikh wa al-Mansgkh, 33-34; 'Abd al-@hir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-
Mansikh, 79. Lihat kritik 1bn al-Jawiz Nawasikh al-Quran, 75-77.

26%Al-Hazimi, al-Nasikh wa al-Manskh, 34; Hibatuliih, al-Nasikh wa al-Mangkh, 12; al-Karar,
Qala’id al-Marjan, 93; Ibn al-Jawiz Nawgsikh al-Quran, 134; Ibn al-Brizi, Qala"id al-Marjan,
28. Lihat kritik Ibn al-'Ara, al-Nasikh wa al-Mangkh, 106-107.

2"%Qatdah, Kitab al-Nasikh wa al-Manskh, 33; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 28;
Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 6; Ibn al-'Aral, al-Nasikh wa al-Mangkh, 23-24; lbn al-
Barizi, Nasikh al-Quran al-'AZz, 23; al-Karar, Qalz"id al-Marjan, 67. Menurut al-Nalis, ayat
ini turun pada Jumadal Akhir atau Rajab tahun 2éielah perang Khaibar. Al-Nads, al-Nasikh
wa al-Mangskh, 37-38. Lihat lbn al-Javiz Nawasikh al-Quran, 80-82. Menurut abir bin
'Abdullah, lon Jurayj, 'Ad* dan Muphid, ayat inimufkam Makki al-Qays, al-Idah, 160-162; 'Abd
al-Qahir al-Baghddi, al-Nasikh wa al-Mangkh, 184-185.

2'Qatdah, Kitab al-Nasikh wa al-Mansgkh, 40; al-Hizimi, al-Nasikh wa al-Manskh, 35;
Hibatullah, al-Nasikh wa al-Mangkh, 13; al-Karam Qala"id al-Marjan, 97; al-Nalhmas, al-Nasikh
wa al-Mangkh, 113-114; lbn al-Brizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 31. Lihat alternatif berbagai
alternatif penafsiran dalam Ibn al-Jawigawasikh al-Quran, 139-142; Shu'lahGafwat al-Risikh,
130-131.



312

(dapat) mengembalikan kamu dari agamamu (kepadaikak), seandainya
mereka sanggup. Barangsiapa yang murtad di ansana klari agamanya,
lalu di mati dalam keadaan kafir, maka mereka litulpang sia-sia
amalannya di dunia dan di akherat, dan merekahitplenghuni neraka,
mereka kekal di dalamnya.

Penganuliran ayat-ayat regulasi perang ini didasarktas nalar berikut.
Pertama, ayat-ayat kategori pertama yang berididletan perang” hanya karena
alasan defensif dan larangan melakukan balasanbiheleatas hukum setimpal
dianggap teranulir, karenayat al-sayf (Q.9/113:5) yang turun sesudahnya
ditafsirkan sebagai "perintah perangl-&émr bi al-gitil) secara mutlak (defensif
maupun ofensif) dan final, karena turun di faseiradtadinah. Analisis teks dan
konteks terhadapyat al-sayf sebagaimana dikemukak&h,membuktikan bahwa
al-Qur'an, hingga ayat perang terakhir yang ditkann ini, tidak pernah
meninggalkan prinsip hukum timbal-balik (resiprasit yang dijadikannya sebagai
nilai rujukan dan dasar kebolehan perang defelsilua, ayat-ayat kategori kedua
yang berisi larangan berperang di Masjid, aldrh, kecuali atas dasar alasan-alasan
defensif, seperti dihalangi masuk ke dalam magjdn yang berisi larangan
bertindak melampaui batas juga dianggap teraneiygdn nalar yang sama. Di
samping itu, para penulis yang mengklaim pengaamulayat ini merujuk kepada
fakta di mana pada peristiva pembukadathf kota Makkah Nabi menyuruh
sahabat beliau untuk membunuh 'Absglulibn Khatl (‘Abd al-'Uzz) dari Ban
Tamim bin Ghalib ketika sebagai tawanan perang ia lari menujibda lalu
melemparkan senjata, dan bergelantungan di perdainah?’® Peristiwa ini harus

dipahami secara utuh. Sebelumnya, Nabi pernah lmasbahwa siapa saja yang

masuk ke rumah AbSufyan, ia akan selamat, kecuali lima orang (menuruayay

273 ihat kembali bagian identifikasi ayat pedang phda 3.

23shu'lah,Safwat al-Risikh, 110. Tentang peristiwa ini, lihat al-Bayfiaal-Sunan al-Kubd, vol. 5
(Hedarabad: Majlis BDirat al-Maéarif al-Nizamiyah, 1344), 177; Ab Nu'aym al-A®ihani, al-
Musnad al-Mustakhraj '@ Sahih al-Imam Muslim vol. 4 (Beirut: Gr al-Kutub al-'llmyah, 1996
M/ 1417 H), 34; Mlik bin Anas,Muwata’, vol. 2, ed. Tatyuddin al-Nadaw (Damaskus: Br al-
Qalam, 1991 M/ 1413 H), 426.
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lain, enam orang) yang harus dibunuh di mana ptemdikan, yaitu: 'Abduih ibn
Khatal, dua orang penyanyinya, Magbin Sibabah al-Layth, al-Huwayrith bin
Nafidh, dan 'Abduh bin Sa'd bin Ab Sarh?’’* Nabi memiliki pertimbangan
khusus dalam pengejaran orang-orang ini. 'Altulibon Khaal, khususnya,
menurut riwayat al-Bukdri, adalah seorang yang pernah masuk Islam. Suaka ket
ia diutus oleh Nabi bersama seorang laki-laki dersar untuk mengumpulkan
zakat. Di tengah perjalanan, orang #Andersebut dibunuhnya karena tidak
menyediakan makanan yang diinginkannya. Karenat takan dibunuh, ia sendiri
keluar dari Islam (murtad). Bahkan, ia merekrut geayanyi untuk menyanyikan
nyanyian untuk menghina Nabif Menurut Ibn Taymiyah, ada tiga kesalahannya,
yaitu: membunuh seorang muslim, kemurtadaddéh), dan menghina NabBi®
Kemurtadan di sini tidak sekadar sebagai keluar IdEam, melainkan juga lebih
dari itu dianggap sebagai ancaman potensial bagiukan komunitas muslim
ketika itu, karena ia seorangarbi (memusuhi Islam). Dari konteks ini, bisa
dipastikan bahwa keberadaannya di depan Ka'bah ahasgbagai dalih
penyelematan diri. Tindakan Nabi adalah sesuaialel@?2/87:217 di atas bahwa
upaya mencegahfithah" (penindasan) dan menciptakan keamanan secara lebi
luas yang dalam ayat tersebut dicontohkan dengagus&an dan menghalangi
kebebasan menjalankan ibadah yang dianggap lebitandakan daripada

memelihara kesucian masjid. Namun, peristiwa imilau kasuistik, tidak berlaku

2"bn Taymiyah,al-Sarim al-Maskil, ed. Mufammad ‘Abdutih 'Umar al-Halwani dan Mufammad
Kabir Ahmad Skidan (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1417 H), 132.

27%1-Bukhari, Sahih al-Bukhiri, vol. 2, ed. Mugafa Dib al-Bigha (Beirut: Dar al-Yamamah,
1987M/1407H), 655.

#8bn Taymiyahal-Sirim al-Maslil, 140.
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umum?’’ Sedangkan, larangan berperang di dalam masjidbersmenurut Ibn
'Abbas, Mujahid, dan Ewas, masih berlaku umuff®
Ayat-ayat damai yang dianggap teranulir bisa dilgeeda tabel berikut:

Tabe 6:
Rekapitulasi Ayat-ayat Damai yang Teranulir
(Kompilasi dari Beberapa Penulis)

- Kategori Kronologi

No. Kategori Is Makkiyah | Madartyah Jumlah
1. | Kebebasan beraga 18 2 20
2. | Pembatasan misi kenab 20 7 27
3. | Penyebaran Islam tanpa keker 4 1 5
4. | Kesabara 13 3 16
5. | Pemberian mai 4 3 7
6. | "Berpalin¢' (tidak mengganggt 23 3 26
7. | Penyerahan urusalepada Allah sw 9 2 11
8. | Berbuat bai 0 3 3
9. | Komitmen hidup dam 1 7 8
1C | Pemberian keleluasa 5 0 5
11. | Regulasi perar 0 7 7

Total 97 38 135

Per sentasi 71,85% 28,15% 100%

Dari tabel di atas, tampak bahwa jumlah sesungguhayat-ayat yang
teranulir dengan merujuk ke beberapa penulis téangdih banyak (135) daripada
jumlah terbanyak (125) yang dikompilasi oleh Marh Yusuf al-Karari. Tampak
bahwa sebagian besar (71,85%) dari ayat-ayat dgamg teranulir adalah ayat-
ayat makkkyah karena memang secara kronologis ayat-ayat irengal untuk
dianggap teranulir, meskipun secara umum, menw8taibi, keseluruhan ayat
makkyah lebih sedikit teranulir—karena memugawa'id ugiliyah dan hukum-

hukum kulliyah—dibanding keseluruhan ayatadaryah®’® Sedangkan, sebagian

?""Rasulullah saw. bersabda: "Sesungguhnya aku tidakgharamkan Makkah, tapi Allah yang
mengharamkannya. Sesungguhnya Makkah tidak hatpldgseorang pun setelah aku hingga hari
kiamat. Allah menghalalkannya untukku hanya beleesgat di siang hari”. Lihat riwayat ini dalam
Ibn Taymiyahal-Sarim al-Maskil, 115.

"8shu'lah Safwat al-Risikh, 110.

2°Aba Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat f7 Usil al-Ahkam, vol. 3, ed. Ali 'Ubaydah Mashir ibn
HasanAl Salman (T.Tp.: Car Ibn 'Affan, 1997), 338.
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kecil (28,15%) dari ayat-ayat teranulir adalah @&t madanyah Jadi,
penganuliran ini merupakan penganuliran sesamaaggaadanyah karena ayat
pedang juga adalahadanyah Yang bisa dikategorikan sebagai ayat-ayat terranul
kategori ekstrem adalah sebagai berikut. Pertayed;agat pemberian keleluasan
semuanya (100%) adalamakkyah karena ayat-ayat ini umumnya bermuatan
teologis berupa ancaman, terutama yang bersifataskis. Kedua, ayat-ayat
perintah berbuat baik dan regulasi perang semuélt§@%) adalahmadanyah
karena perintah kedua hal ini secara logis benkaitengan kondisi komunitas
muslim di Madinah yang telah memiliki kekuatan dposisi tawar terhadap

komunitas-komunitas lain.

2. Kritik Metode Ta wil Penganuliran

Ulama berbeda pendapat tentang apdkahil sama atau berbeda dengan
tafgr. Aba al-Qasim al-Nayabari (w. 406 H), al-Baghaw(w. 363 H), dan al-
Kawash (w. 680 H) mengartikata'wil sebagai "mengarahkan suatu ayat ke suatu
makna yang sesuai dengan konteks ayat sebelum edamahnya, dan makna
tersebut memang terkandung dalam ayat tersebalk tiértentangan dengan al-
Quran dan sunnah dengan metode penyimpdfdnDalam hal ini, ta"wil
didefinisikan, dengan memperhatikan level kejelag@kna, sebagai pemilihan
makna yang lemahmarjizh) atas makna lain yang kuatijih), namun didasari oleh
konteks yang menunjukkannygafinah). Oleh karena itu, al-Kdzin (w. 741 H)
mengaitkantafsr dengan riwayat, sedangkaa wil dengan nalardfrayah), dan
Abu Talib al-Tha'lah (w. 427 H) mengartikatafsr sebagai pemahaman makna
yang jelas dari ungkapan, sedangksmwil sebagai tafsir dimensi batin

ungkaparf>

280A1-Zarkash, al-Burhan f7 'Ulam al-Quran, vol. 2 (Cairo: Gir lhya al-Kutub al-'Araltyah, 1957),
150.

#lrahd bin 'Abd al-Rahan bin Sulayran al-Rimi, Buhith 7 Usil al-Tafsr wa Manzhijih (Riyad:
Maktabat al-Tawbah, 1419 H), 10-11.
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Baik tafsr maupunta'wil diakui keabsahan metodenya, karena memang
tidak ada konsensus ulama, tegas Ibn Rushd (wHB9BL98 M) dalamFad al-
Maqal, tentang keharusan memahami ungkaphar' hanya atas dasar makna
lahiriahnya gahir), sebagaimana juga tidak ada konsensus tentangruszm
melakukan ta'wil keseluruhan makna lahiriah tersebut, karena seyauan
tergantung pada perbedaan melihatnya dan perbedagkat kecerdasan untuk
memberi pembenaramagdiq).®> Meski tampak ingin menengahi klaim keabsahan
tafgr dan ta'wil, pandangan Ibn Rushd ini membawa pembaca kepada
"subjektivitas penafsir" lebih lebar dibandingkaobjektivitas teks". Teks bisa
menjadi media pembenar pandangan subjektif pen&sidziher benar ketika ia
menulis bahwa bisa dikatakan tentang al-Qur'anagamana yang dikatakan
Peter Werenfells (tentang Bible)EVeryone searches for his view in the Holy
BooK' (Setiap orang mencari pembenaran pandangannyandiitab sucif®
Meski sangat ideologis, pernyataan berikut ada fogaa "Di antara kalian ada
orang yang berperang atas datamil terhadap al-Qur'an, sebagaimana kalian
diperangi atas dasaanzl (tafsir) terhadap al-Qur'af® Jadi, setiap orang
mungkin saja mengklaim kebolehan memerangi oraimgdengan justifikasi ayat-
ayat al-Qur an tertentu, baik pada letadlr (tanzl) maupurnta wil.

Struktur teks, khususnya dalatalzm al-Quran selama ini, diartikan
sebagai gabungan ungkapé&afZ) dan maknarfa'nz). Jahl al-Din al-Suyitt dalam
al-ltgan memetakan secara ringkas dua faktor penyebabikeketafsr maupun
ta'wil. Pertama, prakonsepsi dengan menetapkan maitaiezf lebih dahulu tanpa

memahami ungkapatafz), baik dari semantikdflalah) maupun ketelitian redaksi

%4pbn RushdFad al-Magal Fima Bayn al-Hkmah wa al-Shatah min al-lttisil, ed. Mutammad
‘Imarah (Cairo: @r al-Mairif, t.th.), 33.

#35ehagaimana dikutip Farid Esa€qr an, Liberalism, and Pluralisman Islamic Perspective of
Interreligious Solidarity Against Oppressi¢@xford: Oneworld Publications, 1997), 43.
#%pernyataan ini dinisbatkan kepadai'Bin Abi Talib. Lihat Ibn al-Mughzili, Managib 'Al7 bin
Abr Talib 'Alayh al-Saiim (Teheran: al-Maktabah al-&shiyah, 1302H), 390.
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(bayan). Kedua, memahami ungkapan semata dari perspiettifihasaan tanpa
memperhatikan konteks turunnya, terutama subjelg yamenjadi sasaran ayat
(mukhztab) dan konteks pembicaraasiyiq al-kakim). Keduanya bisa keliru dalam
mentransfer ungkapan ke makna, atau dari maknadgapan. Kemungkinan yang
terjadi ada dua: (1) ungkapan teks diabaikan sashkalisatau digunakan, tapi
dibawa ke makna yang sama sekali tidak terkandatgrdungkapan tersebut; (2)
ungkapan teks diperhatikan, tapi makna yang ingetapkan atau dinafikan keliru
(kesalahan dalamhaliil danmadiil) atau benar (kesalahan daldedﬂ).285

Baik tafsr maupunta’wil sama-sama rentan terhadap kekeliruan tersebut.
Tafgr yang terlalu bertumpu pada ungkapan teks rentaralitas tafsir fjarfryat
al-tafgr). Sedangkan,ta’wil yang "menyeberang” ke makna batin rentan
ideologisasi talwim), yaitu ta'wil yang tendensiusal-gira'ah al-mughridah?®
Penganuliran ayat-ayat damai bisa melalui mekanisfs#® danta wil. Namun,
dari kritik-kritik penganuliran, sebagaimana dikd@kan, tampak bahwa
penganuliran tersebut lebih banyak bertumpu padel, yaitu "menyeberang” dari
makna lahiriah Zzhir) teks ayat ke makna dalafw{in). Tidak seperti dalam garis
besar kekeliruan tafsir sebagaimana dikemukak&ugiti, penganuliran tersebut
tampak lebih rumit, karena terkait dengan berbagaumsi metodologis
penganuliran yang terbakukan daldotzm al-Quran dan ugil al-figh dalam
sejarahnya yang panjang, di samping berbagai kerstesio-historis-politis.

Kritik metode ta'wil penganuliran dimaksud meliputi elemen-elemen

mendasar berikut:

a. Level semantik (mustaws al-dilalah)

28%31-Suyiti, al-ltgan, vol. 2 (Beirut: Gir al-Fikr, t.th.), 178.
#Tentang hal ini, lihat NasHamid Aba Zayd, Naqd al-Khizb al-Dini (Beirut: al-Markaz al-
Thaafi al-'Aralx, 2007), 119-122.
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Dalam'ulazm al-Quran, dibedakan level semantik yang terkandung dalam
teks fass) antara makna yang ditarik dari diungkapkanaiizq) dan yang
dipahami di balik ungkapamm@fhim). Suatu ungkapan memiliki level semantik
berbeda: darhass (yang mengandung hanya satu makmahir (kemungkinan
sama antara dua makna), dan’awwal(makna lahiriahnya tidak jelas, sehingga
harus dia'wil). Para penulimaskhsering melakukan lompatan makna daéntiq
ke mafhzm, darinass danzzhir ke mu awwa) dari makna pertama ke makna kedua
atau ketiga melalui mekanisnta wil, seperti memalingkakhabar ke amr, atau
amr yang makna yang sebenarnya sudah sesuai dengaek&oyd $iyaq) ke

makna konotatifdl-dilalah zit al-tha")*®’

yang dipengaruhi oleh subjektivitas latar
belakang aliran, pola pikir, kondisi psikologissexogis, maupun historis-politis.
Akan tetapi, pemaknaan tersebut akan diuji vaiditaslengan berbagai instrumen
analisis semantik, baik dari gramatikal, morfolotgksikal, konteks, maupun
fonologi?®®

Penganuliran, misalnya, firman Allah "Bagimu agamandan bagiku
agamaku" (Q.109/18:6) didasarkan atas lompatan rdarizq ke mafhim yang
tidak didukung secara gramatikal, leksikal, mauponteks: (1) maknananiiq
literal sebagai beritakfiabap bahwa baik komunitas muslim maupun non-muslim
memiliki agama masing-masing; (2) maknaafhim setingkatnas yang tidak
literal bahwa kedua komunitas ini memiliki kebelrasaasing-masing untuk

meyakini dan menjalankan ibadah tanpa mencampukkegakinan; (3) makna

mafhim setingkatmu awwalsecara konotatif bahwa pernyataan ayat ini ditedgi

%’pemaknaan konotatif dibolehkan, karena memangaygtal-Qur'an memiliki dimensi makna
ini dan menjadi sisi keindahan bahasa al-Qur ahatLAlmad al-Wadar Usil al-Nazarzyah al-
Nagdyah al-Qadmah min Khikl Qadiyat al-Lafzwa al-Ma'ni fr Khitab al-Tafgr (Tripoli: Dar al-
Kitab al-Jadd al-Muttahdah, 2005), 88. Akan tetapi, kebenaran hasil pereaf tetap harus diuji
oleh instrumen analisis, karena pemaknaan yang inteplat, namun tak terkandung dalam
ungkapan, hanya menjadikan teks tempat memproyaksile-ide subjektif ideologis.

2% afd 'lwad Haydar,'llm al-Dil glah: Dirasah Naariyah wa Taligiyah (Cairo: Maktbat alAdab,
2005), 29-70.
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berisi kebolehan membiarkan orang-orang kafir hidlyasa atau berisi kebolehan
tidak memerangi tark al-qgitzl) mereka, sehingga dipertentangkan dengan
"perintah™ perang. Kata "agama'dif) dari perkembangan makna-makna
leksikalnya semuanya tidak berkonotasi makna yangnjadikannya bisa
teranulir’® Begitu, juga secara gramatikal, mendahulukemdm) ungkapan
"bagimu" dan "bagiku" menekankan hak setiap orarepganut keyakinannya,
baik tawhid maupunkufr?®® Konteks kalimat darsabab al-nuzl juga hanya
berkaitan dengatawhid. Penganuliran ini berakibat penganulitanwhd sebagai

prinsip fundamental.

b. Gerak makna: partikular-unversal, insidental-intrinsik, mikro-
makr o, historis-trans-historis, fura (fusal)-usil, atau kulli-juz’T

Dari kritik penganuliran yang dikemukakan, tampahwa para penulis
sering membawa suatu makna ayat dari konteks gpgsifke makna umumnya,
atau dari konteks umumnya ke makna spesifik. Perigan ayat-ayat damai di
atas, terutama ayat-ayat yang kandungan permaepattismoralitas dan teologi,
mencerabut ayat-ayat spesifik dari ajaran moraltdalogi yang menjadi dasarnya,
sehingga memunculkan ajaran Islam yang tidak beindPenganuliran ayat
semisal "Katakanlah kepada manusia perkataan yamk' [{Q.2/87:83) dan
"Bukankah Allah adalah pemberi keputusan yang gaadil?" (Q.95/28:8), di
samping keluar dari konteks sesungguhnya, septit kbn al-Jawz dan lbn al-
Khaftib, merobohkan prinsip moral dan teologi.

Kesalahan metodis dalam penganuliran tersebut fadadsarik pesan ayat
yang sifatnya universal menjadi sempit dengan ns&tah "perkataan yang baik"
sebagai memberi keleluasan kepada orang-orang Kafinteks spesifiknya justeru

bukan orang-orang kafir Makkah yang sedang dihadapnunitas muslim,

29 jma enam maknadin" dalam Fakhr al-in al-Rizi, Mafatih al-Ghayh vol. 32, 136-137.
299 jhat al-zamakhshayal-Kashslaf, vol. 4, 813.
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melainkan pengabarakhiabal) masa lalu tentang kalangan Yahudi. Ibn al-Rhat
mengangkat pesan universal ini karena pemaknaguogaididukung oleh konteks
kalimat @iyaq al-kakim) tentang perintah bewhid, berbuat baik, sahalat, dan
zakat. Wajar kemudian Ibn al-Jawmengkritik bahwa tidak ada indikasi bahwa
"manusia” dalam konteks ini adalah orang-orang rkafneski titik-tolak
pembicaraan ayat adalah tentang Yahudi. Begitu , jugembatasi makna
"kemahabijaksanaan/kemahaadilan" Tuhan sebagaindarkeputusan tentang apa
yang harus diterima oleh orang-orang kafir adal@miyatasi konteks umum ayat
tersebut. Makna yang ingin ditetapkan adalah kelregitu juga ungkapan teks
tidak mengandung makna tersebut, sehingga pengamulini merupakan
kekeliruan dalandalil danmadkil.

Penggeseran makna tersebut tentu berlangsung melatlia nalar. Teks
sebagaimana adanya (bentuknya) tidak berubah ddah sditerima, sedangkan
maknanya (kandungannya) bisa dipahami berbeda. d@denggkapan lain, teks
tetap, sedangkan makna bergerak, demikian istitetir® dan Atmad al-Bahani.
Persoalan ini mengemuka dalartiin al-Quran, misalnya, ketika suatu ayat turun
dalam kontekssabab al-nuzl spesifik tertentu, tapi dengan redaksi umum,
sehingga memunculkan perdebataitiibrah bi 'umim al-lafz au bi khuss al-
sabal? Jawaban dengan salah satunya terhadap pertanyasenghadapi dilema,
yaitu membatasi ayat pada konteks spesifiknya regjajadikan pesan ayat sempit
dalam sudut sejarah masa lalu yang seakan sudaly,usadangkan menarik
konteks spesifiknya ke makna umum dihadang olehageaan ayat keluar dari
konteksnya atau penarikan pesan umumnya dengarekfubias tinggit™

Persoalan krusial tentang "gerak makna" ini adgb&insoalan partikularitas-

29 jhat diskusi tentang dua kemungkinan tersebutrdateenafsirkan dalam menafsirkan al-Qur'an
dalam Basam al-JamalAshib al-Nuzl (Beirut: al-Markaz al-Thaaf1 al-'Araly, 2005), 353-368.
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universalitas, insidental-intrinsik, mikro-makrojstoris-transhistoris,furi -usil
(fugial), ataukullz-juz 7.

Abi Ishaq al-Shatibi menyusun karya monumentalnyal-Muwafagat fr
Usial al-Ahkam, sebagaimana diakui sendiri, antara lain, bertalaki istigqra
(induksi, penelitian kasus perkasus) atas ayat-ay&uran. Tidak semua ayat
berbicara pada level yang sama, karena terdapatggbmengatur prinsip-prinsip
yang berlaku umum dan menjadi "payungyat al-kulliyat) berbagai ketentuan
spesifik hukum dyat al-juziyat), sebagaimana jugaatith-nadith Nabi yang
dijadikan, misalnya, sebagai dasmwa'id fighiyah Ayat al-kulliyat, sebagaimana
disinggung, menurut al-&tibi, adalah ayat-ayat yang memuat ajaran prinsipil dan
permanen (tidak bisa dianufitf tentang perlindungan agama, jiwa, akal,
kehormatan, dan harta yang turun sebagian besitaklkah dan sebagian kecil
turun di Madinah sebagai penyempurnaan, yang niebgat-ayatawhd, prinsip-
prinsip moral &khlzg), dan beberapa ajaran fundamental lain, sepet@asi Ayat
al-juziyat, seperti ketentuan tentang perang yang sangaisiondl (karena tentu
dalam keadaan normal/damai, perang tidak dianjyrkesentu harus dipahami
dalam kerangka rujukamyat al-kulbyat. Ketentuan spesifik umumnya tidak
bertentangan dengan ketentuan umum, seperti katepierang tidak bertentangan
dengan prinsip moral yang kemudian membatasi peramya dibolehkan jika
(telah atau akan) diperangi sebagai perag defdaséfhgan agresi, dan larangan
membunuh berlebihan (membunuh anak-anak, waniteodang tua renta).

Prinsip ini kemudian diperkuat oleh Mammmad ‘'Abduh dengan
menyatakan bahwa sebagai kitab suci, al-Qur ark tednarusnya dilihat hanya
sebagai kumpulan berbagai perintah dan larangakndiategral suatu ayat hanya

bisa diperoleh dengan melakukan rujuk-silaoggs-referendedengan ayat-ayat

292Abi Ishaq al-Shatibi, al-Muwafagat, vol. 3, 338.
3bid., 335-336.
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lain yang terkait dengan menggeser yang insidekéalintrinsik, atau yang

partikular ke general (universaff Itu artinya bahwa ada ayat-ayat yang
berdimensi universal, sebagai kandungan moral y@rghanen, yang dijadikan

rujukan.

Meski harus dengan catatan-catatan kritis, karedaksinya ke "nilai-nilai
etis" yang terlalu kuat, tidak seperti alaBhi, pemilahan Tha antara dyat al-
ugil" dan 'ayat al-furid™ memiliki benang merah yang menghubungkannya denga
al-Shitibi dan 'Abduh. 7ha adalah benar dengan mengatakan bay al-furs'
(meski tidak bisa diidentikkan seluruhnya dengamat-ayat madanyah) harus
dipahami dalam kerangka rujukatyat al-ugil (meski tidak bisa diidentikkan
seluruhnya dengan ayat-ayatakkyah). Ketika ayat al-furz’ karena konteks
spesifik dan kondisionalnya, sepetdtiat al-jihad yang didesak oleh kepentingan
membela diri dan tidak berlaku di setiap keadaaarud dikembalikan, atau
"dianulir secara temporal" atau "ditunda”, dengaarujuk ayat al-ugil yang
permanen, ide aha ini memiliki persamaan dengan "gerak ganddbuple
movement Fazlur Rahman. Al-Qur'an, menurut Rahman, menajetan "legal-
spesifik" (uziyat) dan "ideal-moral" Kulliyat).?®> Yang pertama harus dipahami
secara integral dengan yang kedua secara dinamisidaillar. Berbeda dengan
Taha, Rahman mengingatkan bahwa forma sama pentingerygad esensi. Yang
harus dihindari bukan forma, melainkan formalistffePernyataan ini bertujuan
untuk mengurangi resiko "reduksi etis", sepertigpdaha, meski Rahman sendiri
bisa menjadi "esensiali$®’ Terlepas dari kritik-kritik ini, baik al-Stibi, ‘Abduh,

Taha, maupun Rahman sama-sama menyarankan untuk memalatmsecara

29sebagaimana dikutip Muhammad Asa@tlie Message of the Qan, vii.

29%Fazlur Rahman, “"Islam: Challenges and Opporturijt@25-326.

% azlur Rahman, "Social Change and Early Sunnahjndaiadith and Sunnah: Ideals and
Realities ed. P.K. Koya (Kuala Lumpur: Islamic Book Truk996), 231.

7 jhat penafsiran tentang tentang keselamatan agaymaa, Fazlur Rahmafhe Major Themes
of the Qur'an(Minneapolis: Bibliotheca Islamica, 1989), 166.
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integral, tidak lepas dari ayat-ayat yang dimersimyiversal dan permanen. Secara
teologis, terutama dalam perspektif Siindiyakini bahwa orang yang tidak
bermoral sekalipun, seperti pendosa besarrtgkib al-kala'ir), namun beriman,
tetap selamatn@jah), tapi tidak sebaliknya. Perspektif ini akan memkan
moralitas dalam keyakinan. Padahal, "orang mukmamgy paling sempurna
imannya adalah yang paling baik akhlakn§&"Ibn al-Mutirak (w. 181 H),
penulis pertama tentandnad, mengatakan bahwa hampir dua pertiga dari ajaran
Islam berisi ajaran mora!? Oleh karena itu, nilai moral dan agidah sulit
dipisahkan. Hirarki teori dan kaedah dalasil al-figh yang dikemukakan Jaiin
al-Din 'Afiyah, antara lain, bisa menjembatani kesenjangamnirhuspesifik dan

nilainya>®

Skema 5:
Nilai dan Turunan-turunannya

Agidah , Moral, dan Nilai -nilai nya
v
Teori-teori Umum Shar Tah

v
Kaedah dan Teori Terkait Beberapa/Satu Hal

v

Teori -teori Khusus
Hukum -hukum Spesifik/Cabang

Penganuliran ayat-ayat damai bisa dipahami ulangngate
mempertimbangkan baik-baik usulan pemikiran tolakoh di atas untuk
memahami ayat-ayat spesifik dalam "payung" ayat-ayaversal. Itu artinya

bahwa di samping konteks historis, baik makro seipagna diusulkan oleh

298 jhat, misalnya, al-kim, al-Mustadrak 'aé al-Sahihain, vol. 1, ed. Mutafa ‘Abd al-Qadir 'Ata’
(Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah, 1990), 43.

#%Abdullah ibn al-Mulairak, Kitab al-Jihad, ed. Nath Hammad (Jaddah: Br al-Mati'at al-
Hadithah, t.th.), 37.

30%jadaptasi dan dimodifikasi dari Jahral-Din 'Atiyah, al-Tanzr al-Fighi (Dohah/Qatar: Tp.,
1987 M/ 1407 H), 12.
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Rahmart® Hadi Ma'rifat®®> maupun S@d al-'Ashnawi®® dengan pemahaman
perangkat sejarahtafikh), biografi @rah), dan ladth-hadh sejarah, maupun
mikro melaluisabab al-nuzl baik melalui konteks historis internal ayat maupun
riwayat-riwayat sahih, kita perlu secara operasional merujukkan ayat ke
"kesatuan/unit nilai" Wihdat al-gmah.>®* Hal ini sealur dengan apa yang
ditawarkan oleh 3ha Jabir al-'Alwani tentang "tujuan-tujuan al-Qur an‘al{
maqgisid al-Qur'aniyah al-'ulyi al-hakimah, yaitu tujuan-tujuan univers3®
Perbedaanya adalah bahwa konsep aldAlwmemiliki cakupan luas sebagai
tujuan agama Islam yang melampaui semua risalah @eul. Sedangkan, yang
dimaksud di sini adalah tujuan-tujuan universalQal-an itu sendiri yang
menaungi tujuan-tujuan spesifik lain. Pemahamaarseiotegral sebab atau alasan
di balik suatu perintah/larangan bisa mengurangsdkasinya ayat-ayat spesifik
dari kerangka ajaran fundamentalnya, baik yandadigan dalam (1) ayat yang
sedang dibahas maupun (2) secara rujuk-silangatiketiari sekian ayat-ayat lain
yang terkait. Dengawihdat al-gmah dibedakan antara: (1) perintaéin() dan
larangan jahy) yang menjadi saranavgsitah) tercapainya suatu tujuagh@yah);
(2) tujuan yang ingin dicapai; (3) nilagztnah) sebagai tujuan akhir yang mendasari
tujuan tadi dan terwujudnya perintah atau larangan.

Metode seperti ini diproyeksikan menjawab sebagrablem yang muncul
berkaitan dengan ayat-ayat perang. Dalam banyak teraebut, kebolehan
berperang dijelaskan alasannya (seperti terzalgiperangi, diusir, dihalangi

masuk masjid, diejek, dan dibunuh) dan tujuannymr(@enindasan/fitnah tidak

30Y jhat Fazlur Rahmanjslam and Modernity, Transformation of an Intellemt Tradition
(Chicago: The University of Chicago, 1982), 143.

%02\ luhammad Hadi Ma'rifahSejarah al-Qur'an(Jakarta: al-Huda, 2007), 97-101.
303%\luhammad Sat al-‘Ashmawi, Usil al-Sharah (Cairo: Maktabat Madiii dan Beirut: O
Igra’, 1983), 64-70.

%%ang dimaksud nilai di sini adalah lima prinsip wesal @l-kulliyat al-kham$ yang
dikemukakan oleh al-Stibi, jadi nilai memuat tidak hanya moralitas, melamlaga pandangan
otentik mendasar teologis al-Qur an, bukan kecemdgm pandangan sekte-sekte teologi.
30°T3ha Jabir al-'Alwani, Nahwa al-Tajdd wa al-ljtihid (Cairo: Car Tanwir, 2008), 194-196.
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terjadi lagi, dan agama Islam berkembang secarai @a@bagaimana agama-agama
lain) yang disebut sebagai "perang di jalan All#Bdangkan, nilai sebagai tujuan
akhirnya adalah terpenuhinya hak setiap manusiakumtup secara damai tanpa
ancaman dan penindasan orang lain, dan hak setsagm onemeluk agamanya,
dalam hal ini Islam. Pembedaan antara "sarawasitah, wagah) dan "tujuan"
(ghayah, magad) dikemukakan di sini karena memang hukum yangsbpérintah

atau larangan yang terkandung dalam al-Qur an mgtarisi dua hal ini.

Skema 6:
Metode sintesis untuk menyatukan "gerak maknafikpdar-universal

@ > Perintah/ larangan

v

Konteks makro
(sejarah, biografi, magh azi)

'

Konteks mikro

Kesatuan s
Latar Belakang Turun Ayat —> <«— Struktur historis ayat
. A
Sebab internal ayat \ ~.
/ V\ : ‘A Kesatuan
Gy e

Sebab antar ayat

Partikular (juz’ T, furd@’, fus,l)

Reduksi

Badr al-On al-Zarkash misalnya sebagaimana dikutip oleh Sbital-Din
al-Alasi dalamSufrat al-zd li Safarat al-Jiléd, berpendapat bahw#ad (perang)
adalah "kewajiban hanya sebagai sarafe'ifyat al-wag'il), bukan "kewajiban
sebagai tujuan"férdiyat al-madgsid), karena tujuannya adalah memberi petunjuk,
sehingga jika bisa tercapai dengan mengemukakgelagan argumen, tentu cara

tersebut diprioritaskan. Namun, mayoritas ulamadmdapat bahwphad adalah
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"kewajiban sebagai tujuari®® Dalam ungkapan #nil Saimah al-Digs, "perang
bukanlah kaedah, melainkan hanya pengecualiarkdadah" ihna al-harb laysat
hiya al-gz'idah, wa innam hiya istithniz® min al-gz'idah), karena perang hanya
sarana pertahanan diri untuk mengamankan prosewabaldamai Islam?’
Persoalan ini menjadi krusial karena menempajiatd (perang) sebagai tujuan
akan mengakibatkan hubungan antaragama tidak pexkeh harmonis. Hal itu
adalah cerminan dari kegagalan membedakan antat@najal-Quran yang
fundamental dan yang kondisional.

Firman Allah swt, misalnya, (Q.2/87:193), "Peraalimereka sampai tidak
ada lagi penindasanfithah) dan agama untuk Allah. Jika mereka berhenti
(memusuhimu), tidak ada lagi permusuhan, kecuahatéap orang-orang yang
berbuat zalim'{csldall e ) () sac D81 5 b i cpall 0554558 S Y s a0 5808 ) memuat
perintah, tujuan , dan nilai. Sebagai perintahapgrtujuan agar tidak ada lagi
penindasan dan agama Islam tersebar secara aladangkan, nilai yang
mendasarinya adalah hukum timbal-balik, karena ngemibolehkan hanya jika
suatu komunitas diperangi. Itu artinya bahwa jiKkeak yang memerangi berhenti
memusuhi, perang harus dihentikan. Prinsip ini rasad hak untuk hidup, rasa
aman, bebas dari ancaman, dan hak memeluk agamsartersebut terkadang
dijelaskan dalam ayat yang sedang dibahas, atamdaat-ayat lain yang setopik,
sehingga kesatuan nilawihdat al-gmah) harus dipahami juga dalam konteks

kesatuan topik wihdat al-mawd')*®® dan kesatuan historisalfwihdah al-

30%shitab al-Din al-Alasi, Sufrat al-Zd |i Safarat al-Jilid, 6-7 manuskrip (MS) dalam
www.mostafa.com.

307 amil Salimah al-Digs Ayat al-Jihad, 261.

3%Tentang hal ini, lihat, misalnya Mustansir MEoherence in the Quran: A Study ofdlsi's
Concept of Nan in Tadabbur-i Quran(USA: American Trust Publications, 1986); iihd bin
Muhammad al-Shagyi, "Nazfiyat al-Waldah al-Mawd'1yah fi Tafsr li al-Quran al-Kaim min
Khilal “al-Asas fi al-Tafar” li al-Shaykh Said Hawwa™ Ratimahullah" (Tesis, Universitas al-Azhar,
1425 H).
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tarikhiyah).3*° Hal itu karena ketiga hal ini saling terkait, nifse, ashib al-nuzil
harus berinteraksi dengamnisabahayat>'°

Penganuliran ayat-ayat damai tidak hanya memahammiusayat yang
dianggap teranulir secara parsial terpisah dari-ayat terkait, melainkan lebih
mendasar, juga terlepas dari tujuan dan nilai yasegghubungkan semua ayat
perintah perang. Tidak sedikit ayat yang menjelaskaian dan nilai seperti dalam
ayat di atas. Ayat-ayat perang tersebut, sepengatapenulis, meski turun dalam
kurun berbeda, tidak pernah meninggalkan prinsipspw, seperti hukum timbal-

balik yang mendasari perang defensif.

c. Pergeseran makna naskh

Pertama, definisi yang tidak seragam tentaaskh Semantik katarfask,
sebagaimana diuraikan, mengalami perubahan atayegsgan dl-taghayyur al-
dilalr; semantic changeatau, lebih tepatnya, mengalami "penyempitan maakn
(tadyig al-ma'r?) dari tiga aspek, yaitu penyempitan makna "meaglgkan” dan
"memindah” menjadi "menghilangkan" dalam kamus-kempemaknaan di
kalangan sahabat Nabi sebagai "menghilangkan k@ldaan”, dan penyempitan
naskhketika al-SHfi'T (w. 204 H) membedakannya dendmayan.***

Ketidakjelasan pemaknaan yang dirujuk dan dipiliahopenulis-penulis
belakangan rfiuta’akhkhizn) sesudah al-Sifi't antara dua makna tersebut
menyebabkan kekacauan antawaskh sesungguhnya sebagai penganuliran final
dan sebagabayan. Jauh sesudah al-8hi, misalnya pada abad ke-8 H/ 14 M, lbn
al-Barizi (w. 738 H) masih mengklaim sebanyak 28 ayat ddldnsurah sebagai

"ayat-ayat yang teranulir keumumannyaal-thangkh ‘'umimuhi) dengan

399 jhat 'Imran Sanih Nazl, al-Wihdah al-Tarikhiyah li al-Suwar al-Quriniyah (Suriah: Oir
Qutaybah dan Aman:dD al-Quri’, 2006).

31%bid., 89-96; NasHamid Aba Zayd, Mafhim al-Nas, 167-175.

31} ihat kembali bahasan ini pada bagian diskusi aentasi teksrass) tentang keberadaaraskh
pada bab 2.
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pengecualianigtithnz’) atau semakna denganny&®.Padahal, sebelumnya pada
abad ke-6 H/ 12 M, AibBakr ibn al-'Arab (w. 543 H/ 1148 M) menulis karyanya,
al-Nasikh wa al-Mangkh, justeru bertolak dari kritiknya terhadap pengacau
naskh dan takhgs. Itu artinya bahwa para penulis tidak memiliki ided
terminologis yang sama dan, karenanya, klaim tdraya 135 ayat damai
ditanggapi beragam, karena oleh sebagian penskbudi “teranulir" dianggap oleh
penulis lain hanya "dijelaskan”, baik dengakhss, istithnz', taqyid, atau jenis-
jenisbayan yang lain.

Kedua, ayat-ayat damai yang diklaim teranulir peremasebenarnya lebih
tepat dilihat hanya sebagai "penundaards() atau "penggantianass dengamass
lain" secara kodisional dengan tetap mempertimbamgkembali keberlakukan
teks yang diganti suatu ketika yang telah diusulk@belumnya dengan arah yang
kurang lebih sama (dengan trend agak berbeda),dbelikal-Zarkash(w. 794 H/
1392 M), al-Bigi'T (w. 885 H/ 1480 M), 'Abduh (w. 1905 M), IbAshir (w. 1393
H/ 1973 M), Tha, (w. 1985 M), Muhammad Asad (w. 1992 M), iABayd (lahir
1943 M), maupun M. Quraish Shihab (lahir 1944 M).

Dari uraian yang telah dikemukakan tentang "penantigang, antara lain,
didasarkan atas pandangan balmags diproyeksikan ke realitas yang dinamis, dan
uraian tentang partikularitas-universalitas, suatass, meski memiliki sisi
"universalitas” berupa nilai-nilai agidah dan moraltergantung atas
"partikularitas™** yaitu: (1) alasan'ilah) yang mendasari suatu perintah atau
larangan, sehingga keberlakuaass tersebut dibatasi oleh keberadaan alasan
tersebut; (2) kondisiwaq) yang menentukan apakah suatu alasan tetap berlaku

atau tidak yang menjadi titik-tolak berlaku atadatinya suatu hukum. Inilah jenis

31%bn al-Barizi, Nasikh al-Quran al-'Azz, 23.
¥ partikularitas" sebenarnya adalah dimensi waktutdenpat dalam pengertian luas.
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"naskh (sebenarnya adalah "penundaan") ketiga yang peditagaskan oleh al-

Zarksh (w. 794 H/ 1392 M) berikut:

8daall g jally A0 5 Conall aa WIS Gl Jg 0 o8 cand 4y el La pCullEl)
Aeally SRl (e il 5 g el 5a¥) lag) pie (g o gais ) £l8 0 (Al
ol U8 LS ¢ gt Ladl g i) 8 grasiy paal 130 5 AT o) 4diasi 3 L g
058y il da 8 ¢ sabasadl (558 o () JUly 5aY) g Lt (el )
O S A gl Lo i (8 38all a5 3] (e il g g aSal)
Cra ot o Gl il g i) 40 A8 pusie il (ol 5 50¥1 CILY) 3 (0 pusiad)
Jaity a5 aSal) ey Can 5 Adad L i g b adlit) camg 3 )5 el JS () ey Ll
ol Al 3 say ¥ (tim Al Y il L) gy Gl s AT oSa ) Alal) el Juasily
a0 Jal e Al ol Jaol g el ) Al )l 6 adliad) sl e )
Lol 53 i atle 01530 aSadl 0153 oy (e s L susie Al ol 48 3Y1 355 5

34 e Lelaly 33 ()5 55 ne delan i Jad
Jenis ketiga adalah apa yang diperintahkan kareat @lasan, kemudian
alasan tersebut tidak berlaku lagi, seperti pduirkatika kondisi masih
lemah dan sedikit untuk bersabar dan memaafkargareang (kafir) yang
tidak mengharapkan pertemuan (balasan) dengan ,Alddn yang
semisalnya, tanpa mewajibkamr bi al-ma'ef, nahy 'an al-munkarihad,
dan semisalnya. Kemudian, perintah ini dianulir géen mewajibkan
perang. Sebenarnya, hal ini bukanlah penganulireaskf), melainkan
hanya penundaan, sebagaimana Allah swt. berfirhasa ayat yang Kami
tunda" @w nunsi k). Yang ditunda adalah perintah berperang hingganka
muslim memiliki kekuatan. Sedangkan, ketika keadaaereka masih
lemah, ketentuan yang berlaku adalah kewajibanabarsatas penderitaan
yang dialami. Dengartahgiq ini, jelaslah kelemahan pendapat yang
dipegang teguh oleh banyakufassir berkaitan dengan ayat-ayat yang
memerintahkan untuk memberi keringanan bahwa am@elut dianulir
dengan ayat pedangiy@at al-sayf, padahal sebenarnya tidak demikian,
melainkan hanya termasuk hal yang ditunda dalarggygan bahwa setiap
perintah yang disampaikan wajib dilaksanakan padduswaktu mungkin
karena ada alasan yang mengharuskan diterapkaratgatkan tersebut.
Kemudian, ketentuan tersebut berubah karena algsag mendasarinya
juga berubah ke ketentuan lain, dan karenanya kalkapenganuliran
(naskl). Penganuliran adalah mencabut, sehingga tidaéhbdilaksanakan
selamanya. Inilah yang diisyaratkan oleh aifShdalamal-Riszlah tentang
larangan menyimpan daging-daging binatang qurbaokumenunjukkan
rasa kasihan, kemudian turun ijin yang membolehkannamun ia tidak
menganggapnya teranulméngkh), melainkan termasuk penarikan hukum

31“Badr al-On al-Zarkash al-Burhan 7 'Ulam al-Quran (Beirut: Dar Ihya" al-Kutub al-'Arafyah,
Tsa al-Babt al-Halat wa Shurak'ih, 1957), juz 2, h. 42.
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karena alasan yang mendasarinya tidak ada laghggghjika ada orang-
orang tertentu dalam suatu komunitas secara meandesagalami kondisi
darurat, larangan tersebut kembali berlaku bagiuotas tersebut.

Sama dengan penjelasan Ibn 'Umar sebelumnya teffifzvady sebagai
alasan kebolehan perang, penjelasan al-Zarkasnegaskan "perintah'arfr)
memerangi orang-orangushrik didasarkan atas "partikularitas”, yaitu (1) alasan
(illah) berupa dilanggarnya perjanjian damai dan kaum limugelah sering
mengalami penindasan dan (2) kondsa) ketika kaum muslim telah memiliki
kekuatan. Dengan demikian, keadaan kaum muslim ddihdh yang telah
memiliki kekuatan sebenarnya bukan alasalal{), melainkan kondisi yang
mendukung diberlakukannya ketentuan tersebut. Pdsaipeini menjadi penting
untuk membedakan antara alasan "logika kekuatangade sifat "kondisional"
hukum tersebut.

Ketiga, "bias-waktu"t{me-bia3.3* Istilah ini mengandung pengertian tidak
hanya bahwa penganuliran yang dicetuskan oleh takafh Islam generasi awal
tidak relevan lagi diberlakukan dalam kondisi lgang sudah berubah, melainkan
bahwa penganuliran tersebut dipengaruhi oleh dé@tarmwaktu masa lampau
seakan waktu tersebut merupakan representasi pdiad untuk diterapkan pada
masa sekarang. Padahal, penganuliran tersebutdigleaber oleh waktu yang telah
berubah. Dengan pembakuan dan normativisasi l@sahdi tangan Ibn al-'Arab
bahwa penganuliran ini ditopang oleh penetapanedellugil al-figh dengan
pengambilan kesimpulan secara universiitdhgiq al-usi: al-jarz 'ala al-ganin
al-kullz), penganuliran ini diidealisasikan sebagai sikaglfmengenai hubungan

muslim dengan non-muslim di semua situasi apa paxahal, 1bn 'Abis yang

#3stilah "bias-waktu" {ime-biag pernah digunakan oleh Alvin Toffler, seorang fotog yang
terkenal, dalam Future Shock Setiap masyarakat mempunyai sikap yang karakteris
pandangannya terdapat pada tiga dimensi: masa lampssa kini, dan masa depan. Bias waktu,
menurutnya, merupakan determinan yang paling tldakara, namun paling menentukan dalam
membentuk tingkah laku masyarakat. Masa lalu diapggebagai tujuan dengan menjadikan
pengenalan masa lampau itu sebagai standar untolah@eni masa kini. Alvin TofflerFuture
Shock terj. Sri Koesdiyantinah (Jakarta: Pantja Simb2), 356.
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dirujuk sebagai otoritas tertinggi memiliki kesaataberbeda tentang kondisi masa
Nabi dan sahabat dengan kondisi Ibn al-'Aradan penulis-penulisnaskh

sesudahnya. Penyebabnya adalah absennya kesakkamamstorisitas.

d. Pentransmisian riwayat secara tidak valid (sahih) dan pendapat

secaratidak kritis (ma'gal)

Penganuliran ayat-ayat damai, sepanjang pengetapesamlis, tidak ada
yang didasarkan atas sabda Nabi. Fenomena pemganphskh adalah fenomena
pasca-Nabi. Bahkan, para sahabat tdanin yang dirujuk menggunakan istilah ini
dalam pengertian lebih luas. Penganuliran hanytlb&rdari generasi ini berupa
athar tafsir. Sebagaiijtinad tafsir', penafsiran-penafsiran mereka dilihat dari dua
aspek: (1) diuji dari segi validitas pentransmisigihhat al-riwayah); (2) jika
terbukti sahih, penafsiran tersebut tidak mesti harus diterimajamkan harus
dipahami kembali dari berbagai aspek, seperti h&tasnya yang muncul dalam
kondisi vaq dan alasan'ilah) tertentu, dan menilainya kembali dalam skema
kemungkinan relevansinya sekarang. Dengan demikiasyat penafsiran tidak
hanya valid gahih al-mandgil), melainkan juga jalan pikirannya dalam pengartia
kedua ini mudah diterimasdrih al-ma qil), atau masuk akalrgtionable dan
mungkin diterapkanféasiblg.

(1). Pentransmisian riwayat secara tidak vedadhi).

Sebagian klaim penganuliran yang dinisbatkan keitat sahabat atau
tabi'r tertentu kadang-kadang tidakhih, apalagi penisbatan riwayat lbn 'Aish di
mana namanya hanya menjadi justifikasi suatu ritvegeena ketenarannyz

Dalam uraian berikut, dikemukakan contoh riwayahgasuliran yang
dinisbatkan kepada Ibn 'Abb yang terbukti tidak valid séhih) dari segi

ketersambungan riwayaitt(sal al-sanad maupun integritas periwaydadalat al-

318 jhat, misalnya, al-Nalis, al-Nasikh wa al-Mangkh, 124.
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rawi) dari perspektif kritik hAdth konvensional dan bias-ideologi dari perspekitif
analisis politikrijal. Contoh ini tidak dimaksudkan untuk menarik geleaai
bahwa semua riwayat penganuliran tidak valid, kamenganuliran suatu ayat juga
diuji dari standar-standar kritik lain. Berikut dala contohathar penganuliran dari
Ibn 'Ablas:
e o pla (n dglae (e a0 dl) 20 Las 1B ape gl Wiaa 1 J8 e Uyl
ida 5 e Al 5 (22 Al @ slalial agle Cld @il @ (A (e ol e dalh
(159 :0) e J) Do il tda 5 5o 418 5 (45 :03) © s agdle il Loy
(B (1448 @alll Q5T o at Y cpdll ) 5hik, 15kl Cll BD tda 5 Je 4l
i 0o Al s (5 Al Dobsaian i oS gl TBED cal  alS 10 e
Aasll) Ol 2hsm A G @AYl Vs ally e Y G 1B
(29
Rangkaiarsanadrawi adalah sebagai berikiit

'AlT bin 'Abd a-'Aziz a-Baghdidi (w. 287 H
Abi 'Ubayd w. 2%4 H/ 827 ata82¢& M)
'Abdullah bir .Salih@(Abﬁ Salih) (172-222H)
Mu'awiyah b?n Slih (w. 158 H
'AlT bin Abt %alhah w. 143 H

4
Ibn Abbas (w. 67/6¢ H/ 686 atal68¢ M)

Al-Suyiati dalamal-ltgan mengemukakan penilaian secara umum terhadap
tafsir yang bersumber dari Ibn 'Ai Menurut al-Suyti, ada beberapa jalur
riwayat tafsir dari Ibn 'Abfs, di antaranya yang dipandang otentik adalah mielal
'AlT bin Abi Talhah al-Hishimi. Sebagaimana dikutip al-Sity, Ahmad bin Hanbal
menginformasikan keberadaan sebuah kumpulan lembgag masih terpisah
(sahifah) yang diriwayatkan oleh 'Abin Abi Talhah dan sering dirujuk oleh Ab
Ja'far al-Nahas dalamKitab al-Nasikh wa al-Mangkh. Naskah tersebut, menurut
keterangan Ibn_ Bjar, berada di tangan AbSalih (sekretaris al-Layth) yang
diriwayatkannya dari Mawiyah bin Silih dari 'Ali bin Abi Talhah. Rangkaian

317Abi 'Ubayd,al-Nasikh wa al-Mangkh, 156.
#%Tentang rangkaian penyalin kitab ini hinggaiAbbayd, lihat bagian awal kitab AbUbayd,al-

Nasikh wa al-Mangkh.
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riwayat seperti inilah yang sebenarnya yang dikatakleh al-Bukhri sebagai
riwayat dari Al Shalih, dan dalamSahihnya dicantumkan sebagai riwayat
mu'allagdari Ibn 'Abtas 3*°

Dari Aba Salih inilah, Ibn Jair al-Tabar, Ibn Abi Hatim, dan lbn al-
Mundhir meriwayatkan tafsir lbn 'Alab yang sebenarnya melalui beberapa
perantara (rawi) antara mereka daniAflih. Komentar sebagian ulama tentang
keterputusasanad,sebagaimana dikemukakan al-8tiyadalah sebagai berikut:

Sebagian kelompok ulama berkata: "{JAbn Abi Talhah tidak mendengar
langsung tafsir dari lbn 'Alak, ia hanya menerima riwayat dari Niid
atau Sad bin Jubayr." Ibn ldjar berkata: "Setelah saya mengetahui
perantara dimaksud, dan ternyata ia adalah segamyterpercaya, hal itu
tidak menjadi persoalan.” Al-Kh&l dalam al-Irshad berkata: "Tafsir
Mu'awiyah bin Slih, seorang hakim di Andalus, yang berasal dafi b
Abt Talhah dari Ibn 'Abbs diriwayatkan oleh para pemuka ulama dari Ab
Salih, sekretaris al-Layth, dari Miwiyah, padahal para penghafahdith)
sepakat bahwa ('Al ibn Abi Talhah tidak mendengar langsung dari lbn
'Abbas." la juga mengatakan: "Tafsir-tafsir yang panjayang mereka
sandarkan kepada Ibn 'Aisbadalah tidak otentik dan para rawinya tidak
dikenal, seperti tafsirtdvaybir dari al-Cabhak dari Ibn 'Ablas, dan tafsir
yang diriwayatkan oleh sekelompok ulama dari Ibib& melalui lbn
Jurayj. Tafsir yang paling panjang adalah yangadiyatkan oleh Bakr bin
Sahl al-Dimyiti dari ‘Abd al-Ghanbin Sa'd dari Miasa bin Muhammad dari
lbn Jurayj." Tapi, ini masih perlu ditelaah ula3g.

Dengan demikian, ada dua keterputusanad yang menjadi persoalan
berkaitan dengan validitas riwayat tentang klaimgamuliran di atas, yaitu:
a) Keterputusansanad pada: 'At bin Abi Talhah (w. 120 H/ 737 M) -
..... (seharusnya melalui Mahid [w. 104 H/ 722 M] atau Sd' bin Jubayr [w.
95 H/ 714 M]) — lbn 'Abbs (w. 67-68 H/ 686-688 M). Para penghafatith
sepakat bahwa 'Abin Abi Talhah tidak tidak menerima riwayat langsung dari

Ibn 'Ablas.

31%l-Suyiti, al-ltgan 7 ‘Uliam al-Quran, vol. 2, 188-189.
32%pid.
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b) Keterputusarmsanadpada: (seharusnya melalui &lgalih) — Muawiyah bin
Salih — Al bin Abi Talhah — 1bn 'Ablas. Sebagaimana tampak dalam kutipan
di atas, para pemukaufassirtidak meriwayatkan langsung dari wiyah bin
Salih, melainkan melalui perantara #&bSalih yang dikatakan memegang
naskah penafsiran Ibn ‘A melalui riwayat 'Al bin Abi Talhah dari
Mu'awiyah bin Silih.

Pelacakan terhadap otentisitas riwayat ini melalpenelitian
ketersambunganit{isal) sanadyang bisa diukur dengan melacak biografi semua
rawi, termasuk yang menjadi isu serius, yaitu lsstiebungan atau tidak antarai'Al
bin Abi Talhah dengan lbn 'Alis, bisa membuktikan kebenaran bahwa aigj
atau Sad bin Jubayr menjadi perantaratAln Abi Talhah dan lbn 'Ab#s.

a. Ibn 'Ablas dan Penilaian terhadapnya

'‘Abdullah ibn 'Ablas atau yang lebih dikenal dengan Ibn 'Abladalah
seorang sahabat Nabi. Pandangan kaum muslimindigrhkredibilitas sahabat
beragam, ada di antara para ulama, terutama dndateédshab (Ahl) al-Hadith,
yang meyakini kredibilitas sahabat secara totalitasmasuk keadaan sahabat
pascaal-fithah al-kubz dengan terbunuhnya ‘Utlambin 'Affan. Ibn al-'Arab (w.
543 H), misalnya, menulis pembelaan tersebut dakAAwasm min al-
Qawasim.>** Akan tetapi, ada juga di antara para ulama yansjka® kritis, seperti

sikap Ibn al-Khab dalamal-Furgan®??

yang menekankan sisi kemanusiaan para
sahabat yang tidakna'sim (bisa salah), seperti halnya sikap mayoritas kglan
Adhab (Ahl) al-Ra'y. Salah satu persoalan yang tampaknya fundamedgdala
sikap kritis mereka dalam persoalan teologi tentamgmah, meski di kalangan

mereka sendiri terdapat perbedaan sikap. Dalameksrini, analisis politigij al

%Y ihat Ibn al-'Araly, al-'Awasim min al-Qawisim fr Tahgiq Mawaqif al-Sahabah Ba'd Waft al-
Nakr Salla Allah ‘alayh wa sallam(Beirut: Dar al-Kutub al-'llmyah, 1986).

%24bn al-Khatb, al-Furgan: Jam’ al-Quran wa Tadvinuh, Hiji’'uh wa Rasmuh, Tiwatuh wa
Qira’atuh, Wujib Tarjamatih wa Idi'atih (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyah, t. th.), 159.
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diperlukan mengingat bahwa masa sahabat juga davareh suasana politik.
Munculnya pengelompokan sahabat (Mutain, Angr, dan pengikut 'Albin Abi
Talib, atau kelompok 'Al versus Mu'awiyah) menyebabkan munculnyadith-
hadth palsu dan hadits-hadits tentantada’il (keutamaan-keutamaan) sahabat
tertentu®®®

Ibn 'Ablas dilahirkan tiga tahun sebelum hijrah Nabi ke Madi. Nama
lengkapnya adalah 'Abdah ibn 'Ablas ibn 'Abd al-Muallib ibn Hashim dan ia
adalah sepupu Nabi Mammad dari pihak ayah. Bibinya juga adalah istrbiNa
Mungkin karena faktor inilah yang menyebabkan lBbbas bisa berhubungan
mudah dengan Nabi. Namun, 1bn 'ABlketika itu masih sangat muda. Ketika Nabi
meninggal, ia mungkin baru berusia sepuluh, tigiadyeatau lima belas tahun.
Meski demikian, Nabi sebagaimana diriwayatkan mi&miperhatian khusus
terhadapnya. Bahkan, Nabi pernah mendoakannyaddgaikan kearifantiikmah
dan kemampuan melakukgnwil al-Quran?*

Meskipun kehidupannya jauh dari politik selama ggntahan Khalifah
Abt Bakr (memerintah 11-13 H/ 632-634 M), 'Umar (13+23634-644 M), dan
'‘Uthman (23-35 H/ 644-656 M), Ibn 'Akis memiliki reputasi dengan ikut serta
para sahabat dalam perang Badr (2 H) dan menjadispbat 'Umar dan 'Utlam
la juga ikut dalam ekspedisi ke Mesir (18-21 H/ ®39 M), Afrika (27 H/ 647-
648 M), Jurgn, dan Thabarish (30 H/ 650-651 M). Tugas khusus yang pernah
dipercayakan kepadanya adalah memimpin jemaalpadfi tahun ketika 'Uthan
dikepung di rumahnya. Oleh karena itu, ia tidakadardi Madinah ketika terjadi
pembunuhan 'Utham dan pemilihan 'Al (memerintah 35-40 H/ 656-661 M)
sebagai khalah. Sekembalinya dari Makkah, ia memberikan dukangerhadap

$2%jalaluddin Rakhmat, “Pemahaman Hadis: Perspeksiforls”, dalamPengembangan Pemikiran
terhadap Hadis ed. Yunahar llyas dan M. Mas'udi (Yogyakarta: lbamga Pengkajian dan
Pengamalan Islam [LPPI] Universitas Muhammadiyalyyékarta, 1996), 144-146.

32%Herbert BergThe Development of Exegesis in Early Islam: Thééaticity of Muslim Literature
from the Formative Perio@Britain: Curzon Press, 2000), 130.
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'AlT dan memimpin beberapa prajuritiAklama perang Jamal (36 H/ 656 M) dan
Siffin (37 H/ 657 M). 'Al kemudian mengangkatnya sebagai gubernuraBas
Beberapa waktu kemudian, terjadi ketidaksepahaméaraa'Al dan Ibn 'Ablas
yang menyebabkan Ibn ‘A menarik diri dari kehidupan politik dan menetap d
Makkah. Setelah meninggalnya 7Albn 'Ablas terlibat dalam perseteruan antara
al-Hasan bin 'Al (w. 49 H/ 669 M) dengan Mawiyah. Al-Hasan menempatkan
Ibn ‘Abkas dalam pasukannya, tapi Ibn ‘Albsendiri mengadakan kontak dengan
Mu'awiyah. Akibat perseteruan ini, lbn ‘Al mengambil alih pemegang
keuangan kota Bash. la kembali menarik dari politik setelah penékin
Constantinople pada tahun 49 H/ 669-670 M. lalatliagi dalam politik ketika
'‘Abdullah bin al-Zubayr (w. 73 H/ 692 M) mendirikan kekliahian tandingan di
Makkah (64 H/ 683 M). Ibn 'Abis sendiri menolak untuk mengakuinya sebagai
khalifah. Sebagai akibatnya, ia dipenjara. Tapkemudian melarikan diri ke dekat
kota al-Ta'if. Ketika ia meninggal di al-dif pada tahun 68 H/ 687-688 M di usia
70 tahun, Muhmmad ibn al-ldnafyah berkata ketika pemakamannya, "Pada hari
ini guru suci abhani) umat ini telah meninggaf®

Keterkaitan lbn 'Abfis dengan politik memang sangat tampak. Semula Ibn
'Abbas, sebagaimana halnya juga ayahnya, adalah odalgrtienunjukkan ambisi
politik, melainkan menekuni duith, sehingga Ibn 'Alis terkenal sebagai ahli
hadth di Hjaz pada abad pertama Hijrah. Namun, ketika ®h Abi Talib
berjuang untuk menduduki jabatan khalifah melawaraMyah, Ibn 'Ablas dan
ayahnya mendukungnya. Ketika Mwlyah telah kokoh menjadi khalifah, Ibn
'Abbas sering berkunjung ke istananya di Damaskus, lmakktelah Mawiyah
diganti oleh anaknya, yaitu Yakz Kunjungan Ibn 'Abfis ke istana Bani Umayyah
tersebut kemudian ditafsirkan oleh anggota keludBgai 'Abkias yang datang

kemudian sebagai upaya membald al-Bayt(keluarga Nabi Muhammad saw.) di

32%Herbert BergThe Development of Exegesi8].
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hadapan khalifah Bani Umayyah. Pembelaan politik'Abbas terhadap kelompok
Ahl al-Baytjuga tampak ketika terjadi perang saudara antdrdullah ibn Zubayr
melawan Yamd bin Muawiyah. Ketika 'Abdulih ibn Zubayr menguasai seluruh
negeri Islam, kecuali Damaskus, untuk beberapa, shat 'Ablis tidak mau
mengakuinya sebagai khalifah karena bukan darinkeddk Ahl al-Bayt sehingga
Ibn 'Abbas bersama Mudmmad ibn al-tdnafyah melarikan diri ke al-aif. %2

Kiprah politik Ibn 'Ablas dilanjutkan oleh anaknya, Abin Abdulkh bin
'Abbas (w. 118 H/ 736 M¥*’ la dijuluki oleh orang-orang Hijaz dengahsajjad
(orang yang banyak sujud) karena banyaknya shalatdengardh: al-thafanit
(orang yang memiliki tanda di dahinya karena barswajkd). Seperti halnya ayah
dan kakeknya, ia juga sering berkunjung ke istaaai BJmayyah di Damaskus,
terutama pada masa pemerintahan '‘Abd al-Malik barwdn (memerintah pada
tahun 685-705 M). Pada masa pemerintahanidMain 'Abd al-Milik, ambisi
politiknya kemudian tercium, sehingga Walid mencani kesalahan untuk
menindaknya. 'Albin 'Abdulih bin 'Ablzs tiga kali dihukum oleh Wal. Pertama,
karena ia mengawini Labah binti 'Abdulih bin Ja'far, seorang janda 'Abd al-
Malik (ayahnya) yang dianggap oleh \Whkebagai penghinaan terhadap ayahnya
itu. Kedua, karena dicurigai melakukan kegiatanitigolanti-Bani Umayyah,
sehingga ia dihukum pukul dan diarak di atas omtagen duduk menghadap ke
belakang. Ketiga, karena dituduh membunuh saudara@t bin 'Abdulkh bin
'Abbas, sehingga ia dihukum pukul, dipenjarakan, kemudiasir dari Damaskus

dan diperintahkan pergi ke daerah Shurat. Di saikemudian tinggal di

328M. Atho Mudzhar, “Teori-teori tentang Jatuhnya DeuBani Umayyah dan Bangiktnya Daulat
Bani Abbasiah”, dalanAl-Jami’ah: Journal of Islamic Studieso. 60 (1997), 1.

32EAlT bin ‘Abdullah bin ‘Abbas dilahirkan pada tahun 40 H. Tahun meninggalnyasima
kontroversial, Ibn al-Mawhi mengatakan tahun 117 H, Ibn NMa118 H, Khaifah tahun 114 H, dan
Abt Has@n al-Zaydi tahun 119 H. Lihat lebih lanjut dalam Ibrajdr al-‘Asqadini, Tahdhb al-
Tahdhb, vol. 7 (Beirut: Oar al-Kutub al-‘limiyyah, 1994), 201-202.



338

Humaymah, sebuah kota yang terletak pada rutel@egja antara Damaskus dan
Hijaz sampai akhir hayat®

b. 'Ali bin Abi Talhah

Nama sebenarnya adalafli® bin al-Mukharig al-Hashint yang memiliki
nama panggilan Abal-Hasan. Berdasarkan keteranganiAtakr bin Isa, penulis
Tarikh Hims rawi tabagahkeenam ini meninggal pada tahun 148?°HPandangan
kritikus rijal beragam. Ya@p bin Sufyin menilainya lemahdga'7f) dan munkar,
serta memiliki pandangan madhhab yang tidak terpapi, pada kesempatan lain,
Ya'qub juga pernah mengatakan bahwa Bih Abi Talhah bukan seorang yang

hadithnyamatrik,**°

tapi bukan juga seorang bisa dipegangi ucapanmyjgal).
Namanya disebutkan dalam karya Ibnblbdn, al-Thigat. Ibn Hibban sendiri
mengatakan bahwa Abin Abi Talhah menerima riwayat dari Ibn 'Alidy tapi
sebenarnya ia sendiri tidak pernah bertemu denban'Abkas3%' Atas dasar
penilaian seperti ini, Ibn &ar al-'Asqalni berkesimpulan bahwa Abin Abi
Talhah adalah seorang yangathiq', tapi kadang-kadang melakukan kekeliruan.
Kesalahannya yang terpenting adalah mengatakanab@hmenerima riwayat dari

Ibn 'Abkas yang sebenarnya tidak pernah ditemuiingal(.

328\1. Atho Mudzhar, “Teori-teori...", 21-22.

%bn Hajar al-‘Asqafini, TahdZb at-Tahdz, vol. 7 (Beirut: Oir al-Kutub al-‘llmiyyah, 1994),
288; Tagrb at-Tahdz, vol. 2, 39. Al bin Abi Talhah dikatakan menerima riwayat dari Ibn 'Abb
Padahal, menurut Ibndjar al-'Asqaini, 'Ali bin Abi Talhah sendiri tidak menerima riwayat secara
langsung dari Ibn 'Alds, karena ada rawi yang menjadi perantara kedugaita, Mughid, Aba
al-Wadik Jabr bin Nawaf, Bshid bin Sa'd al-Mugqfi’ dan al-@sim bin Murammad bin A Bakr.
Yang menerima riwayat dari Abin Abi Talhah adalah: Mawiyah bin Slih al-Hadranm, al-
Hakam bin 'Utaybah, fwad bin Alx Hind, Abi Bakr bin Al Maryam, Mufammad bin al-Wadl
al-Zubayt, Sufyan al-Thawt, Safwan bin "Amr, 'Abdulih bin Silim al-'Asy'af, al-Hasan bin &ih

bin Hayy, Thawr bin Yaid al-Rali, Badl bin Maysarah, Ab Sala '‘Utbah bin Tartm, dan al-Faraj
bin Fudilah. Ibn Hajar al-‘Asqaiini, TahdZb at-Tahdz, vol. 7, 288.

#3%atrik adalah hadits yang diriwayatkan oleh orang tertuglerusta, sedangkaadith tersebut
hanya diriwayatkannya sendiri dan bertentangan aterdgedah-kaedah umum. Sebutanini juga
diterapkan kepadaakith yang diriwayatkan oleh orang yang dikenal bigadrerdusta, naun tidak
ada tanda-tanda kebohongan dalaaith yang sedang diriwayatkannya. Ibmajar al-'Asgaini,
Nuzhat al-Naar ff Tawdh Nukhbat al-Fikar ed. 'Abdulih bin Dayfullah al-Rafl1 (Riyad: Matba'at
Safir, 1422), 225; Nr al-Din 'ltr, Manhaj al-Naqd # 'Ulam al-Hadith (Damaskus: Br al-Fikr,
1997), 299.

3Y4bn Hajar al-‘Asqadini, Tahdhb al-Tahdhb, vol. 7, 289.
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Penilaian tentang kredibiltas Abin Abi Talhah dikemukakan oleh Ab
Dawid, sebagaiman dikutip oleh Ibraldr al-'Asgaint berikut:

IS o s sl Al 815 Canl) afiins Al oL o) a5 a5l ol e s Y JB g
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Al-Ajiri mengatakan berdasarkan riwayat yang diterimanya Ala
Dawad: "Dia insya' Alkzh hadithnya tidak bermasalah. Akan tetapi, ia
memiliki pendapat yang jelek, karena memiliki pamgln (untuk
menyelesaikan masalah dengan) pedang, dan hakédksikan oleh_ Hjjaj
bin Muhammad.

Apa yang dikatakan oleh AbDawad dengan "ia memiliki pandangan
(untuk menyelesaikan masalah dengan) pedgag al-sayf)’, menurut Ibn Hjar
al-'Asqahni, berkaitan dengan fakta berikut:
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Aku telah mengetahui alasan yang menyebabkan Pdwid mengatakan

"ia memiliki pandangan (untuk menyelesaikan masalahgan) pedang

(yara al-say)". Hal itu berkaitan dengan riwayat kejadian yang loliskean

oleh Abi Zur'ah al-Dimashigyang diterimanya dari 'Abin 'lyash al-Hmgi,

ia mengatakan: "Al-'/A' bin 'Utbah al-Hnsi bertemu dengan "Abin Abi

Talhah di bawah kubah". Kemudian al-#Al bertanya: "Wahai Aib

Muhammad (panggilan terhadap TAlin Abi Talhah), setiap kabilah dari

kabilah-kabilah kaum muslimin ditindak; laki-lakperempuan, dan anak-

anak dibunuh, maka tidak akan ada lagi seseorang/@og mengucapkan

‘Allah, Allah'. Demi Allah, seandainya BanUmayyah dianggap berdosa,

tentu semua orang di penjuru timur dan barat igiajiakan dianggap

berdosa karena melakukan kesalahan yang samal-'Z) mengatakan

itu dengan merujuk kepada apa yang dilakukan olahi BAbbas untuk
mengalahkan Ban Umayyah dan membolehkan mereka untuk dibunuh

332pid., vol. 7, 288.
333pid., vol. 7, 289.
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dengan cara yang telah disebutkan itui #h ‘lyash al-Hmsh kembali
menceritakan: "Kemudian 'Albin Abi Talhah berkata kepada al-ZAl
'Wahai orang yang lemah, dosa macam apa yang lkigargggung oleh
keluarga keturunarApl Bay) Nabi Mutammad saw jika mereka menindak
sekelompok orang karena kesalahan-kesalahan mel@kamemaafkan
sebagian yang lain?' "Abin 'lyash al-Hmsi menceritakan lagi: "Kemudian
al-'Ala" berkata kepadanya: 'ltu sungguh hanya pendapaajal. la
menjawab: 'Ya'. Kemudian al-&lmenjawab: 'Tidak bisa begitu, sungguh
akan kusampaikan kepadamu yang muncul dari muladadiri dengan
hanya satu pernyataan yang berlaku selamanya 'K@mcintai keturunan
Nabi Murammad hanya karena kami mencintai beliau. Olehnkaite, jika
mereka menyalahi perjalanan hidup beliau dan mé&kakuhal yang
bertentangan dengan sunnahnya, mereka adalah aramg-yang paling
kami benci™.

Kutipan dari keterangan Ibndr al-'Asqalni di atas menggambarkan
keterlibatan, atau setidaknya, cara pandangbi Abi Talhah tentang wajarnya
menghukum kalangan BarUmayyah dengan membunuh tidak hanya kaum laki-
laki, melainkan juga kaum wanita dan anak-anaki #ih Abi Talhah ikut
mendukung penggulingan kekuasaan Baymayyah dan tegaknya kekuasaan
Bani 'Abbasiyyah dengan sentimeAhl al-Bayt Dalam pandangan mereka,
kekuasaan BanUmayyah berdiri tegak di atas kesalahan-kesalghag mereka
lakukan dengan menyingkirkan kelompoki'Bin Abi Talib. Kesalahan-kesalahan
Bami Umayyah, dalam pandangan 7Abin Abi Talhah, patut dibalas dengan
"pedang” (pembunuhan).

Pola pikir "pedang” (menyelesaikan masalah dengkeriasan) tampaknya
tidak hanya ditemukan padaiAlin Abi Talhah, melainkan tampak sebagai sebuah
kecenderungan ulama terdahusialé) yang menganggap penyelesaian "pedang"
merupakan cara terbaik, termasuk menghadapi pargupsa tiran. Namun, di
kalangan ulama belakangakhélaf), setidaknya di masa ketika lbnajdr al-
'‘Asqabni mencatat, cara ini ditinggalkan karena akan bbeaKiebih buruk, dan
para rawi yang masih menganut pandangan itu tetapjaci persoalan bagi

sebagian kritikus lain, meski bagi sebagian krgikijal tidak berpengaruh
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terhadap kredibilitas rawi. Ketika menjelaskan fsan ulama terhadap Ab
Nu'aym, Ibn Hjar al-'Asqalni menulis sebagai berikut:
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la memiliki pandangan (untuk menyelesaikan masalangan) pedang,
yaitu ia memiliki pandangan untuk mencari solusigin pedang terhadap
para penguasa yang tiran. Ini adalah aliran lanaf.s&kan tetapi,
persoalan telah ditetapkan untuk tidak menggunaleaia itu lagi, karena
mereka berpandangan bahwa hal itu akan berakitt beiruk.

Al-'Ala" sendiri yang, sebagaimana tampak dalam kutipatadi, berdialog
langsung dengan 'Al bin Abi Talhah menganggap pola pikir "pedang”
(menyelesaikan masalah dengan kekerasan) mengukaedibiltas seseorang,
sebagaimana tampak dari pernyataannya:

334 laal) o (puimal Caaadl O JE 1Y # o 8 Gl Cand) i Bl
Tidakkah Anda berpikir bahwa pedang mengurangijaekemuliaannya,
jika dikatakan "Sesungguhnya pedang lebih bisa elemgikan masalah
daripada tongkat".

Perbedaan mendasar antara pandangarbiAlAbi Talhah dan kalangan
salafumumnya adalah bahwa yang pertama mendukung peagglcara tersebut
dalam konteks sektarianisme BarAbbasiyah dengan sintimerAhl al-Bayt,
sedangkan yang kedua menggunakannya sebagai pealawderhadap
ketidakadilan penguasa, dua hal yang jauh berb¢almun, keduanya sama-sama
dianggap tidak tepat lagi di masa belakangan.

c. Muawiyah bin Slih

Nama lengkapnya adalah Mwiyah bin Slih bin Judayr bin Sal bin Sa'd
bin Fihr al-Hadrant dan memiliki nama penggilan ABAmr atau menurut riwayat
lain, Aba 'Abd al-Ralman al-Hmsi. la adalah seorang hakim di Andalus dan

menurut beberapa riwayat adalah sekretaris al-Layebutan "al-Hnsr"

334Sebagaimana dikutip dari karya al-Stiyal-Magamat al-Lu’luzyah, dalam Mugafa al-Shal’ah,
Jalal al-Din al-Suyiti: Magratuh al-‘limiyah wa Malhithuh al-Lughaviyah (Cairo: al-Car al-
Misriyah al-Lubaniyah, 1994), 71.
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menunjukkan bahwa ia dilahirkan di Homs, sebuala kbtSuriah. Menurut lbn
Yinus, ia meninggal pada tahun 158 H, dan menurut MbBrwan bin Hbban,
penulisTarikh al-Andalus ia meninggal pada tahun 172 H. Pada tahun 12a H,
meninggalkan kota Homs menuju Mesir, kemudian kdalms. Ketika pada masa
pemerintahan 'Abd al-Rat&n bin Muawiyah, ia memiliki relasi dengan penguasa
ini dan ia pernah diutus ke @h untuk memenuhi perintahnya. Ketika pulang dari
Sham, ia diberikan jabatan sebagai hakim di And&fus

Penilaian terhadap kredibiltasnya beragam. Ibnriviaebagaimana dikutip
Ja'far al-Byalisi, menilainya sebagai rawi yanghigah (dipercaya) dan,
sebagaimana dikutip Ibn AllKhaythamah, ia menilainya sebagalih. Ibn Main
pernah bertanya kepada Muhmad bin Wadkh: "Apakah kamu telah
mengumpulkan &dith Muawiyah bin Slih?". la menjawab: "Tidak". Ibn Ma
berkata: "Demi Allah, kamu telah menyia-nyiakandmpatan untuk mendapatkan
ilmu yang banyak". Penilaian Ibn Nta'yang diriwayatkan oleh lbn Alblatim dari
al-Duri menyatakan bahwa Mwiyah bin Slih tidak bisa dipercayaldysa bi
mard), tapi riwayat ini dibantah kebenarannya oleh Haar al-'Asqaini. Al-
'‘Ajali dan al-Na&1 menilainya sebagai rawi yargigah. Aba Zur'ah menilainya
sebagaithigah dan muhaddith (ahli hadth). Ibn Sa'd menilainya sebagai hakim
Andalus yanghigah dalam meriwayatkan banyaladith. Ibn Kharis menilainya
sebagai rawi yangadizg. Ibn 'Adi menilainya sebagai rawadith yang bisa dinilai
"salih” (sahih) dan, menurutnya, Mawiyah bin Slih adalah rawi yang tidak
memiliki persoalan seriusld ba'sg dalam hal kredibilitas. Al-Bazr juga
menilainya sebagai rawi yang tidak bermasalalys@ bihi ba's lbn Hajar al-
'Asqabni juga meriwayatkan penilaian lain dari al-Baizzyaitu penilaian sebagai

rawi yangthigah.33°

33%bn Hajar al-‘Asqadini, TahdHb al-TahdHhb, vol. 10, 190-191.
*pid., vol. 10, 190-191.
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Sebagian kritikusrijal menilai Muawiyah bin Slih sebagai rawi yang
menengahwas) yang tidak terlalu dipercaya, tapi tidak juga #mAkan tetapi,
sebagian kritikus menganggapnya lemahidSah Al Maryam pernah mendengar
pamannya, Msa bin Salamah, bercerita sebagai berikut: "Saya ghermatang
kepada Muiwiyah bin Slih untuk menulis _&adith darinya. Tapi, saya lihat ada
sesuatu di sampingnya. Setelah ditanyakan kepagdengsenjawab: "Hadiah yang
akan disampaikan kepada penguasa Andalus". Ataar dad ini, pamannya
membatalkan niatnya untuk mencatatith dari Muawiyah bin Silih. Muhammad
bin Ahmad bin Al Khaythamah pernah bercerita bahwa ia pernah d&arkgta
Andalus untuk mencari kitab-kitab utama yang dstolieh Muiwiyah bin Slih. la
tidak menemukan kitab-kitab tersebut, karena tdidhng, karena penduduk
Andalus sendiri tidak tertarik. Ibn AbKhaythamah juga menerangkan faktor
penyebabnya adalah bahwa BMiyah meriwayatkan ddith yang gharib
(sebenarnya tidak identik dengda'if) yang para rawinya berasal dari penduduk
Sham®’ Suatu ketika Mawiyah bin Slih bersama menantunya (suami anak
perempuannya), Zigl bin 'Abd al-Raman Sibtin berkunjung ke rumah Malik bin
Anas. Kemudian, menantunya tersebut bertanya kepddbk: "Bagaimana
penilaian Anda terhadap Mwiyah?" Malik menjawab secara diplomatis: "Tidak
ada seorang pun yang pernah bertanya kepadakungentaang seperti
Mu'awiyah"3*® Diamnya Milik dalam penilaiannya terhadap Mwiyah dan
jawabannya bahwa tidak ada orang yang pernah makamyya mempunyai dua

kemungkinan; pertama, Mwviyah memang sama sekali tidak bermasalah sehingga

%3'Gharib dari segi tempat ini disebgtharb niss. Lihat Nar al-Din 'ltr, Manhaj al-Naqd 400.
Gharib danfard sering disamakan maknanya. Namun, terkadand) mutaq disebutfard, yaitu
hadith yang hanya diketahui berasal dari seorang sah@bdandard nisly disebutgharib, seperti
seorang rawi sendirian meriwayatkan dalam hal réute Sebagian ulama atith tidak
mengemukakan pembedaan ini, termaghdiriib nistr dari segi tempat ini. Yang dipertimbangkan
hanya segsanaddanmatn Lihat al-Sakbwi, Fath al-Mughith (Beirut: Dar al-Kutub al-'limyah,
1427 H), 30.

38bn Hajar al-‘Asqadini, Tahdhb al-Tahdhb, vol. 10, 191-192.
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tidak ada seorang pun yang merasa perlu untuk ngakan kredibilitasnya; kedua,
sebaliknya. Jika bertolak dari ceritat® bin Salamah, Malik kemungkinan
memiliki penilaian kedua ini, karena Malik hidup ®8ladinah (kemungkinan
dikunjungi oleh Muiwiyah dan menantunya ketika menunaikan ibadah dajn)
penduduk Madinah tidak pernah menanyakanaMiyah karena ia meriwayatkan
hadith dari jalur para rawi Sim.

Dalam konteks perbedaan penilaian kritikijgil tersebut, Ibn Hjar al-
'‘Asqabni dalam Tagrib al-Tahdhb memberi keterangan bahwa Kulyah bin
Salih adalah rawi generastapaqal) ke-7 yang dinilai dapat dipercaysaéiq),
meski banyak keragudn®

d. 'Abdulh bin Silih (Abu Salih)

Nama lengkapnya adalah 'Abdililbin Slih bin Muhammad bin Muslim
al-Juham atau Al Salih yang dikenal sebagai sekretaris al-Layth. Menitbin
'‘Abd al-Ratman al-Mughrah, Al Salih lahir pada tahun 173 H. Menurut Yty
bin Sufyan, ia meninggal pada bulan Mafiam tahun 222 H*° dan menurut al-

Dhahals pada tahun 223 Ef?

*Fbid., vol. 2, 259.

*%bid., vol. 5, 228-229.

34131-Dhahalp, Mizan al-I'tidal, vol. 3, ed. ‘Af Muhammad al-Bajwi (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.),
445. Aln Salih menerima riwayat dari (guru-gurunya), antara lagglah: M@wiyah bin Silih al-
Hadrani, Masa bin 'Alf bin Rafah, Harmalah bin 'Iman al-Tajayyul, Said bin 'Abd al-'Azz al-
Tanikhi, al-Layth bin Sa'd, al-Fadbin Fucklah, Ibn Luhay'ah, Ibn Wahb, Bishr bin al-$jrvatya

bin Ayyab, Aba Shurayh'Abd al-Ratman bin Shurayhdan '‘Abd al-'A#zz bin 'Abdulkh bin Al

Salamah al-Mjishiin. Orang-orang yang menerima riwayat dariacA&lih (murid-muridnya),
antara lain, adalah: Ab'Ubayd al-@sim bin Salim Aba Dawad, al-Tirmidh, dan Ibn Mijah
melalui perantara al-&bkan bin ‘Al al-Khilal, 'Abdullah al-Darimi, Muhammad bin Yaya al-Dhihf,

'AlT bin Dawiad al-Qanari, Maktim bin al-'Ablas al-Marwaz, Muhammad bin Ab al-Husayn al-
Simrani, Abt Hatim al-Razi, Aba al-Azhar al-Naysbari, Yalhya bin Main, Aba Mastid al-Rizi,

Ahmad bin al-thsan al-Tirmidfy Ahmad bin Mansr al-Ran&di, Hanid bin Zanjawayh, Khagsh
bin Asram, al-RaB bin Sulaynan, Rag' bin Murji, Duhaym, Mutammad bin 'Isril al-Tirmidhi,

Muhammad bin Isiig al-Saghani, Muhammad bin Muslim bin \&fah, Ya'dqib bin Sufyn, Isnafl

bin 'Abdullah Samawayh, A Zur'ah al-Dimasyty Yatya bin 'Uthnan bin Silih al-Sahri, Haran

bin Kamil al-Misri, Abi Bakr bin Ubay, ‘Al bin 'Abd al-Raman al-MakhZimi, dan Al al-Hasan
bin Muhammad bin 'Uthran bin Sad bin Al al-Savad al-Migri. 1bn Hajar al-‘Asgadini, Tahdhb

al-Tahdhb, vol. 5, 229-230; al-Buldri, Kitab al-Tarikh al-Kabr, vol. 5 (Beirut: Cir al-Fikr, t.th.),
121.
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Penilaian dari kritikugijal, antara lain, dikemukakan oleh 'Abd al-Malik
bin Shu'ayb bin al-Layth bahwa Alfalih adalah seorang rawi yartgigah. Ibn
Ma'in juga menilainya sebagai rawi yatsigah.Ibn al-Qatan menilainya sebagai
rawi yangsadiq. Kritik terhadap Ala Salih, antara lain, datang dari al-Nasyang
mengemukakanddith riwayat Al Salih (inna Allzh ikhtara aghabr ‘ala jami* al-
‘alamin) sebagai &dith palsu hawd:'). Abi Hatim menampik tuduhan sebagian
ulama terhadap Ab Salih sebagai pendusta. Menurut iAblatim, hadith-radith
yang diriwayatkan oleh Ab Salih  pada akhir hidupnya yang ditolak oleh para
ulama adalah hasil pemalsuan yang dilakukan olefateya, Khlid bin Nujayh.
Menurut Ibn Hbban, Abi Salih sendiri adalah seorang bisa dipercaya dan
munculnya hadits-haditamunkar adalah karena olah orang dekatnya yang
memalsukan &dith atas nama AbSalih. Begitu juga, Ibn 'Atdmenilai Al Salih
sebagai rawi_ &dith yang tidak mengandung masalahugtagm al-hadith) dan
adanya kekeliruan paganaddanmatn menurutnya, bukan karena disengéfa.

e. 'Aba 'Ubayd (Penulis) dasanadpara rawinya

Abt 'Ubayd al-@sim bin Salim lahir di Harah, sebuah kota besar yang
terkenal di Khuisan, sebuah pusat perdagangan yang berlokasi di rute
perdagangan strategis antara laut Mediterania hirigdia dan China. Berbeda
dengan tahun kematian yang disepakati hampir sesamder, yaitu pada tahun
224 H, tahun kelahirannya diperselisinkan. MenattZubayd (319 H/ 989 M), ia
hidup selama 73 tahun dan dilahirkan pada tahun H5Namun, menurut al-
Baghdidi, ia meninggalkan dalam usia 67 tahun yang beiartlilahirkan pada
tahun 157 H. Karena perbedaan ini, Ibn Khahikmencantumkan tiga versi tahun
kelahirannya, yaitu: 150 H, 154 H, dan 157 H. Kakgayanya, antara lain, adalah:
Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, Kitzb al-Amwil, dan Fadz'il al-Qur'an3*® Dari

342bn Hajar al-‘Asqadini, Taqrb al-Tahdhb, vol. 5, 230.
343%Ugi SuhartoKeuangan Publik Islam: Reinterpretasi Zakat danaRajStudi Kitab al-Amwal Abu
‘Ubayd (Yogyakarta: Pusat Studi Zakat Islamic Busines8LBTIS Yogyakarta, 200429-30.
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segi kredibilitas, kecuali Ahad bin Amad yang paling jauh bisa menilainya
sebagai Ustzdh' (guru) dan bahkan mencelanya, namun lebih bénsifaadi, para
kritikus rijal, semisal Al Dawad, al-Daraquii, dan al-Hkim, menilainya sebagai
orang yang bisa dipercay¥d. Dari keterangan Ibn_ #&jar al-'Asqaini dalam
Tahdhb al-Tahdhb, Abta 'Ubayd hanya memiliki hubungan riwayat ke muridnya
yang bisa mengesahkan dalam konteks diskusi kitartg klaimnaskhdi sini dari
'AlT bin 'Abd al-'A2z dan tidak ada bukti (sepanjang pelacakan geneaeayat
yang bisa penulis lakukan) bahwa tAlJbayd menerima riwayat ini dari Ab
Salih.3* Bahkan dalam karyanyalaqrib al-Tahdhb, Ibn Hajar al-'Asqaini
berkomentar: "Sepengetahuan saya, ia tidak memihidith yang bisa
dikategorikan sebagamusnad dalam beberapa kitabnya, melainkan hanya
pendapat-pendapatnya dalam menjelageb".3*®

Kritik terhadapnya muncul dari keterangan akRhurmuz (w. 360 H)
tentang kritik Hisayn bin ‘Al al-Karbisi (w. 245 Hf*’ terhadap ketidakjujuran
Abi 'Ubayd mengutip pendapat ala8h (150-204 H). Al-Ka#bist yang tinggal di
Baghdad hidup semasa dan berinteraksi dengam 'Abayd yang ketika itu

3%bn Hajar al-‘Asqadini, Tahdhb al-TahdHhb, vol. 8, 275.

*Ipid., 274-275.

349bn Hajar al-‘Asqaiini, Taqrib al-Tahdb, vol. 2, 540. Ali 'Ubayd disebut menulis kitab tentang
hadith gharb. Al-'Iragi, al-Taqyid wa alddah, ed. 'Abd al-Raiman Muhammad 'Uthrin (Madinah:
al-Maktabah al-Salajah, 1969), 275.

347a adalah seorang sahabat a##8h yang suka berpolemilnizhart jadali), penulis tentang rawi-
rawi mudallis ahli figh dan ldith, dan tinggal di Baghdad dan pernah berpoletaitgan Amad
bin Hanbal di hadapan al-gfii 1 tentang kqadiman al-Qur'an Almad bin Hanbal mengatakan
bahwa al-Quran adalah abadiafm) sebagaimana zat Allah jugadm. Akan tetapi, Hisayn bin
‘AlT al-Kanbist yang ahli dan yang pertama mengkhususkan perihgtakepada persoaldafzh
berpendapat bahwa al-Qur'an memayagim, tapi bahasa Arab al-Qur'an yang dilafalkan tidak
gadm. Ahmad bin Hanbal menuding pendapat ini sebdgdiah. Perseteruan ini berimplikasi pada
penilaian Almad terhadap al-Kabisi. Ketika Ahmad ditanya tentang kredibilitas al-&asi, ia
menjawab: “Semoga Allah menjadikan al-Klaisi hina, tidak patut untuk semajlis ilmu dengannya,
tidak patut dimintai pendapat, jangan ditulis kitatabnya, dan kami tidak akan menerima ilmu
dari orang yang menerima ilmu dengannya”n#sd bin Hanbal menganggap pendapat al#f#si
sebagai representasi pendapat Jahm bin Shafimi artinya bahwa faktor teologis subjektif
berpengaruh dalam penilaian seorang tokoh terhadap. Al-Khafib al-Baghddi, Tarikh
Baghdzd, vol. 2 (Beirut: Gir al-Kutub al-'llmyah, t,th.), 65.
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menjadi hakim di kota drsis di bawah pemerintahan it bin Nag bin Malik. 348

Al-Ramahurmuz menuturkan sebagai berikut:

i a0 5 48l S ape gl ey W JU agion deal o e o bl sl
zas agle ming oo I 4 Hlaid 4 sy und S e o G el
Jsi e U QUi il 5 Cppuen Couadd ailil)l S Y g g adail Sy adlal
A4S e dalaial CB ju a8y ALY K3 a2y B8 JUE 5 Gueall 0l JB SIS A
das ova i day g Al & sl el Ll sl e Ja s il e
G i a5 Allie Gt W il Jib Undlly 4ald ac Dlal (e lalia 5
349-")‘“105‘7’&;‘“(‘35’?5
Diberitakan kepadaku oleh a#jsbahwa Ja'far bin Ahad memberitakan
kepada mereka, ia mengatakan, "Ketikai AUbayd menulis kitab-kitab
figh dan bantahan, hal itu diketahui oletuddyn bin 'Al al-Kambisi,
kemudian al-Kaibisi mengambil sebagian kitab-kitabnya itu, lalu meneli
isinya. Ternyata, ia (Ab 'Ubayd) menggunakan argumen-argumen yang
dikemukakan oleh al-&h't dan menggunakan ungkapannya, tapi ia tidak
menyebut nama al-8fii. Husayn pun lalu marah dan menemuinya,
kemudian berkata, "Wahai Ab'Ubayd, dalam kitab-kitabmu, kamu
mengatakan 'Ilbn al-&ban berkata'’, 'si anu berkata’, dan kamu
menghilangkan penyebutan nama a#fh Kamu sungguh mencuri cara
bagaimana ia berargumentasi dari kitab-kitabnyajapal kamu tidak
berarti apa-apa dan tidak menguasai permasalahaa sakali. Kamu
hanyalah periwayat." Kemudianusiayn menanya kepadanya tentang kasus
seseorang yang memukul dada orang lain, sehinggaatabkan salah satu
di antara tulang-tulang rusuknya. la menjawab keliusayn lalu berkata,
"Kamu tidak menguasai suatu masalah pun, sedangian ingin menulis
kitab-kitab." la tidak beranjak sampai persoalani®ah dijelaskannya.

Peristiwva tersebut sebenarnya berkaitan denganapiagang seharusnya
cukup mengurangi kredibilitas Ab 'Ubayd. Tidak hanya itu, al-Nb#s,
sebagaimana dikutip 'Abdali Khirstid al-Birr,*° sering mencatat kekeliruan
Abi 'Ubayd. Akan tetapi, para kritikugal, seperti disebutkan di atas, rupanya

tetap memandang sosokAtbayd secara umum sebagai rawi terpercaya.

34831-Mizz1, Tahdhb al-Kamil, vol. 23, ed. Bashgin 'Awwad Ma'rif (Beirut: Mu'assasat al-Rikh,
1980), 354.

34%l-Qadi al-Hasan bin ‘Abd al-Rahan Al-Ramahurmuz, al-Muhaddith al-Fisil bayn al-Riwi wa
al-Wa't (Beirut: Dar al-Fikr, 1984), 250-251. Riwayat ini kemudian wlilo oleh Ibn Hhjar al-
‘Asqalant dalamTahdhb al-Tahdhb, vol. 2, 311.

3% Abdullah Kharshid al-Birri, al-Qur'an wa ‘Ulimuh f Misr 20H-358H.,418.
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Dari Abia 'Ubayd kemudian karyanya tersebut diterima dengemode
riwayat masing-masing dengan rantasanadberikut:

a) 'Al1 bin 'Abd al-'AZz al-Baghddi al-Baghaw (w. 287 H) menerima riwayat
pada tahun 284 H dengan mendengar langsung datitemgga akhir karya
Abi 'Ubayd. ‘At adalah paman Abal-Qasim 'Abdulkh bin 'Abd al-'Azz al-
Baghaw (penulisMusnad. la tinggal di Makkah dan memiliki hubungan dekat
dengan Alb 'Ubayd. Menurut ¥qat, 'Ali sendiri adalah seorang penulis
Musnad. Meskipun dianggap bisa dipercaya oleh atdguni dan Ibn Ab
Hatim, ia dikritik karena sikapnya yang materialistik

b) Abu Bakr bin Abmad bin Mulammad bin Amad bin Al al-Mawt (260-351 H/
873-962 M).

c) Aba 'Abdillah Muhammad bin Almad bin Mufammad bin 'Ubayd bin 3 al-
Washsh' (dengarsimz’ pada tahun 392 H/ 1001 M).

d) Aba al-Hasan 'Abd al-Bgi bin Abi al-Fath Faris bin Almad bin Misa al-
Mugri' al-Himst (w. 450 H/ 1058 M) dengan metodgra'ah atau membaca
dalam bentuk tertulis pada tahun 447 H.

e) Aba al-Hasan 'Al bin al-Husayn bin 'Umar al-Faar al-Masilt (433-519 H/
1041-1125 M) dalam bentWitabahatau tertulis.

f) Abt 'Abdillah Muhammad bin Amad bin Himid bin Mufarrij bin Ghiyith al-
Aryahi (601 H/ 1204 M). Rawi terakhir inilah yang menyatiengan tulisannya
karya Al 'Ubayd, al-Nasikh wa al-Mangkh f al-Kitab wa al-Sunnahdan
baru selesai pada Sabtu, 8 Rabi'ul Akhir tahunt$87

Berdasarkan pelacakan dengan metodologi penelg@arad dari mana
klaim naskh ayat pedang tersebut terhadap beberapa ayat kepadtas lbn

'Abbas, kita bisa berkesimpulan sebagai berikut.

%Y ihat Aba ‘Ubayd, al-Nasikh wa al-Manakh, 17; John Burton, “The Transmission of the Text”,
dalam Al ‘Ubayd, Kitab al-Nasikh wa al-Mangkh, ed. John Burton, 52 (pengantar), 102-103.
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Pertamagdari segi ketersambungan rangkaian periwayattsv( al-sanad,
terbukti bahwa:

a) Sebagaimana telah dinyatakan oleh al@ugalam al-ltgan sebagai suatu
kesepakatan di kalangan ulama, memang b Abi Talhah tidak pernah
bertemu dan mendengar riwayat secara langsundhuatAbkas. Dalam ilmu
hadth, penisbatan suatu riwayat kepada rawi yang tmkkah ditemui secara
langsung disebut sebagmsal. Bagi lIbn Hajar al-'Asqgadni, tidak menjadi
persoalan jika rawi yang menjadi perantara teldetdhui sebagai rawi yang
thigah. Beberapa penulis biografi, sebagaimana dikemukakaenyatakan
bahwa nama-nama murid Ibn 'Adsh seperti Mujhid bin Jabr dan Sd' bin
Jubayr, berperan sebagai perantara. Tapi, bagaimaraastikan bahwa
seorang abi'T benar-benar meriwayatkaradith dari murid lbn 'Abbs? Jika
benar klaimnaskhbenar-benar berasal dari Ibn 'Albdan diterima oleh 'Al
bin Abi Talhah melalui perantara, siapa yang menjadi peradtaranengapa ia
memilihirsal dengan tidak menyebut nama rawi perantara? Olem&atu, al-
Shafi't menolak menjadikannya sebadmijjah, berbeda dengan sikapalk
dan Al Harifah. **2

b) Sebagaimana tampak dalasanad, memang ada peran 'Abdill bin Silih
(Abt Salih) yang menjadi perantara antara Muyah bin Slih dengan para
pemuka tafsir, seperti Ibn Janl-Tabal, yang mengklaim meriwayatkan tafsir
Ibn 'Abkas. Tapi, sejauh pelacakan penulis, ini tidak berlpada Al 'Ubayd,

karena meski ia hidup semasau@sarah) dengan Ab Salih, tidak ada sama

%4rsal adalah menisbatkan suatadth yang diriwayatkan oleh seoranipi'7 (dari generasi awal,
ataukibar al-tabi'in) sebagai sabda Nabi, padahal rawi sendiri, teaja, sidak bertemu dengan
beliau, melainkan melalui perantara sahabat behg&lik dan Abi Harifah menerima, &dith ini
sebagahujjah. Sedangkan, al-&fi'T menolaknya, kecuali yang berasal daricsdin al-Musayyib.
Menurut al-Shfi't, rawi yang menjadi menjadi perantara belum jelaslibilitasnya. Pendapat ini
didukung oleh Ibn al-&ah dengan mengatakan, "ketentuan tentaadth mursal sama dengan
ketentuan tentangalkith da‘7f". Lihat perdebatan ini dalam Ibnafar al-'Asgaini, al-Nukat ‘al
Kitab Ibn al-Rlah, ed. Rab bin Hadi Umayr al-Madkhal (Madinah, al-Bath al-'limi, 1984), 90-
91.
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sekali keterangan dari para penulis biogrigfil, seperti Ibn Hjar al-'Asqgadni,
bahwa Al 'Ubayd menerima riwayat (menjadi murid) dari tAlsalih.
Keterputusanifqgita') mata rantai periwayatan ini diselnstal khatf.

Kedug dari segi kredibilitas rawi dengan menelusuri fagé&milaian para
ulama dan konteks kesejarahan kehidupan rawi ($usioris dan politis) secara
lebih luas, dapat disimpulkan:

a) Meski kredibilitas Ibn 'Abbs diakui oleh para ulama sebagai figur sahabat yang
saleh dan kesepakatan mayoritas Sunni tentangl&easthabat'ddalat al-
sahabah) Nabi, tidak ada orang yang bisa membantah keagdtktual bahwa
ia terlibat dalam persoalan politik mendukung kgbok'Ali bin Abi Talib dan
jejak langkahnya berkembang sebagai gerakan palgkgan menggunakan
sentimen keturunan NabAll al-Bay). Dalam sejarah perkembangaacith,
pascaal-fithah al-kub#@, pengelompokan kubu Alersus kubu Muiwiyah
berakibat pada munculnyadith-hadith palsu fnawd:') yang hanya dijadikan
justifikasi kepentingan politik kelompok. Tanpa merakukan sejauh ini,
adalah suatu hal yang mungkin bahwa klaim Ibn #&btentangnaskholeh
Q.9/113:5 dan 29 yang kemudian diidentifikasi sebayat pedang keduanya
atau salah satunya terhadap beberapa ayat lainpelaryataan 'Al bahwa
Q9/113:5 adalah ayat pedang dibakukiaation) di bawah, atau kedua klaim
itu "direkatkan" oleh, situasi politik pendukung#ton 'Abbkas terhadap 'Al
karena hubungaAhl al-Bayt

b) Meski dari segi sanad, sebagaimana ingin dibuktigih Rishid 'Abd al-
Mun'im al-Rijl, riwayat 'Ali bin Abi Talhah dari Ibn 'Abbs bersambung
(muttadl),>®>® dari segi kredibiltasnya dipersoalkan. Sebagitikis rijal

memang menilainya sebagai rawi yang bisa diperchyaHajar menilainya

%3 jhat Rashid 'Abd al-Mun'im al-Ril, "al-mugaddimah”, dalaritafsr Ibn 'Abhis al-Musamni
Sahifat 'Alr bin Alr Talhah (Mu assasat al-Kutub al-Thafgyah, 1993 M/ 1414 H), 24-76.
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sebagai seorang rawi yarsgadiq, tapi kadang-kadang berbuat kekeliruan.
Bahkan, Aln Dawid mempersoalkan pola pikir ‘Abin Abi Talhah yang
cenderung menyelesaikan masalah dengan "pedander@ean), seperti
tampak dari dukungannya terhadap politik pembensifgtnis éthnic
cleansing, khususnya terhadap kalangan B8dymayyah, untuk menegakkan
kekuasaan Ban'Abbasiyyah yang dalam sejarah tegak memang dari semtime
keturunan 'Abbs. Jadi, ini juga sentimekhl al-Bayt

c) Kritik paling penting terhadap kredibilitas ABUbayd, sang penulisaskh,
adalah plagiasi yang dilakukannya, sebagaimanaktiam oleh al-Ka&bisi
dalam kitab fighnya. Jika tuduhan ini benar, pdeoaini seharusnya
berpengaruh terhadap penilaian kredibilitasnya. giB& melebihi dari
kekeliruan berpendapat yang sesungguhnya wajamddtabnyaal-Nasikh wa
al-Mansikh yang dikritik oleh al-Nahas>** Persoalan serupa pernah mendera
penulis produktif, Imam Jall al-Din al-Suyiti, ketika Shams al-ID al-Saklawi
(seorang pencinta polemik seperti al-iasi) dalamal-Daw' al-Lami' li Ahl
al-Qarn al-Tasi" menyebutnya mencuri buku-buku diperpustakaan al-
Mahmadiyyah yang ditulis oleh ulama-ulama terdahulu yéetum diketahui
oleh khalayak umum, kemudian melakuan perubahaikisethn menulisnya
kembali atas namanya> Persoalan ini sangat serius bagi integritas keitmu

dan kepribadian, meski sebagian ulama, sepertiuali@ dalamal-Jami' li

%%Apa yang disinggung oleh ‘Abdah Kharshid al-Birri berkaitan dengan kritik al-Nhbs
terhadap kesalahan AbUbayd sebenarnya tidak banyak, dan wajar setmgsu pendapat. Lihat,
misalnya, al-Nahas, al-Nasikh wa al-Mangkh, 15.

%3nj yang kemudian menyebabkan al-Stiytidak mengajar dan memberi fatwa untuk sementara
dengan mengurung diri di rumah, sambil menulis &alyMagamat al-Lu’luiyah, di mana di
dalamnya ia menumpahkan semua kesedihan dan pembgda Mutafa al-Shal’ah,Jalal al-Din
al-Suyitr, 81-95.
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Ahkam al-Quran, menganggap kejujuran ilmiah, dengan semisal nimrye
sumber pendapat, hanya sebagai "mengambil befRah".

(2). Pentransmisian pendapat secara tidak kntesdil).

Ibn al-Jawz mengkritik sebagian besar penutiasskhhanya sebagai "para
pentransmisi tafsir" n@qilaz/naqalat al-tafsr) atau "para pengadopsi tafsir”
(muntalilz al-tafsr). Kritik ini hampir sama dengan kritik IbAshir bahwa tafsir-
tafsir selama ini sebagian besar hanya mengutsgirtafsir terdahulu, sedang
penulisnya tidak memiliki andil apa-apa, kecualinya meringkas atau
menguraikari®’ Hanya sedikit, dalam konteks penganuliran inij gara penulis
naskhdan mufassiryang bisa dikategorikan sebagauhaqgiq Nama al-Nahas,
Ibn al-'Aral, Ibn al-Jawz, al-Tabai, Fakhr al-Dn al-Razi, dan al-Zamakhshar
adalah tokoh-tokoh yang disebut dalam kritik pemndjeem di atas yang bisa
dikategorikan sebagai parauhaqqigq dengan tingkat berpikir kritis berbeda. Al-
Nahhas, misalnya, menulis karyanya tentangskh bertolak dari kebingungan
kalangan muta akhkhizn dalam menyikapi riwayat-riwayat penganuliran dari
sahabat dantabi'zn, antara mengikuti jejak-langkah mereka begitu ,saja
mengkompromikan, atau menolakiyi. la menegaskan pentingnya menilai
kembali apa yang telah disepakati kalangartaggadimn dari perspektif bahasa
maupun nalar. Al-&baf, sebagaimana dicontohkan, mengkritik klaim
penganuliran Qatlah sebagai tidak berdasarkan al-Qur an, sunnahpunafitah
akal.

Kelompokmuhaqqig hanyalah sedikit. Sedangkan, sebagian besar dai p
penulis naskh dan mufassiradalah kompilator yang mengkompilasi klaim-klaim

berserakan berkaitan dengan penganuliran ayattestantu, yang didorong oleh

358al-Qurubi menyatakan di awal kitab tafsirnya sebagai berikuits3¥! adlia) : U<l 1aa 4 i
Al ) I8l il Of alall 48 50 e 1l 4dld Lendinmn ) CunlaY) 5 Lalils ), Lihat al-Qurtibr, al-Jami' li
Ahkam al-Quran, vol. 1, 3.

3%%bn 'Ashar, al-Tafrir wa al-Tanwr, vol. 1, 7.

%8 jhat pengantarnya dalam al-Nagis, al-Nasikh wa al-Mangkh, 9-10
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berbagai kepentingan, antara lain, untuk menydsmdbookyang dirujuk dalam
berijtihad, terutama pentingnya ilmoasikh-manskh dinormativisasikan oleh
generasi terdahulu dan masuk menjadi bahasanal-figh dan'ulam al-Quran
sebagai salah satu syanatijtahid danmufassir Nama-nama seperti Hibatihl, al-
Farisi, al-Hazimi, Ibn al-Barizi, dan al-Karam serta mayoritasnufassiy seperti
Ibn Juzzay al-Kalbadalah para kompilator.

Otoritas-otoritas sebagai rujukan yang menonjolamtalberbagai klaim
penganuliran adalah sebagai berikut. PertamaplAlAbr Talib yang disebut tidak
hanya sebagai otoritas tertinggi tafsir, karenaafsran lbn 'Abbs dikatakan
justeru bersumber dari Almelainkan karena keperkasaannya yang melegenda.
Kedua, Ibn 'Abbs yang tidak hanya dikutip dalam penganuliran ayat- damai
tertentu, melainkan juga dirujuk dalam ucapannya Hanya berlaku pada awal
masa Islam" yang mendasari "logika kekuatan" yaedpdrla dengan penjelasan
Ibn 'Umar. Ketiga, al-Zulirdalam penjelasannya tentang pentingnya if@sikh-
mangikh, meski penisbatan penjelasan tersebut kepadanygate hanya fiktif.
Keempat, para penulis atamufassirkalangantabi'izn, terutama seperti Qatah,
Mujahid, al-Dahhak, Jbir ibn Zayd, dan 'At al-Khu@sani. Ibn al-Jawz
misalnya, pernah melontarkan kritik tajam terhatisgbagian para penukil tafsir
yang tidak memahami apa yang dinukilnya”, misalnyserkaitan dengan
penundaantd’jil) yang dianggap penganuliranaékl) pada kasus penganuliran

Q.9/113:2%%°

3. Kritik Kecenderungan Ta 'wil: Memahami Isi Kesadaran Penulis
Secara epistemologis, pemahaman terhadap al-Quibaik melalui
mekanismetafsr maupun ta'wil, bertolak dari kriteria sumber dan validitas
kebenaran. Kedua hal telah didiskusikan pada Iseelantik dan pentransmisian

riwayat dan pendapamufassir Riwayat (iwayah) dan pemikiran rasional

39bn al-Jawz, Nawisikh al-Quran, 172.
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(dirayah) sebenarnya adalah sumber tafsir, namun ketikgu#tisecara dominan,
keduanya bisa menjadi kecenderunga: i atauatharr dan kecenderungaaulr
atau nazari. Keduanya bukanlah pemilahaear-cut sehingga salah satu dari
keduanya saling mempengarufia' wil penganuliran ayat-ayat damai umumnya,
athar dari generasi sahabat datbi'zn sangat berpengaruh di kalangan penulis-
penulis belakangan, seperti tampak pada karya lathddadan Ibn al-JavizNamun,
athar-athar yang kemudian dikompilasi oleh generasi belakangarsebut
sebenarnya merupakan prodakwil generasi awal secara individual yang bertolak
dari kesadaran pribadi atas kondisi yang ada yanwgkian diperhadapkan dengan
al-Qur’an. Oleh karena itu, coraqli ataunazrr lebih dominan dibandingkan
corakriwa 7 atauathar. Jarang sekali tafsir antarayat yang merupakaah ssdtu
tafsir bi al-riwayah diterapkan dalam klaim penganuliran tersebut, sgfarkritik
penting dari aspek ini adalah diabaikannya koheérerskna antarayat dan ide
general al-Qur'an. Oleh karena itu, perkembanganu ilmurzsabah ikut
mengambil andil dalam menciutnya jumlah klaim pendjgan ayat-ayat damai.
Yang sering absen dari perhatian kita adalah Kkrdeologi tafsir" untuk
menilai kembali sejauh mana tafsir yang dihasilkdiukur dari standar
subjektivitas dan objektivitas. Goldziher daldde Richtungenuga memetakan
aliran-aliran tafsir, baik rasional maupun riwayagtelah terjadi skisme Islam
menjadi  sekte-sekt®° Dalam disertasinya, al-Tafsr wa al-Mufassifin,
Muhammad Hisayn al-Dhahab lebih komprehensif dibandingkan Goldziher
dengan mengarahkan fokus bahasannya pada apa ymefputd sebagai
"kecenderungan”n@z'al), "arah" ({ttijah), atau "corak" laun) yang membentuk
aliran-aliran tafsir, seperti saintifikil(nz), sektarian ihadhhal), atheis {lhadi),

retorik (bayani), hukum €igh), sufistik (ishari), dan sastrawi kemasyarakatan

%%gnaz GoldziherPie Richtungen der islamischen Koranauslegueg, ‘Abd al-Halim al-Najjar
ke bahasa Arab dengan juddéddhzhib al-Tafgr al-Islamr (Beirut: Dar Iqra™: 1403 H/ 1983).
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(adaly ijtima'7).%** Sedangkan, Fahd alRi hanya mempetakan kecenderungan
rasional modern pada tafsir al-Afghi, 'Abduh, Rid, dan al-Ma&ghi yang, antara
lain, bertolak dari metode unit topikalalfwihdah al-mawd'iyah) dalam
memahami ayat:?

Sebuahtafsr maupunta'wil bisa memiliki kecenderungan ganda, karena
tafsir tidak hanya terkait dengan bagaimana memdkika yang multi-aspeld{u:
wujizh), melainkan juga terkait dengan isi kesadararfassiryang tercermin dari
tafsr atauta'wilnya. Oleh karena itu, tafsir mungkin berkecendesangolemis-
saintifik-teologis fadali 'ilmi kalami) sepertiMafatih al-Ghayly metodis-linguistik-
retoris (manhaj lughaw bayani) seperti al-Kashslaf, reformis-sastrawi iglahr
adaly) sepertial-Manar, linguistik-ensiklopedislgghaw maws'r) sepertiTafsr
al-Sha'awr.**®

Dari kandungan ayat-ayat damai yang diklaim tetiaryaing bisa kita urut
secara logis pergerakannya "dari prinsip ke akk#rena ayat-ayat tersebut
berbicara dari hal prinsipil-teoretis ke aksi-praksebagaimana dikategorisasikan,
kita bisa merekonstruksi secara utuh apa yangddhbat sebagai "isi kesadaran”
penulis naskh tentang apa sesungguhnya yang ingin mereka wujydkeaski
kesadaran ini hasil "endapan” dari sejarah panpergagai klaim penganuliran.
Ta'wil penganuliran ayat-ayat damai memiliki kecenderangaraki siyasi
(gerakan dan politik) yang terefleksi dari "isi &daran” penulis berikut:

a. Penguatan "Islam politisal¢Islami al-siyass; political Islam). Istilah ini
merujuk kepada orientasi penekanan ajaran Islatartgnpentingnya perjuangan

Islam melalui politik, bukan sekadar "Islam kultitirgal-Islam al-thadifz; cultural

3 jhat Muhammad Hisayn al-Dhahabal-Tafsr wa al-Mufassitin (Cairo: Dar al-Hadith, 2005).
%2 jhat lebih lanjut Fahd al-&mi, Manhaj al-Madrasah al-'Adyah f al-Tafsr (Riyad: Idarat al-
Buhath al-'llmiyah wa al-If8” wa al-Da'wah wa al-Irgid, 1983).

%3Arsip Multagz Ahl al-Tafsr 10, kompilasi Al Muhammad Misi dalam http:
www.aldahereyah.net.
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Islam).3** Hal ini tampak dari teranulirnya "ayat-ayat pendaemperingatan” dyat
al-indhar) yang menekankan misi keagamaan murni, non-potiaéam kenabian
Muhammad saw., sehingga ditegaskan bahwa Nabi hanlgagae pemberi
peringatan rfadhr, mundhir, mudhakkij, bukan pemaksa/tirarjapbar), bukan
pemelihara lIfafiz), bukan penanggung-jawabwdkl), dan bukan penguasa
(musayir). Itu artinya bahwa penganuliran ini dilatarbeladiaoleh keinginan para
penulisnaskhuntuk penguatan Islam politis. Islam diidealisasilsebagai negara,
bukan sekadar kekuatan kultural biasa. Dua ayaegkat ini (Q.88/68:22;
Q.50/34:45) yang dianggap teranulir yang dinishatk@bagai pendapat Ibn 'Adsb
dalam riwayat Ab 'Ubayd menunjukkan bahwa kesadaran politis imhehda
sejak masa sahabat atau, setidaknya, karena rivilsiydidak valid, ada sejak
generasi-generasi sesudahnya di m@as#dan dan aths' al-tabi'in, seperti masa
ketika 'Ai bin Abi Talhah menyatakan kebolehagthnic cleansingdengan
menumpahkan darah kalangan Umayyah untuk menegakikasti ‘Ablasiyah.
Kebolehan ini berbanding lurus dengan munculnyaad@san politis tentang
pentingnya Islam menjadi negara, meski dengan 'fggda

b. Pembangkitan semangat aktivisme. Isi kesadardmsa dipahami secara

logis dari penganuliran ayat-ayat yang "dikonotasik membenarkan fatalisme,

%4pembedaan antara kedua istilah ini didasarkanpataskanan, karena meski tidak ada satu ayat
pun yang secara eksplisit yang berisi perintah nnésad negara Islam, banyak ayat al-Qur’an yang
terbuka ditafsirkan memerintahkan mendirikan nedalam, meski hasil pemahaman ini tentu
ijtihadr. Sebagai produktihadz, klaim Islam politis merujuk ke kesadaran akanbbggi kondisi
dan proses analogi hingga bermuara ke penegakkaratsislam yang ditafsirkan harus melalui
negara. Lihat pergulatan dan tarik-menarik dua lkytemikiran ini, misalnya, dalam Mammad
Saild al-'Ashnmawi, al-Shaf ah al-Iskkmiyah wa al-@nin al-Migri (Cairo: Maktabat Madidi al-
Saghr, 1996); idem,Usil al-Shaf'ah (Cairo: Maktabat Madili dan Beirut: Gr Igra’, 1983).
"Islam politis" sering dikontraskan dengan "Islamitigral” yang melihat bahwa yang diperlukan
bukanlah persoalan apakah Islam mengambil bentuarae atau tidak, melainkan lebih
mengkonsentrasikan diri pada pemberdayaan uman Ié&thgf al-muslinin) melalui pendekatan
kultural, seperti melalui pendidikan. Lebih lanjlibat, misalnya, John L. Esposittslam and
Politics (Syracuse: Syracuese University Press, 1984); drl Brown, Religion and State: The
Muslim Approaches to PoliticeNew York: Columbia University Press, 2000); Oliieoy, The
Failure of Political Islam trans. Carol Volk (Cambridge: Harvard Univerdfgess, 1992); John L.
Esposito,Political Islam: Revolution, Radicalism, or Reforfinondon: Lynne Rienner Publisher,
1997).
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pasivisme, menerima apa adanya, atau kepasrahat-apat tersebut meliputi
"ayat-ayat kesabarandyat al-sabr), "ayat-ayat penantianayat al-intizar), "ayat-
ayat pemberian keleluasaan”. Data'wil yang mendasari ayat seperti
"bersabarlah”, "tunggulah”, dan "berilah penanggutektu”, padahal ayat-ayat
tersebut konteksnya bukan membenarkan fatalismepasivisme, tampak bahwa
ta'wil tersebut bertolak dari kesadaran penulis tentamgirgnya membangkitkan
semangat aktivisme. Makna konotatif ini terkait gem penguatan Islam politis. Itu
artinya bahwa aktivisme di sini bukan untuk kepegdn kultural, seperti
kemiskinan dan pendidikan, melainkan untuk agerodigikp

c. Penyebaran Islam secara represif. Isi kesadardisa dipahami secara
logis dari penganuliran ayat-ayat tentang kebebésgiagama, penyebaran Islam
dengan cara-cara damai, "ayat-ayat pemberian r{@aft' al-'afw wa al-afh), dan
"ayat-ayat ‘'berpaling/tidak mengganggu“aydt al-i'rad). Sebagai contoh,
sebagaimana dikutip Shu'lah, berkaitan dengan pefigen ayat "Tidak ada
paksaan dalam agama" (Q.2/87:256), Zayd bin Aslam stkelompokmufassir
mengatakan: "Ayat tersebut turun sebelum ayat ge(@rat al-gitzl). Kemudian
setelah itu, Nabi Mulimmad saw. diperintahkan untuk berperang, makaubel
memaksa orang-orang untuk masuk Islam dan memeraagka (jika tidak
masuk Islam). Beliau tidak suka terhadap merekey&edengan masuk Islari®
Dengan penganuliran ayat-ayat ini, pemaksaan petg@mganut non-Islam untuk
konversi ke Islam dianggap boleh dengan cara ke&arébahkan dengan perang
sekalipun. Penolakan, pencelaan, dan perlakuam kasg pada masa Nabi harus
ditanggapi dengan perintah memaafkan dan bersadarasmg dianggap boleh
dibalas dengan perlakuan yang setimpal atau lelabark (perang). Sebagian
penulis, sebagaimana tampak dari pernyataan a-KdyHa®lsi yang dikutip

sebelumnya, menganggap bahwa cara itu rasionah&adekwah dengan cara

385Shu'lah Safwat al-Resikh, 116-117.
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damai, seperti menunjukkan mu'jizat, telah dilakykaamun tidak juga berhasil
dan telah mencapai titik keputus-asaan. Dari diampak keterlibatan peran
psikologis penulis dalam menafsirkan sejarah danamggapi ayat-ayat perintah
dakwah damai. Ketika berhadapan dengan ayat-ayaj yanumnyamakkyah
tentang perintah bertahan di tengah berbagai myjptara penulis berempati ketika
masuk ke dunia sejarah yang dialami oleh Nabi ddralsat-sahabat beliau yang
diperlakukan semena-mena; dari pengejekan, perlakaaar, hingga pengusiran
mereka dari Makkah yang menyebabkan hijrah yang jadenperistiwa
monumental dalam sejarah Islam itu. Fakta itu sedkatayangkan kembali di
depan mata penulis. Respon psikologis ini kelirueka di sela-sela ayat-ayat
perintah tersebut, dibersitkan optimisme tentangnjlj kemenangan” dengan
berbagai ungkapan. Faktanya adalah bahwa dakwaht@t@lokti sukses dengan
tersebarnya Islam di tanahijgz dan sekitarnya. Perintah bersabar sebenarnya
hanya bagian dari strategi dakwah yang tidak hasgsuai dengan kondisi
komunitas muslim Makkah ketika itu, melainkan jugasuai dengan prinsip
gradualitas turunnya ayat-ayat al-Qur an. Ketikanjglaskan penganuliran firman
Allah swt, "Maka bersabarlah kamu, karena sesunggufanji Allah adalah benar
dan sekali-kali janganlah orang-orang yang tidakyakimi (kebenaran ayat-ayat
Allah) itu menggelisahkanmu" (Q.30/84:60), Ibn Aldbi menyimpulkan bahwa
Nabi Mutemmad saw. telah bosan dengan penolakan orang-eafingylakkah®®®
Memang, beberapa ayat al-Qur'an menceritakan tg@rikarasnya arus penolakan
dakwah yang menyebabkan beliau "mungkitd@'afla) akan bunuh diri karena
putus-asa atau bosan (Q.26/47:3; Q.18/69:6), atdak tlapang dada dan
meninggalkan wahyu (Q.11/52:12). Pertama, ayat-agat berkaitan dengan
penegasan berkali-kali al-Qur'an bahwa Nabi hangausia, namun diberi wahyu,

dan hanya sebagai pemberi peringatat(al-indhar). Kedua, proses gradualitas

3%%bn al-'Araly, al-Nasikh wa al-Manskh, 183.
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turunnya ayat-ayat al-Qur'an seiring dengan bemmsla waktu akan menempa
ketabahan Nabi (Q.25/42:3%).

d. Perang mutlak (perang ofensif/agresi maupurangerdefensif). Isi
kesadaran ini bisa dipahami secara logis dari pergan ayat-ayat perintah
berbuat baik (mengatakan ucapan yang baik, berkebajikan, berlaku adil,
menjadikan orang-orang kafir dalam pergaulan seldagsan dekat, dan memberi
makan tawanan perang), ayat-ayat komitmen hidupagasian ayat-ayat regulasi
perang, baik yang berkaitan dengan larangan pedardplam Masjidil Fam
maupun prinsip hubungan timbal-balik yang menddszatiblehan perang defensif.
Penganuliran ayat-ayat ini berimplikasi setidaknydua hal. Pertama,
ketidakbolehan menjalin hubungan baik, apalagiasatna saling menguntungkan,
dengan komunitas non-muslim. Kedua, kebolehan umnényerang (agresi)
terhadap komunitas non-muslim, terlepas dari apakaieka menyerang atau tidak
menyerang komunitas muslim. Apa yang diistilahkalbagjai "perang-adil'bellum
justumn), yaitu perang atas dasar alasan yang bisa ddesebagai pembelaan diri,

atau yang diistilahkan sebagai "perang demi Tulfaellum piun),3°®

yaitu sesuai
dengan sanksi agama dan perintah Tuhan, keduaapaikin. Sebenarnya, tidak
ada satu ayat pun yang membenarkan pembunuhanedamgptanpa alasan yang
bisa dibenarkan. Para penulis denufassir "'menyeberang” dari tekandss) ke
sejarah tgrikh) tentang perang-perang pada masa Nabi. Perisgwdognuhan lbn
Khatal di depan Ka'bah, misalnya, adalah salah satikanjperistiwa sejarah bagi
mereka bahwa perang adalah tanpa batas.

Dari ringkasan empat point utama dalam kandungatrayat damai yang

teranulir, kita bisa merekonstruksi secara utuhkésadaran" penulis danufassir

%’penggunaatashdd (menunjukkan intensitas/kuantitdisal-takthir) pada katall' nuthabbita bihi
fu'adakd' (supaya Kami perkuat hatimu), bukan dengdin nuthbita bihi fuadakd, secara
gramatikal menunjukkan bahwa ketabahan hati beslamgmelalui proses waktu.

%®¥Tentang istilah-istilah ini, lihat Majid Khaddukiyar and Peace in the Law of Islgidew Jersey:
The Lawbook Exchange, Ltd., 2006), 57-62.



360

Mereka mengidealisasikan Islam mengkristalkan dal@ntuk negara sebagai
kekuatan politik yang memungkinkan tidak hanya pgpen hukum-hukum Islam
secara nyata, melainkan juga melakukan penyebalam ke luar secara represif,
melakukan pemaksaan, jika perlu dengan perang. kUkpentingan itulah,

diperlukan semangat aktivisme yang kuat untuk medkgn cita-cita tersebut.
Ada indikasi kuat bahwa isi kesadaran ini lahimkdhanya di tengah keinginan
agar Islam menegara dan di tengah berbagai peperangelainkan juga
dilatarbelakangi oleh fatalisme yang menghinggapaulslam. Isi kesadaran ini
menjadikanta’wil yang mendasari penganuliran ayat-ayat damai barlecengan

"pergerakan dan politik'itfij zh haraks siyas).

B. Faktor-faktor 1deologis
1. BiasPandangan Teologi

Dari uraian yang telah dikemukakan, sulit bagi kitatuk menghindari
kesimpulan bahwa ada berbagai bentuk bias teoy@gig mendasari penganuliran
ayat pedang terhadap ayat-ayat damai. Pada leval pwn, bias teologis
mengambil bentuk setidaknya dalam hal berikut.dPeat penyebutan istilalzyat
al-sayf (Q.9/113:5) dalam riwayat oleh Ibn 'Ablatim yang dinisbatkan sebagai
perkataan 'Al bin Abi Talib ternyata terbukti tidak otentik. Sulit untukdak
mengatakan bahwamaniqib keperkasaan 'Al (sebagian riwayatnya memang
otentik, tapi bercampur dengan riwayat palsu) m&nkhitan dengan penyebutan
ayat tersebut. Sunrdan Skt sama-sama memiliki fanatisme demage tersebut
dengan kadar berbeda, karenai 'Alemang sahabat Nabi yang dikagumi oleh
kedua kelompok ini. Kedua, penganuliran beberapa dgmai dalam riwayat lbn

'Abbas, sebagaimana dicontohkan dalam pelacakan rivssla¢lumnya, tampak

memiliki kaitan dengan sentimen pendukunddr al-Baytdengan mengesahkan
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cara kekerasan untuk membersihkathific cleansing kelompok Umayyah. Hal
ini terbukti karena riwayat tersebut juga tidaknbile

Di kalangan ulama figh, ada dua arus utama pemikeatang alasan yang
mendasari kebolehanjifad perang” él-jihad al-gitalz). Pertama, menurut
mayoritas ulama (Bhafyah, Milikiyah, dan Hrabilah), perang dibolehkan hanya
untuk menangkis serangan yang akan atau sedamgatikan Kir zbah).*®° Kedua,
menurut al-S#fi't sebagai pendapat terkuat dari dua pendapat danroeivn
Hazm al-4hir1, alasan yang membolehkan perang adalah kekufitdr). (Kedua
tokoh ini tidak mengecualikan orang-orang yang Kiderbahaya, seperti anak-
anak, wanita, orang tua lanjut usia, dan pemukenagang tidak berbahaya, untuk
dibunuh dengan alasan, antara léitnah (Q.2/87:193) adalakhirk*"® keumuman
"orang-orang mushrik (al-mushrikn) (Q.9/113:5), penganuliran ayat perang
defensif dan larangan melakukan perbuatan melanijzdas (Q.2/87:190) dengan
ayat pedang tersebut, dan keumumadth seperti "bunuhlah orang-orang tua dari
orang-orangnushrikdan permalukan anak-anak mudari/a".

Itu artinya bahwa menurut kelompok pertama, peraagya bersifat
defensif, sedangkan menurut kelompok dua, perargiféeofensif karena menjadi
media penyebaran Islam. Menurut aitB argumen-argumen dari ayat dan sunnah
yang menjadi dasar pendapat kedua tidak validnjditi dari berbagai sudut
pemaknaan’? Sayangnya, kritik al-Bti terfokus pada pemaknaan teks, seakan-

akan argumen-argumen tersebut semuanya murni &lertbdri teks. Padahal,

%9bn Nujaym,al-Balr al-Ra’iq SharhKanz al-Dad’iq, vol. 5 (Beirut: Oir al-Ma'rifah, t.th.), 76;
Kamal al-Din ibn al-Hunam, Sharh Fath al-Qadr, vol. 5 (Beirut: Oir al-Fikr, t.th.), 437. Mlik
sebenarnya menegaskan pentingnya dakwah sebelangpdtu artinya bahwéufr sebenarnya
menjadi alasan perang. Tapi, pendapatnya bahwaayamak-anak, pemuka agama, dan orang tua
renta tidak boleh dibunuh membedakannya dengarai'iS Lihat Malik, al-Mudawwanah al-
Kubra, vol. 1, ed. Aimad 'Abd al-Sam (Beirut: Car al-Kutub al-'lintyah, t.th.), 496-502; lbn
Rushd Bidayat al-Mujtahid wa Nilayat al-Muqtagd, vol. 2 (Beirut: Gir al-Fikr, t.th.), 281.

%% ihat al-Stafi'7, al-Umm vol. 7, 181.

¥Yibn Hazm,al-Muhalla bi al-Athar, vol. 5, ed. 'Abd al-Ghaif Sulaynin al-Bindiri (Beirut: Dar
al-Fikr, t.th.), 346-351.

%% jhat Saidd Ramadn al-Bati, al-Jihad i al-Islam: Kayfa Nafhamuh wa Kayfa Nunisuh?
(Damaskus: Br al-Fikr, 1993 M/ 1414 H), 94.
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argumen-argumen khususnya dari a#Bh sangat teologis. Sebagaimana ia

menjustifikasi keberadaamaskh dalam al-Riszlah dengan bertolak dari ayat

tentang kemahatahuan Tuhan, argumen-argumennytanerudalamAhkam al-

Qur'an (sebagaimana dijanjikannya dalaRiszlah untuk menguraikan ayat-ayat

teranulir secara rinci) daal-Ummtentang kewajibajihad dan penganuliragyat

al-sayf (Q.9/113:5) terhadap ayat-ayat perang deféfisjang turun sebelumnya

adalah sangat teologis, meski tampak bertolakayati ke ayat.

Urutan berpikir al-S#fi't untuk sampai ke kesimpulan bisa kita lacak

sebagai berikut:

a)

b)

C)

d)

Manusia dan jin diciptakan oleh Tuhan dengan tujispaya mereka
menyembah-Nya (Q.51/67:56).

Manusia terbaik yang mengabdi kepada Tuhan adalehrabi (Q.2/87:213)
Keturuan para nabi yang merupakan keluarga Nabhitor dan Ism'1l yang
terakhir adalah Nabi Mdmmad saw. (Q.3/89:33-34; Q.19/44:54).

Sifat Nabi Mufammad saw dan para pengikutnya digambarkan ol€uiakn
sebagai orang-orang bersikap kerash{dd:") terhadap orang-orang kafir
(Q.48/111:29) yang membentuk "umat terbaiktigyr ummajyang memiliki
misi yang ditujukan kepada semua manusia, yaituyoreh yang baik dan
mencegah yang mungkar (Q.3/89:110). Asumsi afisidi sini adalah bahwa
kufr bentuk kemungkaran yang harus dicegah.

Misi dakwah tersebut, sebagai misi "membuka rahndhtiijukan juga kepada
Ahl al-Kitab, supaya tidak ada anggapan kekosongan niaisah) pengutusan
rasul (Q.5/112:19; Q.62/110:2).

37%31-Shafi't, Ahkam al-Quran, vol. 2, ed. 'Abd al-GhanAbd al-KHhiliq (Beirut: Dar al-Kutub al-
limiyah, 1400 H), 14-15.



363

f) Penyampaian misi dakwah tersebut untuk "menampaligama Islam di atas
agama semuanyaliyuzhirahu 'alz al-din kullih), meski misi ini tidak disukai
oleh orang-orangiushrik(Q.9/113:33)"

g) Respon manusia terhadap dakwah tersebut hanyauadaatam: beriman atau
kufur, meski bentuknya beragam, karena Islam cuata keyakinargl-Islam
millah wahidah), sama halnyaufr (al-kufr millah wzhidah).*”®

Dengan premis-premis ini, kita bisa menyimpulkan hvoa apa
sesungguhnya yang ingin dikatakan oleh a@fShyaitu bahwa dilihat dari tujuan
penciptaan dan misi kenabian Mwhmad yang meliputi semua manusia,
kekufuran kufr) adalah penyimpangan atau kesalahan. Pandangsaniai dengan
pandangan Ibn Tayiyah yang menyatakan bahwa perang adalah bentukntaurku
yang tak terelakkan (karena tidak bisa semisajjaenadd seperti pada kesalahan
individual) terhadap kesalahan kolektif orang-ord&adjr atas penolakan dakwah
Islam3’® Alasan al-Shfi'T yang lain adalah karena Islam harus mengunggmiuae
agama. Di samping itu, dalaml-Umm al-Shafi't merujuk ke fakta penolakan
dakwah, ketika surat Nabi ke raja-raja dirobek afiinmkan sajd’’

Premis al-S#fi'T di atas tentang "umat terbaikh@yr ummajyang disebut
dalam kitab-kitab suci agama #bfrm yang turun juga dijadikan dasar bagi al-
Sarakhs dalam al-Mabsit untuk kewajiban berdakwah kepada orang-orang
mushrik dan memerangi mereka yang enggan menerima IslaghkaR,
menurutnyashirk adalah pangkal kemungkardfi Akan tetapi, al-Sarakhsampak

membedakan antaraushrikdanAhl al-Kitab. Menurutnya, dibandingkan dengan

37%l-Shafi't, Ahkam al-Quran, vol. 2, 3-7; idemal-Umm vol. 2 (Beirut: Gir al-Fikr, 1990), 167-
168.

37%al-Shifi'1, al-Umm vol. 7 (Beirut: Gir al-Ma'rifah, 1393 H), 127.

38bn Taymyah, Kitab al-Jihad, ed. al-Shaykh Zuhayr Shafal-Kabh (Beirut: Car al-Fikr al-
‘Arabi, 1992 M/ 1412 H), 71.

37731-Shafi'1, al-Umm (edisi Dar al-Ma'rifah), vol. 7, 180-181.

37%31-Sarakhs al-Mabsit, vo. 10, ed. Khal Muhyiddin al-Mays (Beirut: Br al-Fikr, 2000), 3-4
(kitab al-siyan.
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kesalahan-kesalahan lain, seperti mencuri dan raerekufuran Kufr) adalah
termasuk kesalahan atau bahkan "kriminalitas pabetat” @'zam al-jinayat).
Akan tetapi, kekufuran adalah kesalahan antaraidlaa hamba. Tuhanlah yang
berhak menghukumnya. Figh hanya mengatur hukumatunia sebagai "siasat"
(strategi) menuju kemaslahatan hamba atas dasaeliparan magisid, seperti
pemberlakuangisas untuk pemeliharaan jiwa manusia umumnya. Sedangka
memerangi mereka diatur ol&tah karena diperangi (Q.2/87:191) dan sebab yang
mendorong kéillah tersebut, yaitishirk. Atas dasar ini, membunuh mereka hanya
atas dasar jika mereka memerangi, sehingga perentjglak dibunuh, baik karena
kufr atas dasar keyakinannya-kufr al-adi) atau karena alasan mendadak tertentu
(al-kufr al-tri*).3”® Sama halnya dengan al-Sarakte-Daliisi juga menyatakan
bahwa orang muslim dan kafir dalam hal pencapag&ndkpan di dunia adalah
setara, karena dunia ini bukan tempat pembalaanagzi).3%

Meski tampak dari ayat ke ayat, premis-premis argumal-Shfi't di atas
bertolak dari asumsi ke asumsi lain yang berséatogis, karena pemilihan ayat
dan peletakannya dalam urutan argumen tersebunlalikéanpa asumsi. Pertama,
fitrah penciptaan manusia yang dirancang untuk @esigkepada Tuhan. Hal ini
sealur dengan pernyataan bahwa beridwherupakan fitrah penciptaan manusia.
Jadi, orang-orang kafir yang masuk Islam sebenakagabali ke tujuan dan fitrah
penciptaannya. Kedua, idealisme tentang terwujudhymat terbaik" Khayr
ummalh yang berperan sebagai pengemlaamr bi al-ma'ef dan nahy 'an al-
munkar Hal ini terkait dengan konsep "umat tengahth(nah wasat Di antara
mufassirada yang dengan arabismenya menafsirkannya sebaggerah yang

sudah ada given pada masyarakat Ardb’ di samping ada juga yang

*Ibid., 187.

305ebagaimana dikutip dalam Muhammad Hamidulldinslim Conduct of StatéLahore: SH.
Muhammad Ahsraf, 1987), 75.

%4bn 'Abhas, sebagaimana dikutip oleh Ibn Kafhmenafsirkan sifat masyarakat ini hanya relevan
pada masyarakat yang hijrah dari Makkah ke Madpsda masa Nabi. Lihat Ibn KathTafsr lbn
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menafsirkannya dengan pendekatan teologis sebaganggulan umat Nabi
Muhammad saw. di tengah umat agama-agama lain narakidérat®® Ketiga,
garis kenabian Mummad saw yang menghubungkan beliau dengan keturuna
Ibrahim as. dan Isalil as. Dalam studi agama, puncak penisbatan agaamsami
menjadi titik-temu sekaligus titik-konflik antaraga monotheistik. Kenabian
(nubiwah) Muhammad saw. membenarkan sekaligus merevisi ajasaaraj
agama-agama lbrahimAlfrahamic religions®® lain dan meliputi semua manusia,
termasukAhl al-Kitab. Argumen al-Shfi'T tidak jauh berbeda dengan argumen

Sayfuddn al-Amidi dalam karyausil al-fighnya, al-lhkam, berikut:

) i Al @ 5 M gal) 5 jeal) ) i ol g ade i e ad 8 elld (e
A e Jy 5 "ol V) ax s Ll s (uga (AT IS 5" ald 5 "aalS il
el ) o2at g5 Y 55 plall Cail gl allen e il g i jetdl L
34 g0 A ab e 5 el e saala Gl JUE) 5 adle 3 Jsaall il 5 30

Di antara bukti yang menunjukkan hal itu (bahwa®aialslam menganulir
sharat-sharat agama terdahulu) adalah sabda Nabi Muhammad saw
“Aku diutus kepada bangsa berkulit merah maupukudérhitam”, “Aku
diutus kepada semua manusia”, dan sabdanya “Segadsaudaraku, Nabi
Musa as., masih hidup, tentu tidak ada alasan bagimgeudti harus
mengikutiku”. Begitu juga, hal itu dibuktikan demgdakwah beliau yang
riwayatnya sudah terkenal danutawitir kepada suku-suku yang kuat
(penguasa) maupun yang lemah (rakyat biasa), @elaks dakwah beliau
hingga ke daerah-daerah yang jauh, dan mengajak nmhsuk agamanya,
serta memerangi orang yang mengingkari kenabianpgik, orang-orang
Arab atau selain mereka.

Kathir, vol. 1, 392-397. Bahkan, al-Sayyid 'Abd aidid mempersempit sasaran ayat ini hanya pada
superioritas bangsa Arab. Lihat al-Sayyid 'Abd ati;Hadhihi Ummatukun{Cairo: Car al-Fikr al-
‘Arabi, 1992), 21-35.

%2 jhat, misalnya, Ibn Katin, Tafgr Ibn Kathir, vol. 1, 191-192; Ibn 'Ayah, al-Muharrar al-
Wajiz, vol. 1 (Beirut: Oir al-Kutub al-'lintyah, 1993), 219; al-Shawki, Fath al-Qadr, vol. 1
(Beirut: Dar al-Fikr, 1973), 150; al-Bayahvi, Anwar al-Tanzl wa Asar al-Ta wil, vol. 1 (Beirut:
Dar al-Fikr, t.th.), 195; IbnAshir, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 2, 18-20. Bandingkan dengan
Muhammad 'lzzah Darwazahl|-Tafsr al-Hadith, vol. 7 (Cairo: Dar Ihya™ al-Kutub al-'Araliyah,
1963), 252.

33 jhat diskusi tentang isu teologis ini pada balerang argumen teologigskh

384Sayf al-On al-Amidi, al-lhkam  Usil al-Ahkam, vol. 3 (Beirut: Bir al-Kutub al-‘llmiyah, 1973),
179.
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Argumen-argumen ini tidak cukup untuk menyatakahwea orang-orang
yang tidak kembali ke tujuan dan fitrah penciptaatak mengindahkaamr bi al-
ma'rzf dannahy 'an al-munkarserta menolak dakwah "universal" tersebut harus
dibunuh, karena akan bertentangan dengan banyak a&yQuran tentang
kebebasan agama dan prinsip ajaran Islam.

Sama halnya dengan al#ih yang berargumen dengan keumuman kata
"orang-orangnushrik untuk menegaskan bolehnya membunuh semua ording ka
Ibn al-'Arali berpendapat bahwa tidak ada perbedaan awtakaal-Kitab dan
orang-orangnushrikdalam hal bahwa mereka semuanya orang-orang kagski
bisa dibedakan bahwa setikizbr adalahmushrik tapi tidak sebaliknya. "Orang-
orangmushrik mencakup Yahudi, Nasrani, Majusi, para tentarib Sgalibiyin),
dan semua orang yang tidak mengenal Allah swt. B®ngrgumen ini,
menurutnya, tidak ada perbedaan mendasar antar&elyalehan memeranginl
al-Kitab (Q.9/113:29,ayat al-jizyal) dan ayat kebolehan memerangi orang-orang
mushrik (Q.9/113:36}%° Hal itu, menurutnya, karena kashirk sama dengakufr

seperti dalam kutipan berikut:

Laa 5 i€ U< e (sic, k) Gllai anl (Sic, <all) & il off aaliay)
A Y1 5 b Jeall e dual ) (SiC, ol ) aaon Leelaldll Cadlia) e

365,83 (& Ul 8 351l 5 Laal) & JLl 5 pll Aaly) s el
Penjelasannya (kesamaanushrik dan kafir) adalah bahwa mushrik
(shirk) digunakan untuk menyebut setiap bentuk kekufurddeski
ungkapannya berbeda, keduanya memiliki pangkal endtetidaktahuan
tentang Allah swt. dan mengingkari-Nya yang menp&ba kebolehan
menumpahkan darahnya, mengambil hartanya di deeidéa kekekalan di
api neraka kelak di akherat nanti.

Memang, menurutnya,kufr secara kebahasan bermakna menutup,
sedangkanshirk bermakna menyamakan antara dua wujud dalam suabwta

makna, tapi hakikat keduanya sama. Atas dasarlbni,al-'Arali menganggap

385pn al-'Araly, al-Nasikh wa al-Manskh, 142-143.
39bid., 143.
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Mu'tazilah dan Qadarah termasuk orang-orang kafir, karena mereka nmealan
hamba dan Tuhan dalam terwujudnya perbudthalq afal al-ibad).*®’ Itu artinya
bahwa, menurutnya, sekte teologi dalam Islam igajharus diperangi. Dengan
demikian, pendefinisian ini membenarkan perangktigianya terhadap komunitas
non-muslim, melainkan juga penganut sekte yanggd@m keluar dari Islam.
Pendefinisian ini jelas merupakan bias teologisalagat menyadari, seperti halnya
mufassirlain, tentang pentingnya perspekdtzl al-din untuk persoalan-persoalan
furz® danta'wil al-Qur an fhan lam ya'lam ug al-din lam yulkim furi'ahu, wa &
'ilm ta"wil al-Qur an).*®® Akan tetapi, teologi Ibn al-'Araltentu dibentuk oleh latar
subjektif keilmuannya.

Pemikiran Ibn al-'‘Arabini dipengaruhi oleh dua faktor. Pertama, konteks
historis keagamaan. Andalus, tempat tinggal Ib@hbi, dipengaruhi oleh aliran
Sunn, bahkan Salaf yang literal, yang melarang keras sekte teologiege
Mu'tazilah. Masuknya Ash's@ah yang diterima kemudian belakangan adalah
karena peran al-Juwaly(w. 478 H/ 1028 M), seorang teolog Astyah yang juga
pemuka madhhab Maliki.*®® Sebagaimana dicatat sejarawan al-lkistt,
penduduk Andalus pada masa khitin menganut pandangan untuk mengkafirkan
(takfir) setiap orang yang mempelajari ilmu dal Bahkan, parduqahi’ yang
mendampingi penguasa menetapkan keburukan ilnfimkadehingga orang yang
terlihat tertarik dengan ilmu ini harus dikucilkdari kaum muslim, karena ilmu ini
dianggap bid'ah, yang menyebabkan keretakan keyakiftdnKedua, konsep
Ash'aflyah tentang iman sebagai pembenar@sdig) risalah Nabi yang berisi
tawhid. Definisi ini sama dengan definisi Ibn Kalll yang mengikuti pandangan

Jahmyah (sekte Jahm binaBvan) dari Murji'ah bahwaagdiq berkaitan dengan

*%bid., 143.

*pid., 143.

39 jhat pengantar dala®aniin al-Ta'wl, ed. Mufammad al-Sulayani (Jeddah: Br al-Qiblah i
al-Thadgfah al-Iskmiyah dan Beirut: Mu assasat tih al-Quran, t.th.), 37-41.

3995ebagaimana dikutip Maimmad al-Sulayami dalam ibid., 42.
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pengenalan tentang Allah swind'rifat Allzh) dan kufr sebagai ketidaktahuan
tentang-Nya 4l-jahl bi Allah).>** Potensi yang memungkinkan lahirnya teologi
yang rigid dan eksklusif dari Ashigah adalah klaim keselamatan eskatologisnya
yang kuat. Politik pengkafiran ini berkaitan dendaengerdilan"Ahl al-Sunnah
menjadi Ash'ayah sebagai satu-satunya "sekte yang selandtfirgah al-
ngjiyah) seiring dengan kemuncularadith prediksi yang kontradiktif tentang
munculnya skisme Islam menjadi tujuh puluh tiga ts®¥ Salafyah dan
Ash'aflyah adalah dua aliran yang sama-sama berkecenderkogt ke arah itu,
apalagi al-Ash'ar sendiri pernah mengakui sebagai pengikut setiangkh bin

Hanbal, sebagaimana tampak dari karyamydbanah ‘an Ul al-Diyanah dan

39'uda bint Nasir bin Muhammad al-Sali, Arg" al-Kulabiyah al-'Aqdyah wa Atharuli f7 al-
Ash'afiyah f Daw” Aqdat Ahl al-Sunnah wa al-Jaftah (Riyad: Maktabat al-Rushd, 2000), 247.
39%pertama, terdapat kontradiksi yang sangat menydétém redaksi antara "semuanya di neraka,
kecuali satu golongantkulluhum/ kullula fr al-nar ill @ wahidah) dan "semuanya di surga, kecuali
satu golongan(kulluhum/kullul 7 al-jannah illz wahidah). Dalam riwayat lain, tambahan tersebut
justeru tidak ditemukan. &tith-hadith ini oleh Fazlur Rahman disebut sebagaadith—anti-
hadith”. Lihat Fazlur Rahmanislamic Methodology in HistoryNew Delhi: Adam Publishers &
Distributors, 1994), 36 dst. Sebagaimana dikutijnRan, Al Yasuf pernah memperingatkan
tentang bahaya “penggandaaadith” (multiplication of fadth), yaitu hadth-hadith yang pada
masa Al Yasuf ditemukan telah diproyeksikan ke belakang, sehtadith tentang bahaya yang
dimunculkan oletkalam. Kedua, sebagaimana diketahui, kegemilangan almatezilah mencapai
titik kulminasinya pada masa Dinasti Adstyah di bawah pemerintahan al-Maim Kebebasan
pemikiran Mu'tazilah yang berafiliasi kokoh dendgegkuasaan, akhirnya, menjadikannya anakhis
dengan melakukan inquisighihnah). Keadaan segera berubah setelah pemerintahantalalekkil
‘Alall ah. Karena menyadari kejenuhan rakyat dengan pemakgzaham Mu'tazilah, ia
menghapuskamihnah dan Mu’tazilah sebagai aliran resmi negara. Sejakail-Mutawakkil diberi
gelar nasir al-sunnah (pembela sunnah). Dalam konteks seperti itulaujtihh sekte gataftariqu
ummatl...) tersebut muncul dan Abal-Hasan al-Ash’ar murid Abi Hashim dan Al ‘Al7,
menyatakan keluar dari Mu'tazilah dan membentutaalteologi tersendiri. Lihat Said Aqgeil Siradj,
“Latar Kultural dan Politik Kelahiran Aswaja”, Imamaehagi (ed.)Kontroversi Aswaja: Aula
Perdebatan dan Reinterpretaglfogyakarta: LKiS, 1999), 26-27; William Montgomery Watt,
Islamic Theology and Philosophy: An Extended Suf&ginburgh: Edinburgh University Press,
1992), 48-52, 56. Fakta inilah yang secara logisghabungkannya dengan “pengerdilaiil al-
Sunnah wa al-Jamiah menjadi Ash'ayah di tangan Ab al-Muzaffar al-Isfaé’ini (w. 478 H)
dalamal-Tabsr f7 al-Din dan dilanjutkan oleh ‘Add al-Oin aldj1 (1291-1355 M). Pengidentikan
“ma arg ‘alayh wa adabi” denganAhl as-Sunnah wa al-Jafiah sebagai Asy'ayah juga
dilakukan oleh al-Bagludii dan al-Shahra&ti. Al-Ghazli (w. 1111 M) sebelumnya telah
memperingatkan sikap berlebihan tersebut, karenepkkasi pada pengkafiramakfir). A. Hanafi,
Pengantar Theology Islaifdakarta: Penerbit Pustaka Al-Husna, 1980), 138, Ibn Hazm dalam
al-Fad justeru menganggaptith tersebutia’if (lemah). Husein Muhammad, "Memahami Sejarah
Ahlus Sunnah Wal Jama’ah yang Toleran dan Anti fekst, Imam Baehaqi (ed.Kontroversi
Aswaja 34.
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Maaqalat al-Islamiyin, meski di sisi lain dalanstihsan al-Khawdfr ‘lim al-Kalam,
al-Ash'af tampak sebagai pembela yang bersemangat terkatiap>®®

Perluasan makna di atas, baik pada aFS$hmaupun lbn al-'Arab
bertendensi teologis, karena kata tersebut, baiknmdayat al-sayf(Q.9/113:5)
maupun dalam Q.9/113:36, hanya mencakup orang-omaunghrik yang secara
khusus melakukan penindasan terhadap komunitasirmwdn beberapa kali
melanggar perjanjian damai. Memperluas maknanyadepemua orang Kkafir
tidak hanya bertentangan dengan rangkaian ayatitedng memuat alasan perang
sesungguhhnya yang menyergat al-sayftersebut, melainkan juga bertentangan
dengan konteks internal Q.9/113:36 yang secaras jelenyebutkan alasan
kebolehan berperang, "perangilah orang-oramgshrik semuanya sebagaimana
mereka memerangi kamu semuanya'. Bahkan, anggapalogis bahwa
"kekufuran kufr) sebenarnya adalah hanya satu jenis keyakirarKufr millah

wahidah) juga diterima di kalangafugahi® lain.3%*

2. BiasPandangan Figh
Tafsr dan figh adalah dua ilmu yang saling mempengaridamun,
sebagaimana dicatat oleh IbAshir sebelumnya, tafis sebagai ilmu yang
bermuara langsung ke pemahaman al-Qur an berkenilaihgawal dibandingkan
ilmu-ilmu Islam lain. Namun, seiring dengan hajamahami al-Qur an, sejauh itu
pula figh diperlukan, terutama yang berkaitan derngamahaman ayat-ayat hukum

dalam al-Qur'an. ltulah sebabnya, memahami perkegava figh dengan tidak

393 jhat George MakdisiReligion, Law and Learning in Classical Isla#]-42 dalam bahasan
“Ash’art and the Ash’arites in Islam Religious History”.

39 ihat, misalnya, Ibn Nujaym (&haf), al-Balr al-Ra"iq, vol. 3 (Cairo: Oir al-Ma'rifah, t.th.), 227,
vol. 8, 458, 571-572; IbrAbidin (Hanaf), al-Durr al-Mukhtir,vol. 4 (Beirut: Oir al-Fikr, 1386H),
247, vol. 6, 645; al-Sarakh@danatf), al-Mabsit, vol. 5, 78, 85, 411; Fakhr ali®'Uthnin bin 'Al
al-Zaylai (Hanaf), Tabyn al-Haqi'ig Sharh Kanz al-Da@’ig, vol. 2 (Cairo: Oir al-Kutub al-
Islami, 1313 H), 179, vol. 3, 285, vol. 4, 224; Marhmad 'Arafah al-Dasji (Malik1), Hashiyat al-
Dasiqr 'ala al-Sharhal-Kakir, vol. 4 (Beirut: Gir al-Fikr, t.th.), 283, 486; Ibn Qddhah (Hanbat),
al-Mughn, vol.12 (Beirut: Oir al-Fikr, 1405 H), 52; Musfa al-Suyitt (Hanbat), Matalib Ul7 al-
Nuhz, vol. 4 (Damaskus: al-Maktab al-fsfi, 1961), 145.
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terlepas dari memahami perkembanganirtat mana al-Qur'an sebagai sumber
utamanya, menjadi keniscayaan. Pemahaman ini bemkdeéngan pemahaman fase
formatif figh yang dalam perspektif pengkaji-pengkarat, seperti tesis Joseph
Schacht® yang menguatkan tesis Ignaz Goldziher dalktahammadanische
Studien®®® diproyeksikan ke belakang hingga abad ke-2 H. Asuimi keliru,
karena pemahaman terhadap cabang keilmuan Islamagek figh, tidak bisa
dilepaskan dari peran sentral al-Quran. Di sisi, ldu juga artinya bahwa "nalar
figh" (al-'aql al-figh)®**’ telah berkembang mengiringi perkembangan "nafair'ta
(al-'aql al-tafsri).>®® Dari perspektif objektivitas tafs secara epistemologis,
pemahaman al-Qur'an mulai dimasuki "pra-konsepsgh, fsebagaimana dalam
kritik al-Suyati, di mana maknanfa'nz) mendahului pemahaman ungkapkafzj.
Perkembanganaskhsebagai bagian dari epistemologi figh terjadikeetl-
Shafi'T (w. 204 H) melakukan sistematisasi bahasgai al-figh dan membedakan
secara jelas antareskhdanbayan. Salah satu point penting justifikasgzl al-figh
dalam klaim penganuliran ayat adalah penggunaaseksus ulamaijiha’) yang
digunakan oleh al-Sfi'1, antara lain, dalam kasus penganuliran ayat wesiagan

ayat waris. Tak ragu bahwa justifikasi konsensusmal menandai lompatan

3% ihat, misalnya, pandangannya tentang sunnah seteagisi yang hidup”I{ving tradition) dan
kaitannya dengan proses terbentuknya konsensusaulpna') yang bisa dilacak di abad ke-2H.
Joseph Schachiyn Introduction to Islamic LaWOxford: Clarendon Press, 1984), h. 31.
39%Charles J. Adams, “Islamic Religious Tradition”|ata Leonard Binder (ed.fhe Study of the
Middle East: Research and Scholarship in the Hutiasiand the Social Scienc@éew York: John
Wiley & Sons Inc., 1976), h. 67.

stilah "nalar figh" @l-'aql al-fight) penulis pinjam dari istilah yang digunakan oldfiAJmamah
Nawwar bin al-Shibf, guru besausil al-figh di Universitas Arir 'Abd al-Qdir untuk ilmu-ilmu
keislaman di al-Jaza’ir, untuk menyebut bahwa pearkfigh seorang tokoh secara subjektif
dipengaruhi ole berbagai faktor di sekelilingnyep@rti latarbelakang pendidikan, cara mengambil
kesimpulan hukum, dan mekanisme perujukan ke diesar hukum). Oleh karena itu, diperlukan
"kritik pemikiran figh" @l-naqd f al-fikr al-fighz). Tradisi kritik ini tidaklah asing, karena para
fugahi™ telah mencontohkan tradisi akademik ini, semltigan kemunculaal-Radd 'afi Siyar al-
Awzi't oleh Aln Yasuf, al-Hujjah 'alz Ahl al-Madnah oleh Mutfammad al-tdsan al-Shayni, dan
"al-Radd 'afi Muhammad bin al-ldsart oleh al-Shfi't dalam karyanyaal-Umm Lihat lebih lanjut
Abt Umamah Nawvir bin al-Shibt, al-'Aqgl al-Fighi: Ma'alim wa Dawabit (Cairo: Car al-Sakm,
2008).

%9%ang dimaksud dengan "nalar fs(al-'aql al-tafsri) adalah pola pikir yang membentuk
mufassirdalam menafsirkan ayat yang, sama dengan "najht flipengaruhi oleh latar belakang
pendidikan, metode tafsir yang diadopsi, kecendgannnalar, dan sebagainya.
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berpikir, di mana penganuliran seharusnya beraamltdlaah hubungan koherensi
ayat. Penganuliran tersebut juga tidak didukung béeith yang otentik.

Seabad setelah al-8hi, penganuliran niaskl) sebagai metode yang
digunakan hanya untuk pembelaan fanatisme alirgh Bangat tampak dari
pernyataan ‘Abdufih al-Karkh (w. 340 H/ 951 M), seorang tokoh aliran figh

Hanaf, berikut:

sl Ao sl e Jaad Lgild Ujlaal J 8 callas 4 JS o JuaY)

399 38 gl dga (e daslil) e doni of V)
Pada prinsipnya, setiap ayat yang bertentangaradgoendapat para tokoh
aliran kami harus dibawa ke isu penganuliraaskl) atau pertimbangan
pendapat terkuatdrjih). Yang lebih tepat adalahtdiwil untuk melakukan
kompromi.

Abt 'Ubayd yang semasa dengan a#Bh adalah penulis pertama
menyusun karyamaskhdengan sistematika figh dalam karyanghNasikh wa al-
Mansikh f al-Kitab wa al-SunnahSedangkan, sebagian besar kargskhdisusun
sesuai sistematikanusaf. Setelah Ab 'Ubayd, al-Baghsbi menyusun dengan
sistematika yang apik atas dasar klaim penganujieany diperdebatkan dan yang
disepakati dalam hal penganuliran, penganulir, tdeanulir. Sistematika berkaitan
erat dengan pola pikir figh. Ab'Ubayd yang semasa dengan a#fhadalah
penulis pertama membawa asumsi figh. SedangkaBaghdidi di samping
dipengaruhi pendapat-pendadatiah:’, terutama darimadhhabal-Stafi'1, juga
diwarnai oleh argumentasi teologis yang kuat, karen adalah seorang teolog
Ash'af.

Sebagaimana dikemukakan, Ibn al-'Aratengatakan bahwa memerangi
Ahl al-Kitzb adalah pemahaman yang ditarik dari Q.9/113@ht( al-sayfatau

ayat al-jizyal) yang didasarkan atas "pertimbangan mendalansdgiusil al-figh

39%Sebagaimana dikutip oleh Shaykhméd bin al-Shaykh Mummad al-Zargy Sharhal-Qawz'id
al-Fighiyah ed. ‘Abd al-Satir Aba Ghuddah (Damaskus:aDal-Qalam, 1996), 39; M@mmad
Husayn al-Dhahabal-Tafsr wa al-Mufassiin, vol. 2 (Beirut: Gir al-Fikr, 1976/ 1396), 434. Di
antara karya al-KarktadalanMukhtasr fr Furi' al-Figh al-Hanaf.
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atas dasar hukum yang bersifat universal“tdhqiq al-ugili al-jar7 ala al-ganan
al-kullz). Kesimpulannya ini, menurutnya, didasarkan bUkiantq" (pernyataan
lafal ayat), bukardalil al-khitab, yaitu pengambilan kesimpulan atas penggunaan
nalar terhadap teK8® Akan tetapi,usil al-figh yang dimaksud oleh Ibn al-
'‘Arabi—tidak sepertiugil al-figh magisidz al-Statibi yang elatis—didasarkan atas
pemaknaan harfiah terhadap teks, sebagaimana st@gelaya, “"keharusan
melabuhkan ungkapan-ungkapan pada makna-maknaiakatya yang layak"

(wujizb tanil al-alfaz 'ala maaniha al-zzhirah fiha al-la‘igah).**

3. BiasPandangan Tasawwuf

Sebagaimana dicatat oleh S. Abdullah Schleifegwasaif berperan dalam
berbagai moment pergolakan Islam. Kharisma tkembangkan sebagai simbol
penopang kekuatan politik 'Abflyah yang berakselerasi dengan perkembangan
tasawwuf. Ide tentangfata" (pemuda, kesatria) '"Atikembangkan menjadi konsep
"futawah' (kesatriaan yang saleh) untuk menggelorghad.**

Tidak kurang pentingnya adalah peranavasuf sebagai justifikasi
doktrinal untuk menggelorakgimad selama perang Saliettinghistoris-politis-
keagamaan ini yang mengendalikan kesadaran setara)-'Arali dalam alasan
sufistiknya yang mendasari penganuliran ayat-ayamad. Menurutnya,
teranulirnya "ayat-ayat pemberian peringataaya( al-indhar) dengan "ayat
perang" gyat al-gitzl) atau "ayat pedang'ayat al-sayf adalah karena memang
Nabi Muhammad saw. diciptakan oleh Tuhan dengan sifatSiyat juga
"mendua’, seperti Tuhan maha Pengasih sekaligusaNREmghukurd®® Wajar

kemudian, menurutnya, Nabi juga memiliki karakteehdua": pemberi peringatan

409pn al-'Arali, al-Nasikh wa al-Mangkh, 142.

“Mpid., 139.

4025 Apdullah Schleifer, Jihad and Traditional Islamic Consciousness”, daldime Islamic
Quarterly, vol. 27, no. 4 (1983), 192-193.

403pn al-'Araly, al-Nasikh wa al-Manskh, 153-154.
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sekaligus pembunuhnddtirfan] gatal[an]),***

pemberi peringatan sekaligus
pembunuh dan penguasa terhadap semua umat, k@eumgjanut agama Islam
(mudhakkir wa gafi wa musallit'alé al-umam n1 'adaz din al-Islam),*> Nabi
rahmat Nalr al-rahmah) sekaligus Nabi peranghdhy al-malfamal), pemaaf
sekaligus penghukum, murah senyum sekaligus permbyaitdahizk al-qattl),
pemberi peringatamédhr) sekaligus pemberi perhitunganyhisib), atau pemaaf
(‘afiw, safih) sekaligus pembalas dendamuptaqin).*°® Ibn al-'Arah mengutip

hadith yang dikatakan berasal dakiishahradiyallzh 'anha:

407 L) Ll a1 ) oS ) Cilasa (g a g gttt o W) Al ) J gy 8550 e

Rasulullah tidak menghukum karena keinginan dirisgadiri, melainkan
karena larangan di antara larangan-larangan AllEmgbar, maka beliau
adalah orang yang paling keras menghukumnya.

Justifikasi Ibn al-'Arab tersebut merujuk ke konsep aasvuf tentang
meniru sifat-sifat Tuhan yang dikatakan bersumizer sabda Nabi, "Berakhlaklah
dengan akhlak Allah"tékhallag: bi akhliq Allzh).*°® Ibn Qayyim al-Jawiyah (w.
751 H/ 1350 M), seorang sufi ddbalian yang memang umumnya puritan,
mengkritik doktrin taawwuf ini sebagai penyimpangan dan menilai permayata
tersebut sebagaithar yang batil'® Gurunya, Ibn Tayflyah (w. 728 H/ 1328 M)
dalam al-Safdiyah, juga melontarkan kritik yang sama yang ditujuksecara

khusus kepada al-Ghaz dalam karyanya tentang nama-nama terbaik Tubbn (

**bid., 199.

*Spid., 225.

*Cpid., 188.

“Ofbid., 154. Penulis tidak menemukan pernyataarséfiagai_hdith Nabi dalam koleksi-koleksi
hadith terpercaya.

“%8%Sepanjang pelacakan penulis, pernyataan ini tidsmdkan dalam koleksi-koleksjakith
standar, baik kitab-kitabauith sembilan, maupun kitab-kitaladth level di bawahnya. Menurut al-
Albani, pernyataan ini tidak ada dasarnya sama sekalkutikategorikan sebagaatith (la ada
lahu). Muhammad Nsir al-Din al-Albani, al-Silsilah al-Da'ifah, vol. 6 (Riyad: Maktabat al-
Maarif, t.th.), 323; idemSharhal-'Agdah al-Tahawiyah li Ibn 'Abd al-'lzz al-ldnaf (Beirut: al-
Maktab al-Isimi, 1414 H), 113.

““Ybn Qayyim al-Jawiyah, Madarij al-Salikin, vol. 3, ed. Muammad Hmid al-Faq (Beirut: Dar
al-Kitab al-'Araly, 1973), 240-241.
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asmi al-husmz), yaitu al-Magsad al-As@ Sharh Asmi’ Allah al-Husnz.**°
Pemikiran lbn al-'‘Arabdalam hal ini dipengaruhi oleh al-Glaizyang memang
menjadi salah satu gurunya. Sebagaimana diceritdaam biografinyaRiszlah
al-Mustah#, pada tahun 490 H, sekembali darif& ia singgah di Bagld
sebelum ke Damaskus, di mana ia bertemu dengahagi(w. 505 H/ 1111 M)
dan belajar kitablhya® 'Ulim al-Dm.*** Namun, kemungkinan besar, ia juga
mempelajari karya-karya al-Gl#z yang lain, termasulal-Magsad. Perhatian
besar Ibn al-'Arabterhadapl-asmi” al-husrz dituangkannya dalam karyanya;
Amad al-Ags ff Asni” Allah al-Husnz wa Sfatih al-'Ula.**?

Ada perbedaan yang mendasar antara konsep lbnadi-'dan al-Ghazi
tentang meniru sifat-sifat Tuhan. Menurut al-Gifigzkesatuan antara dua hal
secara mutlak adalah mustahil, karena bagaimanaman wujud yang sama,
apalagi berbeda, tidak mungkin bersatu, sehingdarido'kebersatuan”iitinad)
juga tidak mungkin terwujud® Karena perbedaan itu, meniru sifat-sifat Tuhan
tidaklah mungkin dalam pengertian sesungguhnyagsgimana juga disadari oleh
lbn al-'Arah.** Perbedaan antara keduanya adalah bahwa aklGmelakukan
ta'wil makna sifat-sifat Tuhan ketika sebagai implikasirah pemahamatawfid
ingin diterapkan atau ditiru oleh hamba-Nya, sepsifat jabbar dari hamba-
hamba-Nya" adalah orang yang mampu berada di putaiakn keluhuran budi,

sehingga ia tidak mengikuti orang lain, melainkarkuti, tidak terpengaruh,

melainkan mempengaruhi, sehingga setiap orang yamihatnya seakan

“9%bn Taymyah,al-Safdryah vol. 2, ed. Muammad Rastd Salim (T.Tp: Tp., 1406), 337.
*Sjtuasi keagamaan akhir-akhir ini di Andalus, selrmgna dicatat Mummad al-Sulayan,
jauh berbeda dengan kondisi ketika Ibn al-'Adaildup. Ungkapan terkenal sekarang "jual jenggot,
beli lThya'!" tidak berlaku sebelumnya, karena paham Suwang sangat puritan memicu
pembakaran kitab ini di Andalus, karena dianggamoe bid'ah. Lihat pengantar dala@an:an
al-Ta'wi, 54.

“1Dj sampingRisalah al-Mustab#, perjalanan ilmiah Ibn al-'Aratgitulisnya secara rinci dalam
Qanin al-Ta'wil, 411-457. Lihat juga al-Shaykh Zakgr 'Umayit, "Nubdhah ‘an al-Mu allif",
dalam Ibn al-'Arah al-Nasikh wa al-Mangkh, 7-10.

“L3Aba Hamid al-Ghazli, al-Maqgsad al-As@ SharhAsnai® Allgh al-Husni, takhrij hadith-hadithnya
oleh Mafmad Biju (T.Tp: T.p., 1999), 128.

“Ybn al-'Aralt, Qanan al-Ta wl, 465.
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tenggelam memperhatikan dirinya, merasa rindu, toldeaena fisiknya, melainkan
kepribadiannyd™ Sifat ini, menurutnya, hanya dimiliki oleh Nabiifs® gahhir
pada hamba adalah bukan sekadar kemampuan merggalaidsuh, melainkan
menundukkan nafstt® Begitu juga, sifatmuntagimpada hamba adalah membalas
musuh-musuh Allah., tapi musuh terbesar adalatungéssendirf*’

Dari ta'wil al-Ghaali ini, memang ada potensi kuat yang memungkinkan
sifat-sifat ini dimaknai secara agresif untuk pedaan terhadap musuh-musuh
Tuhan yang kemudian diidentifikasi oleh lbn al-'Braebagai orang-orang kafir.
Meski keduanya hidup dalam kurun yang sama, IbW#raki memang menulis
Qanan al-Ta'wl di mana ia mengemukakan prinsip-pringpwil, terutama ayat-
ayat teologis yangwutaslabih seperti halnya al-Ghalz. Namun, sebagai penganut
Maliki, Ibn al-‘Aral menganut kecenderungan literalisme yang kuat denga
menyatakan bahwa makna-makna lahiriah adalah makaraa. Sedangkan, al-
Ghaali sebagai penganut 8hi dalam karyanya dengan judul seru@ar@n al-
Ta'wil) dan karya-karya lain, sepeitjam al-'Awwim, menegaskan pentingnya
ta'wil, terutama karena tidak semua ayat jelas maknanyak wipahami oleh
orang awani'® Dengan demikian, pandangan Ibn al-'‘Arééntangal-asmi” al-

husni yang dimaknai aktivisme tersebut jelas bersumtsi dl-Ghazli, tapi

"menyimpang" dengan mengalami literalisasi (perfigiaan).

“1°Abi Hamid al-Ghaali, al-Magsad, 57.

“Ibid., 64.

“bid., 116-117.

“¥Dalam karyanya,Qanin al-Ta'wl, al-Ghazli berupaya menengahi lima sekte Islam yang
berbeda kecenderungan penggunmagl (riwayat) dan‘agl (akal). Dalamlljam al-'Awwim, al-
Ghaali melakukan stratifikasi tingkat pemahaman orangr@ranukmin terhadap ayat-ayat al-
Qur'an yang tidak selalu jelas maknanyaufastibih), sehingga multi-tafsir atau malah tidak
ditafsirkan sama sekali. DalaFaysal al-Tafrigah ia menjelaskan bahwa wil tak terhindarkan
karena makna yang disebut dalam suatu teks tid@fusmerujuk ke wujud hakiki yang bisa
disaksikan. Di sini, ia membedakan antara wujhdtr (ada di luar indera dan akal), wujbiss
(inderawi) wujudaqli (ada dalam pikiran), wujullhayalz (ada dalam imaginasi), wujushibtt
(sebenarnya tidak memiliki wujud sendiri). Lihat@Gthazli, Faysal al-Tafrigah,lljam al-'Awwim,
danQanan al-Ta'wl dalamMajmiz'at Rag'il al-Imam al-Ghazli, ed. Ibehim Amin Muhammad
(Cairo: al-Maktabah al-Tawdiyah, t.th.), 253-260, 326-328, 623-630.
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Kasus pemikiran Ibn al-'Arabadalah kasus unik, tidak hanya tampak
"menyimpang" dari alur pemikiran yang menjadi sumpa, pemikirannya juga
berbeda dengan kalanganmifis Maliki umumnya yang hampir sama dengan
kalangan lnbalian, yaitu bersifat puritan. Ibn al-Jawang juga penuli:iaskh
adalah seorang, ahabalian, sama halnya lbn Tayah dan Ibn Qayyim al-
Jawzyah, yang puritan yang mengkritik keras asasuf al-Ghaizli. Kalangan
Hanbai memiliki pola pikir rigid dan sangat terikat dengass. Meski demikian,
mereka adalah su$ejati?*® Genealogi mereka bisa dirunut dari nama-nama teper
'‘Abd al-Qadir al-Jli/al-Jlant (w. 561 H/ 1166 M), Ab 'Umar ibn Qudmah (w.
607 H/ 1210 M), Muwaffaq ad-d ibn Qudmabh, Ibn Al 'Umar ibn Qudmah (w.
682 H/ 1283 M), dan Ibn Rajab (w. 795 H/ 1393 %) Seperti halnya mereka ini,
ulama Miliki, seperti yang terjadi di Afrika Utara dan Mesiradt menolak
tasawwuf. Karakter yang menghubungkan mereka dengarolgan tersebut
adalah sifat puritan mereka, karena ulamalikd adalah Ahl al-Hadith yang
mengikatkan diri secara kuat pada kewenangas. Kaum Mliki dari wilayah
Maghribi adalah lebih puritan dan dalam beberapsukaagresif. Sebagaimana
diketahui, sufi Mesir (Nubia) awal, @hal-Nan al-Mig1 (w. 245 H/ 859 M)
dihukum mati oleh ahli hukum Maliki Mesir, 'Abdaifl ibn 'Abd al-Hhkam. Begitu
juga, al-Ghazli dikutuk dan karyanya dilarang oleh pdegah:™ Maliki dari
Spanyol. Salah satu serangan yang paling kerasdaphtaawwuf di Mesir,
terutama dari aliran-aliran ekstrem, berasal daridl-Hajj al-'Abdat, seorang ahli
figh Maliki terkemuka di abad ke-14 f# Meski demikian, tidak semua ulama

Maliki menolak taawwuf. 'Ali ibn Mayntin (854-917 H/ 1450-1511 M), seorang

“1%George Makdisi, "The Hanbali School and SufisiR&ligion, Law and Learning in Classical
Islam (Great Britain: Variorum, 1991), 115.

*2pid., 122.

“2Iazyumardi AzraJaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusan#sbad XVII & XVIII,
Akar Pembaruan Islam Indonegjdakarta: Prenada Media, 2004), 121-122.
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tokoh Maliki terkemuka dari Maroko, telah berjasa dalam pemgebaliran
revivalis dari tarekat Sidhiliyah di Syria*??

Karakter yang sama antara kalangafi glanbalian dan Mliki umumnya
dengan Ibn al-'Arabadalah aktivismenya dengan merespon kondisi koféing
terjadi, karena ia menggembara di beberapa daessmh sempat mengetahui
berkecamuknya perang Salib | (1095-1099 M) sebetumeninggal pada 542 H/
1148 M. la ke Baghdad menemui al-Gilazpada 340 H/ 1096 M ketika perang
Salib | sudah berkobar, dan setelah ke Mesir daamsSha ke Baitul Maqdis
sebelum diduduki tentara Salib pada 15 Juli 10983M.

Pelabelan dua karakter pada Nabi di atas ternyatayebar di kalangan
para penulis. Mungkin saja bahwa penjelasaraviaaif Ibn al-'Arab juga
dipengaruhi oleh sumber-sumber yang dirujuk olehups-penulis lain, yaitu
hadth. Namun, baik tasvwuf dan ladth sama-sama merupakan faktor yang
mungkin berpengaruh. Setelah Ibn al-'Ardbn Taymyah juga menyebut karakter
ini dengan menisbatkannya sebagarith dalam Sahth al-Buklir: dan Sahih
Muslim dari Abi Misa al-Ash'ar.*** Namun, sejauh pelacakan penuliagith ini
tidak ditemukan dalam koleksi kedua imaatith ini, kecuali dalanMustadrakal-
Hakim.**® Penyebutan karakter ini juga ditemukan dalam kdbya Qayyim al-
Jawayah (w. 751 HY?°® Menurut al-Q@di 'lyad (w. 544 H) ketika ia menjelaskan

sifat-sifat Nabi seperti penjelasan Ibn al-'Aratbwayat Ali Misa juga ditopang

*?Abid.

“2Ypn al-'Aralt, Qanan al-Ta wl, 433-446.

“2Ybn Taymyah, Majmi' al-Fatawa, vol. 13, ed. Anar al-Baz dan Amir al-Jazr (T.tp: Dar al-
Wafa", 2005 M/ 1426 H), 382, vol. 15, 406, vol. 28, 2&#em,al-Jawib al-Sahih li Man Baddala
Din al-Mash, vol. 5, ed. 'Al Hasan Nsir, 'Abd al-'Azz lbrahim al-'Askar, dan Hamdin
Muhammad (Rigd: Dar al-‘Asimah, 1414H), 80-81; idemal-Siyzsah al-Shat#yah (Tp: Dar al-
Ma'rifah, t.th.), 29; idemal-Sarim al-Maslil, ed. Mulammad 'Abdulth 'Umar al-Hiwani dan
Muhammad Kalr Ahmad Slidan (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1417), 422; idenDar™ Taarud al-'Aq|
wa al-Nagl,vol. 2 (Riyad: Dar al-Kuniz al-Adahyah, 1391 H), 115.

42°Al-Hakim al-Naysgibari, al-Mustadrak ‘afi al-Sahihain, vol. 2, ed. Mutafa 'Abd al-Qdir 'Ata’
(Beirut: Dar al-Kutub al-llmyah, 1990 M/ 1411 H), 659.

“bn Qayyim al-Jawiyah, Zad al-Ma@ad, vol. 1 (Beirut: Mu'assasat al-Riah dan Kuwait:
Maktabat al-Maar al-Islamiyah, 1994 M/1415 H), 95.
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oleh riwayat Hidhayfah'?’ Dalam beberapa koleksatith, karakter "nabi perang”
(naly al-mallamal) disebut karena Nabi Mammad adalah sebab terjadinya
perang $abab al-qi&l).**® Dalamal-Siyar al-Kabr karya Mutammad al-Shayioi,
bahkan, penggambaran karakter Nabi lebih dramagah penjelasan bahwa
karakter tersebut sudah disebutkan dalam Tawrahgsebd'nabi perang, kedua
matanya memerah, karena kuatnya keinginan bergetaniglenurut Murtad al-
Zubayd dalam kamusTgj al-'Aras dan Ibn Manar dalam Lisan al-'Arab,
ungkapan Haly al-mallamahl’ sebenarnya mengandung dua kemungkinan makna.
Pertama, "nabi peranghdly al-gital) sebagaimana digambarkan oleh para penulis
tersebut. Kedua, "nabi kebaikan dan penata ummtly (al-salah wa ta’if al-
ummal dari kata lahama al-amr (menguasai suatu persoalan). Makna ini

diriwayatkan oleh al-Zulidari Shamif**°

C. Konteks Sosio-Historis-Politis
1. Perang-perang pada Fase Awal Islam
Penganuliran ayat-ayat damai bertolak darinvl teks, namun bersumber
dari isi kesadaran yang bermuara ke konteks kedejarpenulis. Memahami hal
ini adalah penting untuk memahami teks dari kont#s untuk "menegosisasi”
teks dengan sejarah. Sebagaimana diketahui, ak@diturunkan di tengah bangsa
Arab Hjaz yang diwarnai tradigizhilzyah berupa perang antarsuku. Oleh karena

itu, wajar jika ayat-ayat al-Qur'an berisi resperhidap kondisi yang mengiringi

42T31-Qadf 'lyad, al-Shifz bi Ta'rif bi Hugiq al-Mugafa, 233.

28 jhat 'Ala’ al-Din 'Alf bin Hisam al-Din al-Muttaq al-Hindi al-Burtanfari, Kanz al-'Umnal f7

Sunan al-Aqwl wa al-Afal, vol. 11, ed. BakrHayani (Beirut:Mu assasat al-Rikh, 1981 M/ 1401
H), 443, fadith nomor 32086; Ab al-Saidat al-Mubarak bin Mufammad al-Jazaral-Nihayah f

Gharb al-Athar, vol. 4, ed. Bhir Ahmad al-AZwi dan Mamad Muhammad al-&rahi (Beirut: al-

Maktabah al-'liriyah, 1979 M/ 1399 H), 459; AbJa'far Almad bin Mulammad bin Samah al-
Tahawi, SharhMushkil al-Athar, vol. 3, ed. Shu'ayb al-Arna’ (Beirut: Mu“assasat al-Rikah, 1987
M/ 1408 H), 185.

*Y jhat al-Sarakhis Sharh al-Siyar al-Kabr, vol. 1, 7 (pembahasafadiat al-ribat), dalam
www.al-mostafa.com. Karya ini adalah penjelaakBiyar al-Kabr karya Mulammad bin al-ldsan
al-Shaytani.

“%NMurtach al-Zubayd, Taj al-'Aris, vol. 1 (T.tp: Oir al-Hidayah, t.th.), 7890 (pasal hurilgm); Ibn

Mandir, Lisan al-'Arab, vol. 12 (Beirut: Gir Sadir, t.th.), 535.
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dakwah Nabi ini. Ibn Hisim dalamSrahnya menyebut sebanyak 27 kali perang
yang dipimpin oleh Nabighazwah dan 38 kali yang tidak dipimpin beliau
(sariyal), termasuk pengiriman utusaa(th).***

Moment penting dari masa Nabi adalah fase-faser akhMadinah yang
menjadi latar historis turunnya ayat-ayat peraagjtatma ayat pedang. Pada tahun
ke-6 H, kaum muslim mengadakan perjanjian damdilwlaibiyah yang dikenal
sebagai perjanjian ttlaibiyah gulh al-Hudaibiyal) dengan penduduk Makkah.
Ketika kaum muslim ingin memasuki kota Makkah untulenunaikan 'umrah,
orang-orang Makkah menghalangi mereka. Setelah sregjopanjang, kaum
muslim akhirnya hanya dibolehkan menunaikan 'unpaba tahun berikutnya,
sehingga mereka harus kembali ke Madinah. Genjatanata selama sepuluh
tahun disepakati. Meski ketentuan tersebut tidatkddhkan, Nabi tetap bersedia
menempuh cara damai. Salah satu isi perjanjian aganj senjata tersebut
menyatakan bahwa siapa saja yang ingin bergabungadekaum muslim, atau
dengan orang-orang Makkah, dibolehkan. Akan tetsgtielah dua tahun, orang-
orang Makkah membantu BarBakr untuk menyerang BanKhuz'ah (aliansi
kaum muslim), sekalipun mereka telah berlindungKdibah. Ban Khuz'ah
mengirim utusan kepada Nabi untuk menyampaikan hakebagian mereka
dibunuh ketika sedangakt. Dengan alasan tersebut, kaum muslim menyusun
barisan menuju Makkah untuk menguasai Ka'bah derpaetempat suci lain.
Sebelumnya, Nabi mengumumkan bahwa siapa yangalindigdalam rumah,
masuk ke rumah Ab Sufyan, atau masuk masjid akan selamat. Beliau tidak

mengatakan bahwa orang muslim ataushrikakan selamat. Orang-orangishrik

“3Ybn Hisham, al-Srah al-Nabawyah vol, 6, ed. Fha 'Abd al-Raiif Sa'd (Beirut: @r al-Jl, 1411
H), 18-20.
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di sekitar Makkah, akhirnya, memilih masuk Islaned&ngkan, yang tinggal di
perbatasan Makkah masih menjadishrik**?

Pada tahun 9 H, Nabi memimpin ekspedisi ketkabntuk menghadang
pasukan Byzantium yang dikabarkan akan menyeranm kauslim. Orang-orang
mushrikyang pernah berkomitmen dalam perjanjian-perjargamai dengan Nabi,
baik pada peristiwa ttlaibiyah maupun sesudahnya, ketika mengetahuinhal
berpikir bahwa brigade pasukan Byzantium tersebkédna menjadi tanda
berakhirnya kekuatan komunitas muslim, sehingga ekaersecara terbuka
menyatakan pembatalan perjanjian damai sepihakadekgum muslim. Nabi dan
pasukan beliau kembali ke Madinah, karena isu kedain pasukan tersebut tidak
terbukti.

Pada bulan Dih al-Qa'dah tahun yang sama, Nabi mengutus Bbkr
untuk memimpin jemaah untuk menunaikan haji. Titlaka kemudian, turunlah
beberapa ayat awahbrat al-Tawbah. Berkenaan dengan isi ayat terseWabi
mengutus 'Al bin Abi Talib menyusul Ali Bakr untuk mengumumkan beberapa
hal penting mengenai hubungan kaum muslim dengamgesrangnushrik antara
lain, sebelum pemberlakuan pemutusan perjanjiseritan tenggang waktu untuk
bebas selama empat bulan, yaitu dari 1@ BlkHijjah "hari haji akbar" yawm al-
hajj al-akbar) tahun 9 H hingga 10 Rakal-Thani tahun 10 H. Periode dua bulan
pertama (50 hari) sejak 10 Dlal-Hijjah hingga Mularram sebenarnya merupakan
bulan-bulan biasa di mana sebelum turun ayat nainggorang Makkah dan kaum
muslim memang tidak berperang. Jadi, Q.9/113:5 rsebga memberi tenggang
waktu lebih lama daripada bulan-bulan suci. Jadjemah al-ashhur al-turum’

sebagai "bulan-bulan suci" sebenarnya tidak sepsrutepaf>>

32\, A. S. Abdel Haleem, "The Sword-Verse Myth (Eltmdel'versiculo de la espada)”, dal&in
Coranayer y hoy(The Quran Yesterday and Today), ed. Pefia Maalva8or, dan de Larramendi,
Miguel Hernando (Cordoba: Berenice, 2008), 307-340.

33 ihat ibid.
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Perang-perang tersebut merupakan moment-momentingenyang
"mengendap" dalam kesadaran dan ingatan genetds ka dan sesudahnya yang
mempengaruhi mereka secara berbeda dalam memaknditgnsitas perang-
perang yang lama tersebut, misalnya, seakan metgksliyang berbicara bahwa
"jihad" telah menjadi rukun Islam. Ab'Ubayd mengemukakan riwayat tentang
seseorang yang menghadap 'Abatulbin 'Amr bin al-As dengan disaksikan oleh
‘Abdullah ibn 'Umar. Orang tersebut menyebutkghad sebagai kewajiban
sebanding dengan rukun Islam yang menyebabkanUimar tampak marah dan
mengoreksiny4>*

Para pengkaji sejarah Islam berbeda memaknai p@eragg pada masa
Nabi. Pertama, analisis yang reduksionis pengkajigymelihat perang-perang
tersebut hanya sebagai bentuk agresi atau sergofamsif). Silas, misalnya,
mengkritik keras apa yang disebutnya sebagai "tegilload” dalam Islam yang
membenarkan perang defensif maupun ofensif, karewgurutnya, sejarah
"bersuara lebih keras" dibanding teks tentang faksungguhnya bahwa perang-
perang Nabi adalah agrési.Di kalangan penulis muslim sendiri, penggambaran
Nabi sebagai agresor juga ditemukan, seperti IBArabi yang mengatakan bawa
Nabi Mulammad adalah "nabi peranghafy al-malramah) dan Mufammad
Baqir al-Majlist (w. 1111 H) yang mengatakan bahwa Islam adalataniag
pedang" ¢in al-sayj dan Nabinya adalah "nabi pedangalfy al-sayj.**® Kedua,
analisis idealistik, seperti yang dipaparkan olebuMvi Cheragh Ali dalamA
Critical Exposition of Popular Jihaduntuk membuktikan bahwa semua perang

pada masa Nabi adalah defeffdifKarya "apologis" adalah label yang sering

“3*Abii 'Ubayd,al-Nasikh wa al-Mangkh, 162.

“jhat Silas, "The Verse of the Sword: Sura 9:5 afitiad”, dalam _www.answering-
islam.org/Silas/swordverse.htfhl November 2009).

“3%al-Maijlisi, Bihar al-Anwar al-Jami'ah li Durar Akhhir al-A'immah al-Abar, vol. 97 (Beirut:
Muassasat al-Waf, 1983), 43.

“3’Lihat Moulavi Cheragh AliA Critical Exposition of PopulatJihad" (Delhi: Idarah-i Adabiyat-i

Delhi, t.th.).
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dilekatkan oleh sebagian pengamat, karena bertdk keinginan menepis

beberapa tuduhan Barat, seperti Muir, tentang ekspkslam. Namun, label

"apologis” atau "reduksionis" akan diukur oleh &aktan keseimbangan analisis
terhadap fakta.

Ketiga, posisi tengah dengan analisis idealismetilpofang sebenarnya
merupakan bagian dari semangat trend kedua (itkgli&l-B it yang ingin keluar
dari kategori defensif-ofensif, misalnya, tidak uagntuk mengatakan bahwa tidak
semua perang tersebut merupakan perang defetifi)( melainkan ada yang
merupakan perang ofensifiyjizmi), karena hijrahnya Nabi dan para sahabat ke
Madinah bertujuan untuk membentuk "komunitas muslial-Bati membedakan
antara "dakwah Islam'a(-da'wah al-Ismiyah) dan "gerakan Islam“a(-harakah
al-Islamiyah). "Perang ofensif", karenanya, dimaknai secaraamdgri idelisme
terbentuknya "komunitas muslim" tersebut dan shjatdadinah tersebut,

38 Hamidullah

menurutnya, mengilhami bahwa dakwah harus menjadakgn’
membedakan lima tipe perang: (1) perang sebaganjkehn dari perang yang
dihentikan karena suatu alasan, seperti genjatajatae yang termuat dalam ayat
pedang (Q.9/113:5), seperti ekspedisi tkab(2) perang defensif, yaitu untuk
pembelaan, seperti perang Khaybarutdhdan Khandaq (Q.9/113:12); (3) perang
simpatik, yaitu pembelaan terhadap komunitas mughmy diserang (Q.8/88:72;
Q.4/92:75-76); (4) perang sebagai tindakaanftive terhadap hal yang dianggap
tidak benar, seperti kemunafikan, kemurtadan, emnggambayar zakat, seperti
penaklukan kota Makkah; (4) perang idealistik, ygerang yang didasarkan atas
idealisme untuk mewujudkan negara Islam yang, meridamidullah, didasarkan

atas ide kekhalifahan manusia di muka bumi dam bi al-ma'ef - nahy 'an al-

munkar yang diungkapkan dengan "di jalan Allamsafil Allah) (Q.3/89:110;

*3uhammad Sai Ramadn al-Biti, Figh al-Srah: Dirasat Manhajyah ‘llmiyah li Srat al-
Mugafa 'Alayh al-Sadm wa Mz Yanawr 'Alayh min ‘|zt wa Mahidi® wa Atkam (Beirut: Dar al-
Fikr, 1990/1410), 169-171; ideral-Jihad ff al-Islam, 42-45.
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Q.9/113:33). Hampir sama tujuannya dengan pembedBbBati antara "dakwah
Islam" dan "gerakan Islam"”, Hamidullah membedakatara "keimanan Islam"
(Islamic faith yang tidak boleh dipaksakan, sebagaimana dingata{-Qur an,
dan "pemerintah Islamglamic rulg yang harus ditegakkan dengan semua cara.
Pembedaan ini bisa menjustifikasi institjigyah yang diterapkan dalam sejarah
Islam?*® Baik al-Biti maupun Hamidullah bertolak dari asumsi Islam harus
menjadi negarad@gwlah).

Dalam konteks seperti, perspektif berikut bisavastikan. Pertama, asumsi
untuk menegosiasi teks dengan sejarah yang meskgte tapi logis, yaitu "teks"
(nass) yang sejauh telah kita tawarkan pembacaannyaadengemperhitungkan
berbagai segi penafsiran tidak ada satu pun yangnggalkan prinsip hukum
timbal-balik, yaitu perang hanya dimungkinkan karehasan teologis. Bagaimana
mungkin "sejarah" perang tersebut bertentanganatengsi substansial dakwah,
antara lain prinsip moral seperti itu, yang ingisamhpaikannya? Oleh karena itu,

440 Untuk

perang idealistik sebagai "perang di jalan AllaHi ¢abl Allah)
kepentingan idealisme negara Islam, sebagaimamandikakan Hamidullah, akan
sangat sulit, untuk tidak mengatakan tidak mungldma sekali, mempertahankan
prinsip moral tersebut. Pembacaan sejarah ini mutani idealisme "negara-kota”
(city-statg Madinah, karena Nabi Malmmad dianggap tidak hanya seorang nabi,
melainkan juga negarawastgtesma

Kedua, perang tidak diperkenalkan ke dunia Aralh ¢déam. Perang telah
dikenal di kalangan masyarakat Arab dengan peramg.sPerang diatur oleh
tatanan sosial yang ada dan aturan serta prosedyugg menjadi bagian dari

"sunnali (tradisi) Arab. Karena suku menjadi unit polittkama, perang-perang

yang terjadi bertujuan untuk kepentingan memenublpekuan hidup dan

*Muhammad Hamidullahyluslim Conduct of Statd66-172.
4% jhat kembali uraian tentang makna sesungguhny&apam 17 sabil Allah" pada bab 3.
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pembelaan. Ibn Khaish mengamati hal ini melalui spirit Arab dalam kegagmaan

diri, keberanian, dan kerjasama di antara anggdta4* Dalam kultur tribalisme

yang sangat kuat di kalangan masyarakat Arab daeraegan yang sudah menjadi
"hukum", memang konsep "defensif"' tidak bisa dinmkthalam keadaan normal,
yaitu ketika hanya serang, melainkan juga harugtakkan dalam konteks
peperangan tersebut. Oleh karena itu, dua opsafigératau "masuk Islam" yang
ditawarkan oleh Nabi terhadap orang-orangshrik misalnya, tidak hanya atas
dasar pertimbangan tentang gagalnya berbagai r@amgkperjanjian damai,

melainkan juga atas dasar konteks semangat tntalidan semangat perang.
Hukum bunuh bagi orang murtad juga harus dipahata@nd konteks yang tidak
seluruhnya doktrinal, melainkan juga karena peréingan keutuhan komunitas

muslim, seperti kasus Ibn Klaét

2. Perang Salib (339-535 H/ 1095-1291 M)

Pada pertengahan abad ke-4 H/ 11 M, meletus p&alig | (1095-1099
M) antara kaum muslim dan Kristen yang kemudiarkddanjutan hingga selama
hampir dua abad selama sembilan kali. Namun, $eitla "perang Salib" tetap
berlangsung hingga abad ke-16 M dan baru berakiikeiklim politik dan agama
berubah di Eropa selama masa renaissans. Peraiy fealhh secara khusus
sebagai reaksi orang Kristen di Eropa terhadap imusli Asia, yang telah
menyerang dan menguasai wilayah Kristen sejak 632degk hanya di Suriah dan
Asia Kecil, tetapi juga di Spanyol dan Sisilia. Bamping itu, ada beberapa
penyebab lain, seperti kecenderungan gaya hidumdemdan militeristik suku-
suku Teutonik-Jerman yang telah mengubah peta Esejak mereka memasuki
babak sejarah dan perusakan Makam Suci milik geexgpat ziarah ribuan orang-

orang Eropa yang kunci-kuncinya telah diserahkamdap®800 M kepada

*Majid Khadduri,War and Peaceh. 62.
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Charlemagne dengan berkah dari Uskup Yerusalenh aldtkim. Keadaan
menjadi genting karena para penziarah tidak bidawagi wilayah muslim di Asia
Kecil. Meski demikian, sebab utama Perang Saliblafdgermohonan kaisar
Alexius Comnesus kepada Paus Urban Il pada 109%kunembantunya, karena
kekuasaannya di Asia telah diserang oleh Bani atju sepanjang pesisir
Marmora?*?

Rangkaian perang Salib tidak hanya berpengaruhresetmabal balik
terhadap Barat dan Islam dalam konteks ekonomials@an politik secara luas,
tetapi juga meninggalkan sindrom yang kuat dalasa#taran umat Islam sendiri
ketika itu. Perang ini juga mempengaruhi kuat grambentukan ilmu keislaman,
terutama tafsif** Karya-karyanaskhyang ditulis selama perang Salib, antara lain,
adalah karya Hibatuh (w. 410 H), al-Baghdadw. 429 H), Makk al-Qay$ (w.
437 H), al-Rrisi (w. 490 H), dan Ibn al-'Arab(w. 543 H). Klaim Hibatullh
berkaitan 124 ayat damai teranulir dan upayanyagarggkat ijtihad penafsiran
individual generasi terdahulu melalui pembakuandkhe bisa dipahami dari
konteks pentingnya membangkitkan aktivisme kaumlimumenghadapi tentara
Salib. Ibn al-'Arab yang klaim penganulirannya sangat teologis, skfisdan
berbasiskan argumargil al-figh, adalah penulis yang paling dipengaruhi kondisi
ini, seperti pendefinisian "orang kafir" yang disglya mencakup "tentara Salib"

(saltbiym)***

yang harus dibunuh.
Pengaruh Salib tentu juga tersebar pada para pesepierti al-ldzint (w.
584 H), Ibn al-Jawiz(w. 597 H), Shu'lah (w. 656 H), Ibn akiz1 (w. 738 H), al-

Karam (w. 1033 H), dan al-Ujirt (w. 1190 H). Generalisasi yang muncul bahwa

“%philip K. Hitti, History of the Arabsterj. R. Cecep Lukman Yasin dan Dedi Slamet Riyad
(Jakarta: Serambi, 2010), 811.

*3ihat 'Aziz Sariyal 'Atiyah, al-Hurib al-Salibiyah wa Ta'tiruha 'ala al-'Alagat Bayn al-Sharq
wa al-Gharb (Cairo: [ar al-Thagfah, t.th.); 'Abdulih bin 'Abd al-Raman al-RaliT, Athar al-
Sharq al-Isiimy ff al-Fikr al-Urubbi Khilal al-Hurib al-Salibiyah (Riyad: Jami'at al-Imam, Kulliyat
al-'Ulum al-ljtimaTyah, 1994).

*““1bn al-'Arala, al-Nasikh wa al-Mangkh, 143.



386

"kekufuran adalah satu keyakinamil-kufr millah wahidah), tanpa melihat konteks
historis spesifik kata "orang-orangushrik maupun Ahl al-Kitazb", lahir dari opini
komunal penulis bahwa mereka sedang menghadapraegtlib yang juga orang
kafir yang harus dilawan. Oleh karena itu, Ibn akd, seorangmulaqqiq yang
meski kritis terhadap klaim penganuliran ulama dbrdu, tetap mengakui adanya
ayat damai teranulir, meski jumlahnya sedikit (Matp karena didorong oleh
konteks politik kaum muslim ketika itu. la juga mdis al-Arba‘n 7 al-Jihad wa
al-Mujahidin yang berisi empat puluhatith tentang keutamaginad dan menulis
al-Muntaam f Tarikh al-Mulik wa al-Umam yang berisi paparan sejarah
berlangsungnya perang Salib.

Perkembangan karya-karyeskhberiringan dengan merebaknya penulisan
karya-karya tentangihad yang didorong oleh konteks perang Salib ini. Karya
karya awal ditulis selama masa ini, antara laialatKitab al-Jihad karya 'Af bin
Tahir bin Ja'far al-Sulam(w. 500 H/ 1106 M)Kitab Fr Fad al-Jihad karya Majd
al-Din Tahir bin Nagullah bin Jahbal (w. 596 H) yang ditulis untuk Sultan
Naruddn (w. 659 H), Fada'il al-Jihad karya @lah al-Din al-Ayyabi (w. 1193 M),
Ahkam al-Jihad wa Fadi iluh karya 'lzz al-bn 'Abd al-Saim (w. 660 H),Sufrat
al-Zad li Safarat al-Jiléd karya Shiab al-Din al-Alast (w. 1270 H),'Uyan al-
Athar f Furin al-Maghizi wa al-Shani'il wa al-Siyarkarya Ibn Sayyid al-Bk al-
Ya'mufl (w. 734 H), Nihayat al-Su’l wa al-Umiyah f 'llm al-Furzsiyah karya
Muhammad binIsa bin 'Isma'll bin Khasiishah al-Agsiiant al-Hanaf al-Rami (w.
750 H), beberapa karya, sepdfitab al-Jihad dan Qa'idah f al-Inghimis  al-
'Adizw wa Hal Yulah, yang ditulis oleh Ibn Tayiyah (w. 728 H), daml-ljtihad fr
Talab al-Jiad karya Ibn Katlir (w. 774 H), seorang murid Ibn Tayyah.

Ibn Taymyah adalah tokoh paling penting dalam membangurtridok
jihad. Di samping sebagai penulis, ia juga pemimpin mgr8alib masa Dinasti

Mamalik yang menggantikan Aypiyah di Mesir. Sebagaimana dikemukakan, ia
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menyebut Q.9/113:5 dan Q.9/113:29 sebagai duaagddng ¢yat al-sayf yang
menganulir ayat-ayat damai. Di tangan muridnya, Klathir (w. 774 H), ide ayat
pedang yang berasal dari riwayat IbniAHatim dan dipengaruhi gurunya
dikembangkan menjadi ide empat ayat pedang, idg yaga ditemukan pada Ibn
Rajab, seorang &hbalian.Al-ljtihad i Talab al-Jihid ditulis oleh Ibn Kathr
karena permintaan Minjak bin 'Abdail Sayf al-On al-Yusufi, penguasa Dahiyah,
yang berada di bawah kekuasaan _Amumad bin Qalwin di Mesir**® Dalam
karya tersebut, Ibn Kath mengemukakan bahasan tentang anjurafihbdr
(perang) dari ayat-ayat al-Quran, termasuk Q.9MAB tentang perintah
memerangi dan bersikap keras terhadap orang-aéeding/ang berada dekat kaum
muslim dan Q.9/113:29 yang dalam Kkarya tafsirnigelilitnya sebagaiyat al-
sayf yang ditujukan kepad#@hl al-Kitab, serta beberapaatith Nabi, seperti
kelebihan mengawal perbatasaibdt) dibandingkan beribaddf® Selain merujuk
ke sejarah perang-perang Nabi, ia merujuk ke fakfjarah tentang penyerangan
kaum Frank ke kota Iskandariyah pada hari Rabu ABakam tahun 767 H yang
berakhir dengan kemenangan kaum muslim, kegagadam kFrank menduduki
kota lyas, dan jatuhnya Baitul Maqgdis ke tangaraien Salib selama sembilan
puluh tahun hingga akhirnya direbut olefla al-Din al-Ayyabi.**” Bahkan, tidak
hanya dengan ayatatith, dan sejarahjhad melawan tentara Salib digelorakan
dengan akan turunnya Naféa' bin Maryam yang a&at di belakang imam kaum
muslim sebagai penghormatan terhadap pengussaisebutkan akan membunuh
babi, mematahkan salib, mewajibkpzyah, dan tidak memberi tawaran, kecuali

Islam*48

“3Lihat Ibn Kathr, al-litthad fr Talab al-Jihid, ed. 'Abdulih 'Abd al-Ralim 'Usaytn (Beirut:
Mu assasat al-Ritah, 1981), 61-62.

48 jhat Ibn Kathr, al-ljtihad fr Talab al-Jihad, 62-72.

*“Lihat ibid., 72-80, 90-92.

*® ihat ibid., 95-97.



388

Munculnya karya yang berisi aktivisme ini adalahjan&arena pada abad
ke-7 H/ 13 M, terjadi serangan Hulagu dengan merabtemtara secara besar-
besaran yang menyebabkan keruntuhan kota Baghdda @86 H/ 1258 M.
Dengan dua ratus ribu tentara, mereka membunuh ihasefuruh penduduk
Baghdad, kecuali sedikit yang tersisa. Dinasti #bah berakhir dengan
terbunuhnya al-Mustara (memerintah 640-656 H). Pembantaian berlangsung
hingga empat puluh haf? Di sisi lain, kondisi politik kesultanan Mesir, $h,
Makkah, dan Madinah selama 676-776 H diwarnai adehingnya pergantian
pemimpin. Khalifah yang diangkat di usia muda, seg&ha'tan bin Husayn yang
naik tahta pada usia sepuluh tahun, hanya menjadiham para amir. Hal ini
memicu ketidakstabilan kondisi politfR®

Kutipan berikut ini adalah salah satu rekaman ahjdentang justifikasi
penganuliran ayat pedang terhadap semua perjagpag dilakukan dengan
kelompok non-muslim digunakan untuk membangkitkhiad melalui perjanjian
yang ditulis al-@di Muhyi al-Din bin 'Abd al-Zhir untuk Sultan al-Maris
Qalawun (memerintah 1280-1290 M) dari Khalifah #al-'Abhas:

Sl (gl 5 gad dailh g Y (e S ARGl Caall 430 Jra (631 b sl

G Al g DL Y Jals cilayy iany e GIAN (mny 1 (53 el

A raall 8 e KWl ed ) il (e 5K T o) (ML ASLE 5 ) saa Sela

ALY Aliaa g Bl) day g Abud W) A o shadl) day Apulaal) 28RN Jas (o)

STl s (e alaef Led 2Dl la ISy il ax

Segala puji bagi Allah swt. yang telah menjadikgatgpedang dyat al-
say) menganulir sekian banyak ayat dan membatalkgarpan-perjanjian
dengan orang-orang yang masih merasa ragu dan felak, yang
memuliakan sebagian makhluk melebihi sebagian y&ig dengan
beberapa derajat, dan memberikan kecekatan dalangumes urusan-
urusan negara dan warganegara kepada orang yanijknkemampuan-
kemampuan luar bisa dengan kemampuan yang jikek ttdamasuk

% pengantar" tamtd) dalam Ibn Katir, al-Bidayah wa al-Nildyah,vol. 1 (Beirut: Oir al-Kutub
al-'llmiyah, 2001), 3

#%pengantar"tamhid) dalam Ibn Katir, al-Bidayah wa al-Nilayah, 4-5.
*lal-QalgalashandMa’athir al-Inafah £ Ma’alim al-Khilafah, vol. 3 (Kuwait: Mata'at Hikiamat
al-Kuwayt, 1985), 129-130.
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mukjizat, tentu termasuk kemuliaan. Kemudian, segaii juga bagi Allah

yang telah menjadikan kekhalifahan ‘Aistyah setelah berkonsolidasi
tersenyum indah, setelah penderitaan tetap bermmanls, dan setelah
pengusiran tetap menjadi daerah Isladir (Islam) yang lebih besar dari
daerah perdamaiaddr al-salam).

Di kalangan tentara Salib, didengungkan janji "fpesan dosa'.
Sedangkan, di kalangan tentara muslim, didengungk@mran ayat-ayat, termasuk
penganuliran ayat-ayat damai oleh ayat pedangramjmcth-hadth, dan janji-
janji kemenangan. Dari faktor-faktor penyebab mseya perang panjang ini,
faktor agama hanya salah satu dari faktor-faktor {@ng bersifat sosio-politis,
seperti perluasan wilaydff Di tengah keinginan mempertahankan keutuhan
dinasti, wajar jika ayat-ayat tentang pembatasasi nan-poltis kenabianz{at al-
indhar) kemudian dianggap teranulir. Dalam konteks untakmbangkitkan
aktivisme, wajar juga jika semua ayat damai yargmbtasikan membenarkan
pasivisme atau fatalisme dianggap teranulir. Jagliang Salib yang berlangsung
begitu lama dan melibatkan beberapa bangsa benar-temacam "rujukan
sejarah" yang masih "mengendap" lama dalam kesadiédak hanya di kalangan
umat Islam melainkan juga non-muslim, dalam memiakizktrin agama dan

memandang orang lain.

3. Situas Intelektual: Otoritas Salaf dan Perumusan Figh Politik
Selain situasi politik perang pada masa Nabi daangeSalib, yang tidak
kurang pentingnya dalam membentuk nalar penganuasat-ayat damai adalah
situasi perumusan ilmu-ilmu Islam awal. Apakah gikakermasyarakat generasi
awal Gala) yang merupakan para sahabat adalah "normatifikusiterapkan oleh
generasi selanjutnya atau "historis" yang harwtakkan pada konteks kesejarahan

masa lalu yang berarti harus dipertimbangkan keinib&lik diterapkan?

% jhat Muhammad al-'Afisi al-Mawi, al-Hurib al-Salibiyah f al-Mashriq wa al-Maghrib
(Tunis.: Oar al-Gharb al-lslmi, 1982), 29-37.
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Salah satu contoh rujukan pengalaman sejarah ralaspdra sahabat, yang
dicontohkan oleh Mutimmad Abid al-&biri, adalah penggunaan pengalaman
sejarah untuk menjustifikasi realitas politik sel®g dengan cara menjadikan
peristiwva masa lalu sebagai dasar normatif bagiansekarangtéwzf min ajl
tabrir al-hadir wa idfa’ al-shariyah ‘'alayh). Pertama, inisiatif 'Umar untuk
membaiat Ala Bakr dalam pertemuan Ségh Ban Saidah yang dijadikan sebagai
dasar bagi pembolehan diangkatnya seorang imamadseichn baiat oleh satu
orang dalam rangka menjustifikasi ketiadaan musyalwdi masa mereka dan di
mas-masa sebelumnya. Kedua, penjelasanBdkr yang menjadi kata akhir sikap
politik dalam pertemuan S#gh Ban Saidah tersebut, yaitu bahwa “orang-orang
Arab tidak akan tunduk kecuali kepada suku Quraygang dijadikan justifikasi
bagi keabsahan pemberian kekuasaan kepada keloyapgk kuat dan dominan
untuk memerintah setelah maakKhulafz® al-Rashidin dengan alasan bahwa
orang-orang tidak akan mau tunduk kecuali kepadag yterkuat. Pengalaman
historis (konsensus sahabat) tersebut dijadikatifikasi teori “kekuatan dan
dominasi” dengan mengabaikan musyawarah, bahkadikin prinsip “siapa yang
paling kuat wajib ditaati*>

Teori-teori politik yang dikembangkan kemudian,utama olehAhl al-
Sunnah wa al-Jamah, lebih banyak dikembangkan dari "nalar" justifkaeperti
itu. Al-Maward (w. 450 H/ 1059 M) dalamal-Ahkam al-Sulzniyah menjelaskan
bahwa untuk seleksmam (khalifah, raja, sultan, atau kepala negara) tligan
ahl al-ikhtiyar, yaitu mereka yang berwenang untuk memifil@m, danahl al-
imamah, yaitu mereka yang berhak mengisi jabatan imam. All@a cara
pengangkatan imam, yaitu dengan cara pemilihanaiéhl-‘aqd wa al-fall yang

disebut denganhl al-ikhtiyar di atas, dan cara penunjukan atau wasiat oleh imam

**MuhammadAbid al-Jbiri, al-Din wa al-Dawlah wa Tétiq al-Shar'ah (Beirut: Markaz Disisat
al-Waldah al-'Araliyah, 1996), 30-31.
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sebelumnya. Mengapa pengangkatan imam dapat danggdh dengan
penunjukkan atau wasiat imam sebelumnya? Untuk usgfikasi hal itu, al-
Maward merujuk kepada pengalaman historis ketikai Aakr menunjuk 'Umar
sebagai penggantinya. Dalam konteks di mana pekgtargimam harus dilakukan
dengan pemilihan, al-Mvard menyebutkan perselisihan ulama tentang jumlah
minimal peserta (seluruh rakyat, lima, atau tigang). Namun, al-lward
mengesahkan pendapat terakhir tentang pengangkd¢ansatu orang dengan
merujuk kepada pengangkatani'Aleh pamannya, 'Alals. Baiat 'Ablas kepada
'AlT dengan mengatkan, “Ulurkan tanganmu! Aku hendakéiat kepadamu” yang
diikuti kemudian oleh peserta menjadi dasar pergesaya>*

Al-M award sendiri hidup sebagai hakim beraliran fighafBh pada masa
pemerintahan al-glir di masa Dinasti Abisiyah:*® dinasti yang dibangun di atas
solidaritas kelompok 'dsabiyah) 'Ali sebagairaison d'étrewya. Pada era ini,
imamah disakralkan dengan dianggap sebagai pendelegatisitas Tuhan. Di
tangan al-Mward lah, lahirfigh al-siyasahyang pada dasarnya mengangkat masa
lalu sebagai normatif bagi masa sekarang. Betulwhala memberi pendasar
shar'ah bagi "hukum-hukum kesultanan”, tapi penjelagantidak melampaui
sekadar menggambar dan menjustifikasi keadaanikpghing sedang dihadapi.
Setelah al-Mwardi, figh al-siyassah berkembang beberapa fase (al-Gladan
sesudahnya) yang akhirnya mengakui bahwa hukum ahaeswujud dengan
kekuatarf>®
Tirani dinasti-dinasti dalam Islam yang sebenarhi@ngun dengan politik

“kekuatan dan dominasi” dan pewarisan tahta sduwnediter, tentu saja, tidak bisa

secara totalitas ditimpakan atas kesalahan tediiikpdAhl al-Sunnah wa al-

“>*Abii al-Hasan al-Mwardi, al-Ahkam al-Suléiniyah ed. 'Inad ZakK al-Bariidi (Cairo: al-Maktabah
al-Tawfiqiyah, t.th.), 21-22.

**3bn Qadi ShuhbahTabadit al-Shifi'iyah al-Kubg (Beirut: Alam al-Kutub, 1407 H), 230-232.
4S8 luhammadAbid al-Zbiri, al-Din wa al-Dawlah 86.
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Janw’ah. Namun, ada hubungan logis yang bisa ditarik anpenitik “dominasi
dan kekuatan” dalam sejarah Islam dengan justifid@aminasi dan kekuatan suku
Quraysh bagi calon imam mewarnai literatur-literafthl al-Sunnah wa al-
Janw’ah, yang dijustifikasi dengan pernyataan Abu Bakéagai kata akhir sikap
politik pada pertemuan S#igh Ban Saidah, kemudian dikokohkan dengaaxith
bahwa "para imam (haruslah) berasal dari suku @bfayang dipahami secara
tekstual’®’

Yang ingin digarisbawahi dari uraian di atas adakdbagai berikut.
Pertama, terdapat pengakuan otoritas saktliaf al-salaj secara tidak
proporsional, berupa praktik menyelesaikan maskdgemimpinan yang dianggap
normatif bagi generasi belakangan, meski praktiketeut tidak lepas dari situasi
politik yang kondisional dan mendesak ketika “Rl.Ini yang kemudian
mempengaruhi dan melahirkéigh al-siyasahyang membenarkan logika kekuatan
dan sakralisasi penguasa. AkMard, sang teoretikus awal, hidup pada masa
'‘Abbasiyah ketika perang Salib | bergejolak, sehingga magdawa teori politiknya
dipengaruhi oleh konteks ini. Di kalangan para fismaskhumumnya, otoritas
sahabat, apalagi Ibn ‘A yang sering dikutip dalam penganuliran ayat, atng
diakui sebagai sumber penafsiran. Hal ini yang rekalgkan apa yang sering
dikritik oleh Ibn al-Jawk sebagai pentransmisian yang tidak kritis oleh dpar
penukil tafsir* qaqilz al-tafsr) yang tidak mengerti apa yang dinukil. Di kalangan
Ahl al-Sunnahumumnya, sahabat setelahfitnah al-kub# diyakini tetap terjaga

kredibilitasnya, seperti tampak dari uraian Ibrfakbi dalamal-'Awasim min al-

*"Lihat al-Bayha, al-Sunan al-Kub#, vol. 3, ed. Muammad 'Abd al-@dir 'Ata° (Makkah:
Maktabat OGr al-Baz, 1994), 121. Menurut dsuf al-Qaradwi, hadith tersebut harus dipahami
dengan mempertimbangkan latarbelakang, situasidigpndan tujuannya. isuf al-Qaraawri,
Kayfa Nataamal ma’ al-Sunnah al-Nabawah: Maalim wa Dawabit, terj. Muhammad al-Baqir
(Bandung: Karisma, 1997), 138.

“*8 jhat Muhammad Sai Ramadn al-Biti, al-Salafyah: Martalah Zamafyah Mulirakah, Li
Madhhab Isimi (Damaskus: Br al-Fikr, 1990). Bandingkan dengarali§ bin Fawzn bin
‘Abdullah al-Fawzn, Ta'gibat ‘ala Kitab al-Salafyah Laysat Madhhaba(Riyad: Dar al-Wagn li
al-Nashr, 1411 H).
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Qawasim yang mengkritik keras para sejarawan (kecuali eddal), seperti al-
Mastdi, dan pemikir kritis seperti Ibn Qutaybahl. Hal ini berbeda dengan
pandangan kalangan i@ dan Mu'tazilah. Ibn al-Kh#t dalam al-Furgan,
misalnya, mengkritik penganuliran sejumlah ayat gden penisbatan kepada
pendapat sahab&f’

Kedua, para penulisaskh menghadapi dua hal secara bersamaan, yaitu
perang Salib dari luar yang harus dilawan dan paseydari dalam yang harus
dipatuhi. Dengan dipengaruhi oleh perkembandaih al-siygzsah di atas,
penjelasan penganuliran ayat-ayat damai dan psajeleentang pentingnydad
menjadi bagian dari kepatuhan terhadap penguadaniHanisalnya, tampak dari
periwayatan penganuliran melalui jalur TAlin Abi Talhah yang muncul dalam
konteks pendukungan Dinasti 'Adsiyyah, sebagaimana dikemukakan. Begitu juga,
penulisan karya lbn Kath(w. 774 H),al-ljtihad f Talab al-Jihid, misalnya, yang
dilatarbelakangi oleh perintah Minjak dan sakraigeenguasa ketika menjelaskan
turunnya Nabi Isa pada waktu fajar di menara masjid Damaskus, seraya
mempersilahkan penguasamgm al-muslinmn) untuk menjadi imam adat,
sedangkan Nabisa sendiri slat hanya sebagai makmdffi.lbn Khaldin (w. 808
H) dalamMugaddimahmengkritik kemunculan dtith-hacith turunnya Nabilsa
ini, tidak hanya karena tidak otentik dari syanarat riwayat, melainkan jelas juga
hanya menjadi agenda politik Dinastitifiiyah°* Hal serupa juga tampak dalam
kutipan perjanjian yang ditulis ala@i Muhyt al-Din bin 'Abd al-Zhir pada masa
Sultan Qawun yang berisi pernyataan bahwa kemampuan pengualsen d

mengatur rakyatnya adalah "mukjizat" atau setidaKikgmuliaan". Dalam konteks

**%jhat Ibn al-'Arah, al-'‘Awasim min al-Qawisim F Tahgiq Mawagif al-Sahabah Ba'd Waft al-
Nakr Salla Allah ‘Alayh WasallanBeirut: al-Maktabah al-'liayah, 1986), 248-249.

“*Ybn al-Khatb, al-Furgan (Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, t.th.), 159.

*Ybn Kathr, al-ljtihad fr Talab al-Jihid, 95-97.

%3 ebih lanjut lihat Ibn Khaldn, Mugaddimahed. Himid Ahmad al-Ehir (Cairo: Cir al-Fajr li al-
Turath, 2004), 380-401.
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kepatuhan tersebut, penguasa tidak hanya memdwmabenulisan karya-karya
jihad maupun naskh untuk kepentingan membangkitkan perlawanan tephada
tentara Salib yang didasarkan faktor keagamaarginkain juga didasarkan faktor
politik untuk kepentingan menjustifikasi kekuasaaengan agama melalui

penganuliran ayat-ayat misi non-politik Naby4t al-indhar).



