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ABSTRAK

Al-Qur’an banyak memuat ayat-ayat yang secara tekstual tampak
meniadakan sifat preservasi/kemaksuman para nabi. Padahal, umat Islam hampir
sepakat bahwa para nabi wajib memiliki sifat preservasi ini. Oleh karena itu,
banyak karya berselewaran mencoba mengupas persoalan preservasi para nabi
tersebut, sekaligus mengarahkan ayat-ayat yang tampak secara tekstual
meniadakannya. Tentunya, sesuai dengan konsep preservasi mereka masing-
masing, seperti al-Ismah, karya Fakhruddin al-Razi, representasi dari Asha’irah
dan Tanzih al-Anbiya’, karya Sharifuddin al-Murtada, representasi dari Shi’ah.

Dua karya di atas adalah di antara karya yang memang secara khusus
membahas persoalan preservasi para nabi, sekaligus interpretasi terhadap ayat-
ayat yang secara tekstual meniadakannya. Selebihnya, persoalan preservasi dan
ayat-ayat yang secara tekstual meniadakannya menjadi bagian dari sub
pembahasan dalam karya-karya seputar ilmu kalam dan dan ilmu tafsir al-Qur’an.
Di antaranya adalah tafsir karya Abu Mansur al-Maturidi, yaitu 7a’wilat Ahl al-
Sunnah.

Dalam Penelitian ini, penulis ingin mengetahui konsep preservasi para
nabi menurut perspeketif al-Maturidi, serta orientasi interpretasinya dalam
mengarahkan ayat-ayat yang secara tekstual meniadakan preservasi para nabi,
melalui buah karya tafsir al-Maturidi di atas, 7a’wilat Ahl al-Sunnah.

Adapun penelitian ini bersifat penelitian pustaka (/ibrary Research) yang
menggunakan metode diskriptip-analitis. Langkah yang penulis lakukan adalah
mendeskripsikan pandangan para ulama  tentang preservasi para nabi,
selanjutnya pandangan al-Maturidi secara khusus terhadap preservasi tersebut.
Demikian ini untuk penulis jadikan pisau dalam menganalisa orientasi
interpretasi al-Maturidi dalam mengarahkan ayat-ayat yang secara tekstual
meniadakan sifat preservasi para nabi, seperti ayat tentang maksiat Nabi Adam,
kekufuran Nabi Ibrahim, dan lain-lain.

Hasil penelitian ini, menurut perspektif al-Maturidi, para nabi tidak boleh
terjerat dalam dosa apapun, baik dosa kecil atau dosa besar, baik pra kenabian
atau pasca kenabian, kemudian konsep ini dijadikan dasar pemikiran oleh al-
Maturidi dalam mengarahkan ayat-ayat yang secara tekstual meniadakan
preservasi para nabi.
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BAB 1
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Keberlangsungan hidup manusia di muka bumi ini, di samping
membutuhkan ruh juga membutuhkan hadirnya kenabian. Bahkan, manusia lebih
membutuhkan hadirnya kenabian ini melebihi kebutuhannya kepada ruh, sebab
kehidupan manusia tidak akan berarti apa-apa tanpa kehadiran kenabian.
Manusia malah akan seperti benda mati atau mayat hidup yang bergentayangan,
namun tidak memberikan dampak yang signifikan dalam perputaran roda

kehidupan.

Tentunya, manusia berada di muka bumi ini adalah untuk mencapai
kebahagiaan, bukan hanya kebahagiaan di dunia, tapi juga di akhirat. Namun
rasio manusia, meski misalkan mencapai tingkat kesempurnaan, tidak akan
berdiri sendiri mengarahkan atau menuntun manusia mencapai kebahagiaan
tersebut, sebab peranan rasio manusia bersifat terbatas. Oleh karena itu, manusia
membutuhkan arahan dan tuntunan dari luar rasionya, yaitu dengan hadirnya
kenabian. Dengan demikian, kenabian berarti sebuah keniscayaan bagi

keberlansungan kehidupan manusia yang sebenarnya.

Dalam konteks akidah Islam, kenabian merupakan satu di antara rukun-

rukun iman yang enam setelah iman kepada Allah, malaikat-malaikat Allah dan



kitab-kitab-Nya. Kenabian juga masuk dalam kategori perkara-perkara yang
diketahui dari agama secara pasti (min al-ma’lum min al-din bi al-darurah),
sehingga setiap Muslim wajib meyakininya. Mengingkari kenabian akan

mengantarkan setiap Muslim pada jurang kekufuran.

Meyakini kenabian, berarti meyakini bahwa Allah telah mengutus para
nabi yang berstatus sebagai mubasshir dan mundhir. Para nabi tersebut
mengemban banyak tugas dari Allah, untuk kepentingan kebahagiaan umat-
umatnya di dunia dan akhirat. Antara lain dari tugas para nabi tersebut adalah:
mengajak manusia agar menyembah Allah semata, serta mengesakan-Nya,
menyampaikan perintah Allah dan larangan-Nya, menunjukkan jalan yang lurus
yang diridai-Nya, menjadi contoh dan panutan yang baik, serta mengingatkan

manusia akan adanya kematian dan datangnya hari kiamat kelak.'

Namun, tugas-tugas kenabian di atas tidak dapat terealisasi dengan
maksimal sesuai dengan yang dihaharapkan, kecuali jika para nabi memiliki sifat-
sifat yang menjadi pembeda mereka dengan manusia pada umumnya. Sifat-sifat
tersebut antara lain adalah sifat terpelihara dan terjaga dari terjerumus dalam
jerat-jerat dosa. Sifat ini lebih akrab dengan istilah 7isma//penjagaan/preservasi.
Jika digabung dengan kata al-Anbiya’, maka menjadi ismat al-Anbiya’ yang

penulis terjemahkan dengan preservasi para nabi.

! Muhammad ‘Ali al-Sabuni, Al-Nubbuwah wa al-Anbiya’, (Damashkus: Maktabah al-Ghazali,
1405 H/1085 M), 25-26.



Menurut M. Abduh, ismah/preservasi para nabi merupakan kelaziman dari
iman kepada adanya kenabian, sehingga setiap Muslim yang beriman akan
adanya kenabian wajib meyakini keharusan preservasi bagi para nabi, yakni
meyakini bahwa Allah telah mengutus para nabi yang telah Ia bekali dengan
fitrah yang luhur, akal yang sehat, jujur dalam berkata, terpercaya dalam setiap
apa yang mereka sampaikan, terjaga dari hal-hal yang merusak nilai-nilai
kemanusiaan, serta selamat secara fisik dari penyakit-penyakit yang menjijikkan

dalam pandangan mata manusia.’

Dari segi kedudukannya dalam akidah Islam, preservasi para nabi
merupakan satu di antara keyakinan-keyakinan yang fundamen. Ia juga menjadi
bagian dari mukjizat para nabi yang berfungsi sebagai tolok ukur kebenaran

kenabian para nabi, demikian pula risalah para nabi, serta tugas-tugas para nabi.?

Adapun kelaziman preservasi bagi para nabi, menurut Abdul Wahab al-
Sha’rani adalah karena para nabi telah mencapai magam ihsan, sehingga dalam
setiap beraktivitas mereka senantiasa melihat Allah, atau paling tidak selalu
merasa terpantau oleh Allah. Magam ihsan ini dapat menjadi benteng yang
kokoh bagi para nabi, yang menjaga dan memelihara para nabi dari terjerumus

dalam jerat-jerat dosa.*

2 M. Abduh, Risalah al-Tauhid, (Kairo: Al-Hai’ah al-‘Ammah i Qusur al-Thaqafah, t.t), 85.
3 Muhammad ‘Imarah, Baina al-‘Ismah wa al-Izdira’ al-Anbiya’ fi al-Qur’an wa al-Kitab al-
Muqaddas, (Kairo: Maktabah Wahbah, 2001), 12.

4 Abdul Wahhab al-Sha’rani, Al-Yawagit wa al-Jawahir, 305-306.



Oleh karena itu, tidak boleh menisbahkan dosa apapun kepada para nabi.
Jika mereka terlihat berbuat dosa, maka dosa yang mereka perbuat tersebut
adalah yang tampak secara lahir saja. Hakikatnya, mereka tidak melakukan dosa
apapun, atau dalam istilah al-Sha’rani dosa yang diperbuat para nabi adalah
mukhalatah suriyah/pelanggaran simbolik, bukan mukhalatah haqiqiyah/benar-

benar pelanggaran.’

Pandangan al-Sha’rani di atas mengacu pada sebuah kaidah, hasanat al-
Abrar sayyi’at al-Muqarrabin yang berarti kebaikan yang dilakukan oleh a/-Abrar
adalah kejelekan bagi a/-Muqarrabin. Al-Abrar dalam perspektif ulama sufi
adalah orang-orang yang beramal karena janji-janji yang masih bersifat hawa
nafsu, seperti karena ingin masuk surga dan terhindar dari neraka. Sedangkan a/-
Mougqarrabin adalah orang-orang yang beramal karena ingin terbukakan Aijab dan
selalu hadir dalan hadrah Allah. Motivasi amal perbuatan yang dilakukan oleh a/-
Abrar samasekali bukan sebuah kemaksiatan, namun bagi a/-Muqarabin, karena

maganmya yang tinggi, amal perbuatan a/-Abrartersebut adalah kejelekan.

Namun yang menjadi persoalan, al-Qur’an ternyata banyak memuat ayat-
ayat yang secara tekstual meniadakan sifat preservasi para nabi. Ayat-ayat

tersebut antara lain adalah:

Ayat yang berkaitan dengan maksiat yang telah diperbuat oleh Nabi

Adam, yaitu dalam QS. Taha: 121 yang berbunyi:

5 Ibid., 305
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Artinya: Lalu keduanya memakannya, lalu tampaklah oleh keduanya

aurat dan mulailah keduanya menutupinya dengan daun-daun (yang ada di) surga,
dan telah durhakalah Adam kepada Tuhannya dan sesatlah dia.®

Ayat tentang Nabi Muhammad SAW yang pernah tersesat, yaitu dalam

QS. Al-Duha:7 yang berbunyi:

i Yo Aisgg

Artinya: Dan dia mendapatimu (Muhammad) sebagai seorang yang
bingung, lalu Dia memberikan petunjuk.”

Ayat tentang pembunuhan Nabi Musa terhadap Qibti, yaitu dalam QS.

Al-Qasas: 06 yang berbunyi:

2A% 2 10k and e 10a Vet ol U dsdd el el ke - 2 3% < ~lz<e
0345 Ba ARG ains [ Wb OO (155 G Aags AT B alee e e Bl ()55
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Artinya: Dan dia (Musa) masuk ke kota (Memphis) ketika penduduknya
sedangan lengah, maka dia mendapati di dalam kota itu dua orang laki-laki
sedang berkelahi; yang seorang dari golongannya (Bani Isra’il) dan yang seorang
(lagi) dari pihak musuhnya (kaum Firaun). Orang yang dari golongannya
meminta pertolongan kepadanya, untuk (mengalahkan) orang dari pihak
musuhnya. Lalu Musa meninjunya, dan matilah musuhya itu.®

Di samping juga ayat-ayat lain yang secara tekstual meniadakan
preservasi para nabi, seperti ayat tentang Ibrahim yang dikesankan sempat
menganggap bintang, bulan lalu matahari sebagai Tuhan, ayat tentang Yusuf

yang nyaris tergoda rayuan Zulaikha, ayat tentang kisah cinta Nabi Muhammad

¢ Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, (Bandung: CV Diponogoro, 2010 M), 481.
7 1bid., 1259.
8 Departemen Agama R1, A/-Qur’an dan Terjemahan, 600.



dengan Zainab dan ayat tentang Nabi Muhammad yang pernah bermuka masam

dan berpaling dari orang buta yang mendatanginya.

Sebagian ulama ada yang memahami ayat-ayat tersebut di atas secara
tekstual, sehingga mereka menetapkan banyak dosa kepada para nabi, sesuai
dengan daya paham mereka, bahkan sebagian dari yang memahami ayat-ayat
tersebut secara tekstual terjebak dalam pengingkaran terhadap sifat preservasi
para nabi, scbagaimana yang terjadi pada ‘Abid al-Jabiri. Ulama kenamaan asal
Maroko ini mengklaim, bahwa preservasi bukanlah ajaran Islam, melainkan
produk pemikiran masa lampau (al-Afkar al-Musbagah) yang lahir di tengah-
tengah pergolakan sekte-sekte Islam.’Al-Jabiri mengajak para pembaca untuk
melakukan purifikasi penafsiran al-Qur’an dengan cara kembali kepada al-
Qur’an, serta meninggalkan produk-produk pemikiran masa lampau yang
menurutnya tidak sejalan dengan subtansi al-Qur’an, seperti tentang penetapan

adanya preservasi para nabi ini.

Sementara keharusan preservasi para nabi, dalam doktrin sekte-sekte
Islam merupakan persoalan kenabian yang telah final, namun dalam rincian
persoalannya, sekte-sekte Islam memiliki pendapat yang berbeda-beda.
Perbedaan pendapat tersebut merupakan dampak dari penilaian yang berbeda-

beda terhadap jenis dosa, penyebab terjadinya dosa dan waktu terjadi dosa.

® Muhammad ‘Imarah, Rad Ifira’at al-Jabiri “ala al-Qur’an al-Karim, (Kairo: Dar al-Salam [i al-
Tiba’ahwa al-Nashr wa al-Tauzi’, 2011), 87.



Menurut satu pendapat, para nabi terjaga dari semua jenis dosa, baik dosa
kecil dan dosa besar, baik yang diperbuat karena unsur sengaja, atau karena unsur
lupa, baik terjadi pra kenabian atau pasca kenabian. Sementara menurut pendapat
yang lain, para nabi terjaga dari jenis dosa besar yang diperbuat secara sengaja
pasca kenabian, dan tidak terjaga dari dosa besar yang terjadi secara tidak
sengaja, atau terjadi pra kenabian. Pendapat yang lain menyebutkan, bahwa para
nabi juga terjaga dari dosa kecil pasca kenabian yang terjadi karena unsur
sengaja, dan tidak terjaga dari dosa kecil pra kenabian, baik karena sengaja atau

lupa.

Perbedaan pendapat di atas jelas berimplikasi pada perbedaan pandangan
ulama dalam menginterpretasikan ayat-ayat yang secara tekstual meniadakan
preservasi bagi para nabi. Hal ini bisa dilihat dari perbedaan interpretasi antara
Fakhruddin al-Razi dan Sharif al-Murtada terhadap salasatu tiga ayat yang

penulis sebutkan di atas, yaitu QS. Al-Qasas: 15 yang berbunyi:

Artinya: Lalu Musa meninjunya dan matilah musuhnya itu. Dia (Musa)
berkata, “Ini adalah perbuatan Shetan. Sungguh ia (shetan itu) adalah musuh
yang jelas menyesatkan.!”

Secara tekstual, ayat di atas menetapkan tindakan pembunuhan yang

diperbuat oleh Nabi Musa, namun dengan menggunakan redaksi fagada ‘alaih.

Redaksi ini menurut Abu Mansur al-Maturidi memiliki arti faragha minhu, yakni

19 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 689.



telah selesai darinya. Redaksi ini tidak berbeda dengan kata gatala, karena ketika
seorang itu membunuh, maka ia Dberarti telah selesai darinya
(membereskannya).!! Adapun yang mempertegas tindakan pembunuhan Musa
tersebut adalah ayat 33 dalam surat yang sama, yakni firman Allah yang

berbunyi:

o
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Artinya: Dia (Musa) berkata, Ya Tuhanku, sungguh aku telah membunuh
seorang dari golongan mereka, sehingga aku takut mereka akan membunuhku.'?

Sementara ayat yang secara tekstual menetapkan, bahwa tindakan
pembunuhan yang diperbuat oleh Nabi Musa merupakan perbuatan dosa adalah

pernyataan Nabi Musa sendiri pasca pembunuhan:
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Artinya: Dia (Musa) berdoa, “Ya Tuhanku, sesungguhnya aku telah

menzalimi  diriku sendiri, maka ampunilah aku”. Maka Dia (Allah)

mengampuninya. Sungguh, Allah, Dialah Yang Maha Pengampun, Maha
Penyayang.!3

Menurut Fakhruddin al-Razi, kemungkinan motif pembunuhan yang

diperbuat oleh Musa dikarenakan Qibti adalah orang kafir yang memang berhak

dibunuh. Namun faktanya bukan karena motif tersebut, melainkan Musa telah

membunuhnya karena keliru dan ia tidak bermaksud melainkan menyelamatkan

' Abu Mansur al-Maturidi, 7a’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 4, (Bairut: Mu’assasah al-Risalah al-
Nashirun, 1425 H/2004M), 589.

12 Departemen Agama R, A/-Qur’an dan Terjemahan, 690.

13 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 685.



orang yang merupakan pendukungnya.'* Interpretasi al-Razi ini berangkat dari
doktrin, bahwa para nabi terjaga dari dosa kecil atau dosa besar yang dilakukan
dengan sengaja pasca kenabian, dan tidak terjaga dari dosa yang terjadi karena

ketidaksengajaan, atau terjadi pra kenabian, baik dosa besar atau dosa kecil.

Sementara dalam pandangan Sharif al-Murtada, apa yang diperbuat oleh
Nabi Musa bukan perbuatan dosa samasekali, baik dosa kecil atau dosa besar,
sebab yang dikehendaki Musa adalah membela pendukungnya dari tindakan
kesewenang-wenangan yang dilakukan oleh Qibti, namun pembelaan ini
mengantarkan pada pembunuhan. Tindakan Musa ini justru merupakan kebaikan
yang tidak tercela, dan ia tidak berhak mendapatkan sangsi.'> Pandangan Sharif
al-Murtada ini berangkat dari doktrin, bahwa para nabi tidak boleh melakukan
dosa apapun, baik karena sengaja atau lupa, baik pra kenabian atau pasca

kenabian.

Shafif al-Murtada adalah tokoh otoritatif dari kalangan Shi’ah dan
interpretasinya terhadap ayat di atas merepresentasikan pandangan kalangan
Shi’ah tentang preservasi para nabi, demikian pula interpretainya terhadap ayat-
ayat lain yang secara tekstual meniadakan kemaksuman para nabi, sementara al-
Razi adalah tokoh otoritatif dari kalangan Ash’irah yang interpretasinya dapat
merepresentasikan pandangan Asha'rah, baik dalam ayat-ayat di atas atau ayat-

ayat lain yang secara tekstual meniadakan preservasi para nabi.

14 Fakhr al-Din al-Razi, ‘Ismat al-Anbiya’, (Bairut: Mw’ assasah alu al-Bait, 1406), 9.
15 ¢Ali bin Husain al-Musawi, Tanzf al-Anbiya’, (Qum: Matba’h Amir, 1376), 100.
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Namun dalam tesis ini, penulis hendak meneliti pandangan Abu Mansur
al-Maturidi terhadap ayat-ayat preservasi para nabi. penelitian ini akan penulis
fokuskan pada buah karya tafsir Abu Mansur al-Maturidi, yaitu 7a'wilat Ahl al-

Sunnah.

Alasan akademik penulis meneliti pandangan interpretasi ayat-ayat
preservasi para nabi tersebut melalui 7a'wilat Ahl al-Sunnah. adalah: pertama,
preservasi para nabi ternyata adalah persoalan kenabian yang kontroversial di
antara kalangan ulama-ulama sekte Islam, sementara Abu Mansur adalah tokoh
teologis yang pandangan-pandangannya dianggap merepresentasikan pandangan
Ahl al-Sunnah, sehingga meneliti pandangan al-Maturidi berarti mengenalkan
pandangan-pandagan Ahl al-Sunnah. Kedua, penulis ingin mengetahui konsep
preservasi para nabi menurut perspektif Abu Mansur al-Maturidi, penulis ingin
melihat sisi perbedaan dan persamaan konsepnya dengan konsep preservasi para
nabi persepektif sekte-sekte yang lain, khususnya Shi'ah atau Asha'irah. Ketiga,
penulis ingin melihat sejauh mana Abu Mansur al-Maturidi mengaplikasikan
konsepnya dalam interpretasinya terhadap ayat-ayat tekstualis tentang preservasi

para nabi tersebut.

. Identifikasi dan Batasan Masalah

Dari uraian latar belakang masalah di atas, penulis menjumpai
permasalahan-permasalahan yang bisa diidentifikasi dalam penelitian ini. Antara

lain dari permasalahan-permsalahan tersebut adalah sebagai berikut:
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Persepsi mengenai preservasi para nabi dari tinjaun etimologi dan
terminologi menurut perspekti ulama masing-masing sekte Islam.

Sejarah munculnya preservasi para nabi dan perkembangannya secara
priodik.

Konsep preservasi para nabi menurut perspektif ulama dari masing-
masing sekte Islam.

pandangan ulama dari masing-masing terhadap ayat-ayat preservasi para
nabi.

Konstruksi konsep Abu Mansur al-Maturidi tentang preservasi para nabi.
Pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap ayat-ayat preservasi para
nabi.

Namun yang menjadi titik fokus penulis dari permasalahan-permasalahan
di atas adalah pandangan Abu Mansur al-Maturidi dalam terhadap ayat-

ayat preservasi para nabi dalam kitab 7a’wilat Ahl al-Sunnah.

. RumusanMasalah

Sedangkan masalah yang bisa dirumuskan sebagai rumusan masalah,

berdasarkan latar belakang di atas adalah dua hal berikut:

Bagaimana konstruksi konsep Abu Mansur al-Maturidi tentang preservasi
para nabi?
Bagaimana pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap ayat-ayat

preservasi para nabi dalam kitab 7a’wilat Ahl al-Sunnah?
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D. TujuanPenelitian

Adapun tujuan dari penelitian ini adalah sebagai berikut:

1.  Mengetahui konstruksi konsep Abu Mansur al-Maturidi tentang preservasi
para nabi.

2. Mengetahui pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap ayat-ayat
preservasi para nabi dalam tafsir 7a’wilat Ahl al-Sunnah.

G. Kegunaan Penelitian

Penelitian ini penulis harapkan bisa membawa manfaat dan memberikan
sumbangsih pemikiran bagi penulis sendiri dan pembaca, baik secara teoritis atau

praktis:

1. Kegunaan secara Teoritis

a. Bisa menjadi pertimbangan peneliti yang lain dalam kajian tentang
pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap aya-ayat preservasi para
nabi.

b. Sebagai khazanah keilmuan yang mengkaji pandangan Abu Mansur
al-Maturidi terhadap aya-ayat preservasi para nabi

c. Menjadi acuan bagi setiap pembaca yang tertarik dengan kajian
pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap aya-ayat preservasi para

nabi.
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2. Kegunaan secara praktis
a. Menjadi salahsatu referensi untuk kajian tentang pandangan Abu
Mansur al-Maturidi terhadap aya-ayat preservasi para nabi
b. Menjadikan pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap aya-ayat
preservasi para nabi sebagai doktrin, baik untuk pribadi atau orang
lain.

E. Kerangka Teoritik

Preservasi merupakan kata kunci dalam tesis ini. Oleh karena itu, penulis
sebelum lebih jauh melangkah pada penelitian, kata preservasi ini harus dipahami
terlebih dahulu. Demikian ini agar penelitian ini tidak menjadi kegiatan yang sia-

sia:

Secara etimologi preservasi memiliki arti pengawetan, pemeliharaan,
penjagaan atau perlindungan. Arti ini dalam bahasa Arab sepadan dengan kalimat
al-man’umencegah, al-imsak/menahan dan al-hifzu/menjaga yang merupakan
arti etimologi dari kalimat ‘smah/kemaksuman. Tiga arti ‘“smah ini jika
diterapakan, maka menjadi sebuah tindakan atau kegiatan pencegahan,
penahanan dan penjagaan. Karena objeknya para nabi, maka yang menjadi
sasaran dari tindakan/kegiatan pencegahan, penahanan dan penjagaan adalah para
nabi. Dalam konteks ini, para nabi dicegah, ditahan dan dijaga dari terjerumus
dalam jerat-jerat dosa atau tertimpa penyakit-penyakit yang merusak identitas

kenabian.
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Preservasi/Ismah/kemaksuman adalah sebuah nama yang digunakan
sebagai istilah oleh ulama Kalam untuk salahsatu sifat yang wajib dimiliki para
nabi. Nama lain dari preservasi/ismah ini adalah sifat amnah.'® Selain sifat

amanah para nabi juga wajib memiliki sifat sidig, tabligh dan fatanah.

Dalam kajian Ilmu Kalam, sebagian ulama memasukkan pembahasan
preservasi pada bagian sub tema tentang sifat-sifat nabi, namun dengan
menggunakan istilah amanah bukan ismah. Demikian ini banyak dijumpai dalam
literatur-literatur klasik dari kalangan Asha’irah. Sementara sebagian yang lain
memasukkan pembahasan preservasi dalam sub tema tentang mukjizat nabi,
seperti yang dilakukan Abu Mu’in al-Nasafi dalam buah karyanya, a/-Tamhid Ii
Qawa’id al-Tauhid, atau dalam sub tema tentang keistimewaan-keistimewaan
nabi/khawas al-nabi, seperti dalam kitab, Sharh al-‘Umdah fi ‘Agaid Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah, buah karya Abu al-Barakat al-Nasafi. Abu al-Mu’in dan

Abu al-Barakat ini merupakan ulama otoritatif dari kalangan Maturidiyah.

Secara terminologi, al-Jurjani mendefinisikan preservasi/ ismah dengan
potensi menjauhi maksiat, meski ada kesempatan untuk melakukannya. Menurut
Abu Mansur al-Maturidi, preservasi adalah /uffkelembutan dari Allah yang
mendorong para nabi untuk melakukan perbuatan yang baik dan mencegah

mereka dari melakukan perbuatan yang jelek.!”

16 Muhammad Tahir bin ‘Ashur, Tahgigat wa Anzar i al-Qur’an wa al-Sunnah (Kairo: Dar al-
Salam, 2007), 44.
17 Muhammad Tahir bin ‘Ashur, Tahgigat wa Anzar 17 al-Qur’an wa al-Sunnah, 44.
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Adapun aspek-aspek yang menjadi objek preservasi bisa dirumuskan
dalam dua bagian: pertama, aspek yang berhubungan dengan fisik para nabi.
Dalam hal ini, para nabi terjaga dari segala bentuk penyakit yang dapat
merendahkan martabat mereka di mata para pengikutnya. Khusus kepada Nabi
Muhammad SAW, ada jaminan preservasi dari Allah dari upaya pembunuhan
para pengikutnya, sesuai dengan QS. Al-Ma’idah: 67. Sementara nabi-nabi yang
lain, tidak mendapatkan jaminan ini, meski para nabi dari kalangan u/u al- ‘azmi
tidak ada yang terbunuh saat berdakwah. Dalam sejarah Bani Isr’il ada puluhan
nabi yang dibunuh oleh Bani Isra’il, di antaranya adalah Nabi Zakaria dan Yahya.
Kedua, aspek yang berhubungan dengan akhlak para nabi. Dalam hal ini, para
nabi terjaga dari melakukan perbuatan-perbuatan dosa. Dari dua aspek tersebut,
yang menjadi fokus penelitian dalam tesis ini adalah aspek yang kedua, yaitu

aspek yang berhubungan dengan akhlak nabi.

. Penelitian Terdahulu

Penelitan terdahulu mencakup cuplikan isi bahasan pustaka yang
berkaitan dengan masalah penelitian, berupa sajian hasil atau bahasan ringkas
dari hasil temuan penelitian terdahulu yang relevan dengan masalah penelitian.
Berikut ini adalah di antara hasil dari penelitian terdahulu yang akan penulis

kemukakan sebagai perbandingan terhadap penelitian penulis:

l. Al-Imam al-Maturidi wa Manhaj Ahl al-Sunnah fi TafSir al-Qur’an,

Penelitian ini ditulis oleh Ahmad Sa’ad al-Damanhuri. Dalam penelitian
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ini penulisnya menjelaskan tentang metode Abu Mansur al-Maturidi
dalam tafsirnya yang berjudul 7a’wilat Ahl al-Sunnah. Penulisnya juga
menjelaskan definisi dari manhaj/metode, baik secara etimologinya atau
terminologinya.

Konsepsi Takwil dalam Doktrin Teologi Abu Mansur al-Maturidi; Studi
atas Kitab Ta’wilat Ahl al-Sunnah, karya dalam jenis tesis. Penulisnya
adalah oleh Izzatu Tazkiyah, sarjana al-Azhar University, serta master
agama UIN Malang. Sesuai dengan judulnya, tesis ini lebih fokus kepada
konsep takwil perspektif al-Maturidi yang diarahkan secara khusus dalam
kajian teologi al-Maturidi.

Epistemologi Tafsir Abu Mansur al-Maturidi dalam Kitab Ta’wilat Ahl
al-Sunnah, karya skripsi yang ditulis oleh Naila Masyruhah. Skripsi ini
fokus pada epistemologi tafsir 7a’wilat Ahl al-Sunnah. Dalam skripsi ini,
penulisnya menyimpulkan, bahwa sumbert tafsir yang diruju’ oleh al-
Maturidi mencakup sumber a/-nag/ dan al-agl. Sedangkan metode yang
digunakan adalah metode tahlili dengan corak dominan teologi.
Penakwilan Sharif al-Murtada terhadap Ayat-ayat Kemaksuman Nabi,
karya skripsi yang ditulis oleh Fatihullah UIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta. Sesuai dengan judulnya, kripsi ini berfokus pada metode
penakwilan Sharif al-Murtada serta aplikasinya terhadap ayat-ayat
kemaksuman para nabi. sharif al-Murtada adalah ulama otoritatif dari

kalangan Shi’ah.
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5. Kontroversi Kemaksuman Rasul Ulu al-Azmi dalam Al-Qur’an (Studi
Komparatif' Tafsir Al-Tabrasi dan Al-Qurtubi), karya tesis yang ditulis
oleh Muhammad Tajuddin. Tesis ini adalah studi komparatif pemikiran
al-Tabrasi dan al-Qurtubi terhadap ayat-ayat kemaksuman yang
berhubungan dengan nabi-nabi dari kalangan w/u al-Azmi. Al-Tabrasi
adalah ulama dari kalangan Shi’ah, sementara al-Qurtubi adalah sunni
‘Ash’ari.

G. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian

Setiap kegiatan yang bersifat ilmiah, memerlukan suatu metode yang
sesuai dengan masalah yang dikaji, karena metode merupakan tata cara betindak
agar kegiatan penelitian bisa terlaksana secara rasional dan terararah demi
mencapai hasil yang maksimal.!® Metode sendiri dapat diartikan sebagai way of
doing anything’, yaitu suatu cara yang ditempuh untuk mengerjakan sesuatu

agar sampai kepada suatu tujuan.

Penelitian ini merupakan penelitian pustaka (Library Research), yaitu
penelitian yang sumber datanya diperoleh dari buku-buku, artikel maupun
literatur lain yang berhubungan dengan pokok permasalahan yang diteliti, yaitu
tentang pandangan al-Maturidi ayat-ayat preservasi para nabi. Sedangkan

pendekatan metode yang digunakan penulis adalah kualitatif (qualitative

18 Anton Bakker, Metode Penelitian, (Jogjakarta: Kanisius, 1992), 10.
19 A.S Hornbay, Oxford Anfanced Leaners Dictonary of Current English, (tp:Oxford University
Press, 1963), 533.
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approach) dengan mengumpulkan data sebanyak mungkin, dimana penyajian data
tidak dilakukan dengan mengungkapkan secara numerik, sebagaimana penyajian
data kuntitatif. Selain itu, dari sisi metodologis, tata cara mengungkapkan
pemikiran seseorang ataupun pandangan kelompok orang adalah dengan

menggunakan penelitian secara kualitatif.?°

Pada penelitan ini, penulis membagi objek penelitan menjadi dua: objek
material dan objek formal. Objek material dalam penelitian ini adalah karya tafsir
Abu Mansur al-Maturidi, yaitu “7a’wilat Ahl al-Sunnah’, Sedangkan objek
formalnya adalah pandangan al-Maturidi terhadap ayat-ayat Preservasi Para

Nabi.

2. Sumber Data

Adapun sumber data yang digunakan penulis dalam penelitian ini
meliputi sumber data primer dan sumber data sekunder. Sumber data primer yang
penulis gunakan adalah tafsir al-Maturidi, 7a’wilat Ahl al-Sunnah. Sedangkan
sumber data sekunder yang penulis gunakan adalah karya-karya berupa buku,

Junal atau artikel yang berhubungan dengan objek penelitian.

3. Teknik Mengumpulkan Data

Langkah awal yang dilakukan oleh penulis dalam penelitian ini adalah

mengumpulkan berbagai macam data yang berkaitan dengan objek yang menjadi

20 Neong Muhajir, Metode Penelitian Kualitatif, (Jogjakarta:Rakesarasin, 1996), 94.
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sasaran penelitian penulis, yaitu pandangan Abu Mansur al-Maturidi terhadap
ayat-ayat preservasi para nabi, melalui buah karyanya, 7a’wilat Ahl al-Sunnah.
Di samping juga data seputar biografi, serta latar belakang pemikiran Abu
Mansur al-Maturidi yang merupakan tokoh dalam penelitian ini. Data yang telah
terkumpul tersebut penulis kaji, teliti dan analisis, sehingga penulis menjadi lebih

gampang dalam menentukan kerangka pembahasan dalam penelitian.

4, Teknik Analisis Data

Setelah data yang berhubungan dengan penelitian terkumpul rapi dan
sistematis, penulis menganalisanya, agar penulis dapat menyingkap konstruksi
konsep preservasi menurut perspektif al-Maturidi. Dengan demikian, penulis juga
akan dapat menyingkap pandangan Abu Mansur al-Maturid terhadap aya-ayat
preservasi para nabi preservasi, serta perbandingan konsepnya dengan konsep

ulama yang lain, khususnya dari kalangan Asha’irah.

Dalam menganalisa data yang ada, penulis menggunakan pendekatan
deskriftif analitis, yaitu pendekatan dalam penelitian yang bertujuan untuk
memperoleh gambaran secara utuh tentang pandangan al-Maturidi terhadap ayat-
ayat tersebut, sekaligus konstruksi konsep preservasi yang mempengaruhi

pandangan interpretasinya.
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H. Sistematika Pembahasan

Penelitian ini terdiri dari lima bab. Bab I adalah pendahuluan yang berisi
latar belakang masalah, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan penelitian, telaah

pustaka, kerangka teori, metodologi penelitian dan sistematika pembahasan.

Dilanjutkan dengan bab II, yaitu pandangan umum tentang preservasi
para nabi. Pembahasan ini dilakukan untuk melihat acuan pandangan al-Maturidi
terhadap ayat-ayat preservasi para nabi. pada bab ini dibahas tentang pengertian
preservasi para nabi, aspek-aspek yang menjadi objek preservasi dan pandangan

ulama tentang preservasi para nabi.

Sementara bab I1I, akan membahas tentang Abu Mansur al-Maturidi dan
tafsir 7a’wilat Ahl al-Sunnah. Dalam bab ini akan diulas sekilas tentang beografi
Abu Mansur al-Maturidi, karya-karyanya dan sekilas tentang kitab tafsir
Ta’wilar Ahl al-Sunnah dari segi latar belakang penulisan, metode dan corak
penafsiran, sumber penafsiran, langkah-langkah penafsiran, serta kelebihan dan

kekurangan kitab tafsir.

Bab IV adalah pembahasan inti dalam penelitian, yaitu pandangan Abu

Mansur al-Maturidi terhadap ayat-ayat preservasi para nabi.

Kemudian pembahasan dalam penelitian ini akan diakhiri para bab V
yang berisi kesimpulan dari hasil penelitian, demikian pula saran-saran serta

kritik terhadap hasil penelitian.



BABII

TINJAUAN UMUM TENTANG PRESERVASI PARA NABI

A. Pengertian Preservasi Para Nabi

1. Arti Preservasi secara Etimologi

Istilah preservasi sebagai ganti dari istilah ‘“smah/kemaksuman, menurut
penulis adalah istilah baru, karena dari penelusuran terhadap banyak literatur,
baik kitab, buku, disertasi, skripsi, atau artikel-artikel ilmiah, penulis belum
menemukan ada seorang pun yang menggunakan istilah preservasi ini untuk

sebuah sifat yang wajib dimiliki para nabi.

Namun dari tinjauan etimologinya, preservasi memiliki arti pengawetan,
pemeliharaan, penjagaan atau perlindungan. Arti ini dapat ditemukan dalam arti
etimologi dari kalimat al-‘ismah, sehingga karena persamaan arti etimologi ini,
penulis meminjam istilah preservasi sebagai ganti dari istilah %smar atau

kemaksuman.

Dalam Kamus Lisan al-‘Arab disebutkan, bahwa kalimat a/- ‘ismah secara
etimologi memiliki arti a/-man’u, yaitu mencegah. Ada juga yang mengartikan
al-‘ismah dengan al-hifzu, menjaga. Pendapat lain menyebutkan, bahwa a/-

‘ismah memiliki arti a/-giladah, kalung, al-rabt, ikatan dan al-habl, tali.!

! Ibnu Manzur, Lisan al-*‘Arab, jilid 8, (Bairut: Dar al-Sadir, t.t), 403.
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Perbedaan pendapat mengenai arti kalimat a/-ismah tersebut hakikatnya
tidak memberikan dampak yang signifikan, sebab al-hAifzu berarti mencegah
sesuatu dari terjerumus dalam perkara yang tidak disenangi, sementara al-
giladah/kalung dapat mencegah permata dari terjatuh, demikian pula a/-habl'tali
dan al-rabt/ikatan. Dengan demikian, perbedaan arti yang ada, semuanya

kembali kepada arti yang pertama, yaitu a/-man’u.

Al-man’umencegah yang digunakan sebagai arti etimologi, menurut
kebanyakan ulama bahasa merupakan arti dasar dari kalimat a/-‘ismah. Pendapat
yang lain menyatakan, bahwa arti dasar al/-‘ismah adalah a/-rabt/mengikat,
kemudian menjadi a/-man’umencegah. Sementara menurut al-Zujaj, arti dasar
al-‘ismah adalah al-habl//tali/pengikat. Ada juga yang mengatakan, bahwa arti

dasar al-‘ismah adalah al-sabab dan al-habl?

Adapun akar kata kalimat a/-‘smah adalah ‘asama dari pernyataan,
“‘asamahu ya’simubu ‘asaman’. Kalimat ‘asamahu dalam pernyataan ini
memiliki arti mana’ahu/mencegahnya dan wagahu/menjaganya. Berdasarkan arti
ini, perkataan orang Arab, ismat Allah ‘abdahu memiliki arti pencegahan,
penjagaan, atau pemeliharaan Allah terhadap hambanya dari perkara yang dapat

membinasakannya.?

2 Muhammad al-Murtada al-Zabidi, 73j al-‘Arus min Jawahir al-Qamus, Jilid 9, (Kuwait: Tab’ah
Kuwait, 1419 H/1998 M, 321.
3 Ibnu Manzur, Lisan al-‘Arab, jilid 8, 404.
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2. Kalimat al- ‘Ismah dalam al-Qur’an

Dalam al-Qur’an, kalimat yang berasal dari akar kata ‘asama ditemukan
sebanyak 13 kali. Kesemuanya kembali kepada arti a/-man’u/mencegah atau al-

istimsak/menahan:*

a. QS. Al-Ma’idah: 67

Artinya: Wahai Rasul, sampaikanlah apa yang diturunkan Tuhanmu
kepadamu. Jika tidak engkau lakukan (apa yang diperintahkan itu) berarti engkau
tidak menyampaikan amanat-Nya. Dan, Allah memelihara engkau dari
(gangguan) manusia. sungguh, Allah tidak member petunjuk orang-orang kafir.’

Dalam ayat di atas, kalimat yang digunakan adalah ya’simuka. Kalimat
ini sebagaimana yang disebutkan Sayyid Tantawi memiliki arti a/l-
man’umencegah dan al-imsak/menahan.® Dalam konteks ayat di atas adalah

pencegahan atau penjagaan Nabi SAW dari gangguan musuh-musuh beliau.

b. QS. Hud: 43

-
(]

L&.é.f.;fgJ&j&gj&ﬁﬁléﬁ\j\zﬁﬁg\ﬁ&\{JG;L&J\@ML};&;;;%;}BJ@
A e OKG £34)

Artinya: Dia (anaknya) menjawab, “Aku akan mencari perlindungan ke
gunung yang dapat menghindarkan aku dari air bah”. Nuh berkata: “Tidak ada

4 Ja’far al-Sabhani, ‘Ismat al-Anbiya’ i al-Qur’an, (Bairut: Dar al-Wila’, 1425 H/2004 M), 7.
5 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, (Bandung: CV Diponegoro, 2010), 165.
® Muhammad Sayyid Tantawi, A/-Tafsir al-Wasit, Jilid 2, (t.t: t.p., t.th), 52
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yang dapat melindungi dari siksaan Allah hari ini selain Allah Yang Maha
Penyayang”.’

Kalimat yang digunakan dalam ayat di atas adalah ya’simuni dan ‘asim.
Dua kalimat ini juga memiliki arti a/-man’u. Dalam kontek ayat, perkataan
ya’simuni min al-ma’ memiliki arti atahassam min wusul al-ma’ ilayya/saya
berlindung di atas gunung agar terhindar dari air bah. Perkataan tersebut adalah
jawaban putra Nabi Nuh yang menolak ajakannya agar bersama-sama menaiki
perahu. Sedangkan perkataan Nuh, /a ‘asima al-yaum min amrillah memiliki arti
la ma’suma al-yaum min azabillah/tidak ada yang dapat mencegah di hari ini dari
siksa Allah. Dalam QS. al-Ahzab: 17, kalimat ya’simukum juga memiliki arti a/-
man’u. Artinya, tidak ada yang bisa mencegah Allah, jika Ia menghendaki

kebaikan atau rahmat kepada kalian manusia.

c. QS. Yusuf: 32
PG o e 39 10 ¢ s G o 2806 e
Artinya: Dia (istri al-Aziz) berkata: “Itulah orangnya yang menyebabkan

kamu mencela aku karena (aku tertarik) kepadanya, dan sungguh aku telah
menggoda untuk menundukkan dirinya, tetapi dia menolak™.?

Menurut Sayyid Tantawi dalam ayat di atas kalimat fasta’sam adalah
sighat mubalaghah. Kalimat ini diambil dari kalimat a/-‘ismah dengan arti al-
man’u. Dalam konteks ini, istri al-Aziz benar-benar melakukan banyak cara

untuk menundukkan Yusuf, namun Yusuf menolaknya dan mencegah dirinya

" Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 360.
8 Ibid., 342.
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agar tidak termakan oleh godaan istri al-Aziz. Sedangkan kalimat wa tasimu

dalam QS. Al-‘Imran: memiliki arti a/~imsak dan al-tahaftudh.’

d. QS. Al-Mumtahinah: 10

AT G s T Tl S an 1 LE NG

Artinya: Dan janganlah kamu tetap berpegang dengan tali (pernikahan)

dengan perempuan-perempuan kafir, dan hendaklah kamu meminta kembali
mahar yang telah kami berikan.!?

kalimat %sam dalam ayat di atas adalah bentuk plural dari kalimat

‘Ismah. Sedangkan yang dimaksud ‘sam dalam konteks ayat di atas adalah

sebuah akad nikah yang menyatukan hubungan laki-laki dan perempuan, yaitu

pernikahan..

3. Arti Preservasi dalam Konteks Teologi

Para ulama berbeda pendapat mengenai definisi preservasi. Menurut al-
Munawi, preservasi adalah potensi/malakah meninggalkan maksiat, serta adanya
kemungkinan untuk melakukannya. Malakah dalam definisi ini adalah sifat yang
mengakar dalam hati, sehingga menghasilkan bentuk dan kondisi yang bersifat
psikis. Jika sifat tersebut sirna dengan begitu cepat, maka masuk kategori halah.
Jika proses sirnanya begitu lambat, serta terus menerus menjadi aktivitas hati,

maka masuk kategori malakah.!!

% Sayyid Tantawi, A/l-Tafsir al-Wasit, Jilid 2, 56.

10 Departemen Agama R, A/-Qur’an dan Terjemahan, 1080.

' Muhammad Ahmad Muhammad Mulkawi, “‘Ismat al-Nabi Muhammad ‘an al-Kufr «, A/-
(Majallah al-Urduniyah, 14, 12, 2010), 3.
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Definisi lain dari preservasi adalah tidak adanya kemampuan untuk
melakukan maksiat, atau budi pekerti yang dapat mencegah melakukan
maksiat.!> Menurut pandangan para pakar filsafat, preservasi adalah potensi yang
dapat mencegah seorang dari melakukan kedurhakaan/fiyjur. Potensi ini bisa
dihasilkan dengan mengetahui konsekuensi dari kemaksiatan dan prestasi dari
ketaatan. Potensi ini juga bisa menjadi kuat dengan datangnya wahyu yang

membawa perintah dan larangan secara terus-menerus.

Sementara menurut Ibnu Khaldun, preservasi adalah hasilnya sifat di
dalam hati, karena adanya pengetahuan dalam hati tentang keberadaan pahala
dan siksa, dan adanya penjelasan yang terus-menerus dari Allah, serta adanya
kekhawatiran mendapatkan siksa.'* Definisi Ibnu Khaldun ini tidak jauh beda

dengan definisi yang ditawarka oleh para pakar filsafat di atas.

Dalam pandangan al-‘Iji, preservasi adalah Allah tidak menciptakan dosa
dalam diri masing-masing para nabi. Definisi ini al-Iji nisbahkan menjadi
pandangan umum kalangan Asha’irah, Padangan lain tentang definisi preservasi
adalah keistimewaan di dalam jiwa dan raga seseorang yang dapat mencegah
terjadinya perbuatan dosa darinya, di samping juga mendustakan keberadaan

dosa dalam dirinya.

12 Muhammad al-Murtada al-Zabidi, 73j al- ‘Arus min Jawahir al-Qamus, Jilid 9, (t.t: t.p., t.th),
322.

13 Abdurrahman bin Khadun, Lubab al-Muhassal fi Usuluddin, (Iskandariyah: Dar al-Ma’rifah,
1996 M), 17.



27

Definisi-definisi yang disampaikan para ulama di atas, meski berbeda-
beda, namun terdapat titik temu yang dapat memadukannya, yaitu keterjagaan
para nabi dari terjerat dalam lembah kemaksiatan. Keterjagaan para nabi dari
kemasiatan tersebut berdasarkan hasil paduan definisi-definisi yang ada
dikarenakan beberap faktor: pertama, para nabi memiliki malakah/potensi yang
dapat mencegahnya meninggalkan maksiat. Keduva, para nabi disefting tidak
mampu melakukan maksiat. Ketiga, para nabi memiliki budi pekerti yang dapat
mencegahnya terjerat dalam maksiat. Keempat, para nabi memiliki keistimewaan

dalam jiwa dan raganya yang mendorong mereka menghindari maksiat.

Menurut pendapat para ulama yang dikutip oleh Ibnu Khaldun,
keterjagaan para nabi dari melakukan perbuatan maksiat bukan karena mercka
memiliki keistimewaan dalam jiwa dan raganya. Sebab jika demikian, para nabi
tidak pantas mendapatkan apresiasi atas sifat preservasi yang dimilikinya. Di
samping itu, perintah dan larangan menjadi dua hal yang sia-sia dibebankan

kepada para nabi, jika preservasi tersebut sudah menjadi keistimewaan.!'#

Oleh karena itu, setiap definisi dari preservasi yang mengandung
peniadaan ikhtiyar dari para nabi agar terhindar dari maksiat, berdasarkan
pandangan para ulama di atas dianggap tidak merepresentasikan definisi yang pas

bagi preservasi.

4 Ibnu Khaldun, Lubab al-Muhassal 7 Usuluddin, 179.
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Namun menurut yang disebutkan al-‘Amidi, preservasi para nabi adalah
penyucian Allah terhadap para nabi-Nya, dengan cara tidak menciptakan dosa
dalam diri masing-masing para nabi. Berdasarkan definisi ini, preservasi berarti
bukan malakah/potensi yang dapat mencegah para nabi terhindar dari
kemaksiatan, seperti definisi yang ditawarkan falasifah, preservasi juga bukan
keistimewaan yang menjadi penyebab tercegahnya perbuatan dosa dari para

nabi.!?

. Preservasi sebagai Sifat Para Nabi

Preservesi adalah salahsatu di antara sifat para nabi. Kebanyakan dari
kalangan Asha’irah klasik, menyebut sifat ini dengan sifat amanah. Menurut
ulama klasik dari kalangan Asha’irah, para nabi memiliki empat sifat: pertama,
sifat sidig/jujur. Kedua, sifat amanah/terpercaya. Ketiga, Tabligh'menyampaikan

wahyu. Keempat, sifat Fatanah/cerdas.'®

Sementara Sa’id Ramadan al-Buti mengkategorisasi sifat Amanah dengan
sifat 7smah/preservasi, dan menjadikannya sebagai sifat independen bagi para
nabi di luar sifat amanah. Menurut al-Buti, para nabi memiliki empat sifat:

pertama, sifat zukurah/'"para nabi harus berjenis kelamin laki-laki. Kedua, sifat

15 Saifuddin al-‘ Amidi, Ghayat al-Maram 17 ‘Ilm al-Kalam, (Kairo: AL-Majlis al’A’la li al-Shu’un
al-Islamiyah, 1391 H/1971 M), 329.

16 Muhammad bin Yusuf al-Sanusi al-Husaini, Matan al-Sanusiyah, (Kairo: Matba’ah Mustafa al-
Babi al-Halabi, 1934 M), 46.

17 Menurut Imam al-Ash’ari sebagaimana dalam kitabnya, al-Magqalat, Imam al-Ash’ari
membedakan antara nabi dan rasul. Al-Ash’ari mengatakan, bahwa setiap rasul pasti nabi dan
tidak setiap nabi itu rasul. Dan, dari kalangan perempuan ada empat nabi dan tidak ada dari
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amanah. Sifat Amanah yang dikehendaki oleh al-Buti adalah a/-sidig/kejujuran
dan penjagaan Allah terhadap lahir dan batin para nabi dari terjerumus dalam
larangan Allah. Ketiga, akal yang sempurna, hafalan yang kuat, dan adil. Sifat ini
dalam literatur-literatur ulama klasik disebut dengan sifat fatanah. Keempat,

terjaga dari terjerumus dalam dosa yang dikenal dengan sifat ‘ismah/preservasi.'®

Sifat preservasi, menurut al-Buti adalah sifat daruriyah, yaitu sifat yang
pasti bagi para nabi. Setiap orang yang menjadi nabi, pasti Allah bekali dengan
sifat ini. Dalam istilah Mutakallimin Klasik, sifat preservasi adalah sifat
wajibah/sifat yang wajib dimiliki para nabi. Dikatakan wajib, karena akal tidak
membenarkan, terdapat seorang nabi yang tidak memiliki sifat preservasi ini. Al-

Amidi mengkategorisasi preservasi sebagai persyaratan dari kenabian.'®

Sebagai sebuah sifat, hanya para nabi yang berhak memiliki sifat ini.
Sementara selain para nabi, baik para wali?’, khalifah atau para imam tidak
berhak memiliki sifat ini. Demikian ini adalah pendapat Ahlussunnah, termasuk

juga pendapat Muktazilah, Khawarij dan Zaidiyah. Dalam pandangan Shi’ah

kalangan perempuan menjadi rasul. Abu al-Barakat al-Nasafi, Sharh al’Umdah fi ‘Aqidah Ahl al-
Sunnah, (Kairo: Al-Maktabah al-Azhariyah 1i al-Turath, 2011), 256.

18 Sa’id Ramadan al-Buti, Kubra al-Yaginiyat, (Bairut: Dar al-Fikr al-Mu’asir), 1417 H/1997 M),
202-204.

19 Menurut al-Amidi, syarat kenabian ada empat . perfama, laki-laki. Kedua, sempurnanya akal.
Ketiga, kuatnya pendapat, selamat dari setiap hal yang merusak hikmah dari keutusan. Saifuddin
al-Amidi, Ghayat al-Maram fi lim al-Kalam, (t.t: t.p., t.th) 328.

20 Seorang wali tidak akan bisa mencapai derajat para nabi, sebab para nabi dimuliakan dengan
wahyu, menyaksikan malaikat, diperintah menyampaikan hukum, mengarahkan umat manusia,
setelah mereka bersifatan dengan kesempurnaan sifat-sifat para wali. Sa’du al-Din al-Taftazani,
Sharh al-Aqa’id al-Nasafiyah, (Bairut: Dar Thya’ al-Turath al-Arabi, t.t), 152.
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Imamiyah dan kebanyakan kelompok-kelompok Shi’ah selain Zaidiyah, para

imam Shi’ah juga wajib memiliki sifat preservasi, sebagaimana para nabi.

Sementara keharusan sifat preservasi bagi malaikat, masih terjadi
kontroversi antara para ulama. Menurut pendapat yang kuat, para malaikat juga
memiliki sifat preservasi, sama seperti para nabi. Adapun Harut dan Marut,
menurut pendapat yang lebih sahih adalah malaikat. Keduanya terjaga dari
kekufuran dan dosa besar, namun mendapatkan siksaan sebagai teguran,
sebagaimana para nabi yang mendapatkan teguran atas kelalaiannya dan sifat
lupanya. Menurut al-Juzjani, semua malaikat memiliki sifat preservasi, kecuali

malaikat Harut dan Marut.?!

Argumentasi Ahlussunnah adalah konsesus ulama salaf akan keabsahan
kekhilafahan Abu Bakar, Umar dan Uthman, beserta konsesus mereka juga,
bahwa tiga khalifah ini tidak memiliki sifat preservasi. Di samping itu, Ali bin
Abu Talib menurut Ahlussunnah dan diakui oleh kalangan Shi’ah sendiri adalah
imam yang legal. Namun banyak ditemukan dalam diri Ali indikasi-indikasi,
bahwa ia tidak memiliki sifat preservasi. Indikasi-indikasi tersebut antara lain

bisa dilihat dalam hal-hal berikut:??

1. Menurut persepektif Shi’ah, Ali adalah imam yang mendapat mandat

langsung dari Nabi SAW untuk memangku jabatan khilafah. Ternyata Ali

2'Kamaluddin Ahmad al-Bayadi, Isharat al-Maram min ‘Ibarat al-Imam, (Pakistan: Zamzam
Bablasharaz, 1425 H/2004 M), 330.
2 ibid., 330-332.
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membiarkan Abu Bakar, Umar dan Uthman yang memangku khilafah.
Sikap Ali ini kemugkinan karena dua hal: pertama, Ali tidak mampu
untuk melengserkan ketiganya. Jika demikian, semestinya Ali
menampakkan pengingkaran kepada tiga khalifah tersebut. Namun
ternyata, Ali malah membai’at mereka, tunduk kepada pendapat mereka,
bermakmum di belakang mereka, bahkan menikahkan putrinya Ummu
Kalthum al-Kubra kepada khalifah Umar. Demikian ini adalah sebuah
kesalahan bagi Ali, sehingga ia tidak layak mendapatkan sifat preservasi.
Kedua, Ali mampu untuk melengserkan tiga khalifah tersebut, namun ia
tidak melakukannya. Jika demikian, berarti Ali telah meninggalkan
perkara yang diwajibkan kepadanya. meninggalkan perkara wajib adalah
sebuah kemaksiatan, sehingga dengan demikian, Ali berarti tidak
memiliki sifat preservasi.

Shi’ah menukil dari Ali pendapat-pendapat yang menyalahi kebanyakan
fugaha’dan tidak masyhur di kalangan Shi’ah. Pendapat yang ditukil oleh
Shi’ah dari Ali tersebut kemungkinan adalah pendapat yang benar. Jika
demikian, semestinya Ali mengingatkan fiigaha’ atas kekeliruan mereka.
Jika pendapatnya tidak benar, maka Ali berarti telah melakukan
kesalahan. Berdasarkan dua kemungkinan ini, berarti Ali tidak memiliki
sifat preservasi.

Ali membiarkan proses arbitrasi (fahkim) yang diwakili oleh Abu Musa

al-Ash’ari dan ‘Amru bin As. Kedua orang ini menurut perspektif Shi’ah
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adalah orang fasik. Membiarkan proses arbitrasi berarti mempersilahkan
kepada musuh untuk melengserkan dirinya dan meragukan keimamannya.
Demikian ini adalah kemaksiatan, sebab melengserkan imam yang
legalitasnya karena mandat langsung dari Nabi SAW adalah kemaksiatan,
sedangkan mempersilahkan kemaksiatan adalah maksiat.

Ali telah membunuh orang-orang yang memeranginya waktu perang
Jamal. Menurut keyakinan Shi’ah, Ali meyakini kekufuran mereka,
sehingga ia membunuhnya. Namun jarahan harta yang didapatkan dalam
perang itu tidak dijadikan harta fa7/’ (rampasan perang) oleh Ali. Sikap Ali
ini kemungkinan karena Ali menganggap mereka tidak kafir, sehingga apa
yang diyakini Shi’ah itu tidak benar. Jika Ali menganggap mereka kafir,
namun harta mercka tidak dianggap fai, maka berarti Ali telah
melakukan kesalahan. Dengan demikian, berarti Ali tidak memiliki sifat
preservasi.

Ketika Ibnu Jarmuz mendatangi Ali dengan membawa kepala Zubair, Ali
menyampaikan sabda Nabi SAW, “Berilah kabar, bahwa pembunuh Ibnu
Safiyah (Zubair) akan masuk neraka”. Pembunuhan Ibnu Jarmuz terhadap
Zubair kemungkinan adalah pembunuhan yang haram atau tidak. Jika
merupakan pembunuhan yang haram, Ali mestinya mengingkari, karena
pembunuhan merupakan kemungkaran, namun ternyata tidak ada riwayat

yang menjalaskan pengingkaran tersebut. Jika tidak haram, maka Ali
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berarti melakukan kesalahan, karena ia meyakini orang yang tidak
melakukan perbuatan haram berhak mendapatkan ganjaran api neraka.

C. Aspek-aspek Objek Preservasi Para Nabi

Maksiat yang terindikasi dilakukan oleh para nabi secara global terbagi
menjadi dua: perfama, maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat, seperti
berbohong dalam tabligh/penyampaian wahyu. Kedua, maksiat yang tidak
menafikan tuntutan mukjizat. Bagian kedua ini, terbagi lagi menjadi dua, yaitu:
maksiat berupa kufur dan maksiat selain kufur. Adapun maksiat selain kufur
adakalanya berupa dosa besar, seperti membunuh dan berzina, adakalanya berupa
dosa kecil yang merusak kredibelitas, seperti mencuri sesuap makanan dan
mengurangi sebiji dalam timbangan, atau dosa kecil yang tidak merusak
kredibelitas. Sedangkan faktor-faktor terjadinya maksiat-maksiat tersebut
adakalanya karena unsur kesengajaan, atau dilakukan karena unsur lupa. Dan
maksiat-maksiat tersebut dari segi waktu, ada yang terjadi pra kenabian atau

terjadi pasca kenabian.?3

Menurut Fakhruddin al-Razi, maksiat yang terindikasi dilakukan para
nabi terbagi menjadi empat: pertama, maksiat yang berhubungan dengan

keyakinan. Kedua, maksiat yang berhubungan dengan semua shari’at dan hukum-

23 Sa’du al-Din al-Taftazani, Sharh al-Magasid, (Bairut: ‘Alam al-Kutub, 1998 M/1419 H), 49.
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hukum Allah. Ketiga, maksiat yang berhubungan dengan fatwa. Keempat,

maksiat yang berhubugan dengan pekerjaan dan sikap.?*

Pembagian maksiat versi al-Razi di atas adalah perincian dari keterangan
yang penulis sebutkan sebelumnya, sebab maksiat dalam hal shari’at, hukum dan
fatwa adalah bagian dari maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat. Sedangkan
maksiat yang berhubungan dengan keyakinan adalah bagian pertama dari maksiat
yang tidak menafikan tuntutan mukjizat, yaitu maksiat kufur. Adapun maksiat
yang berhubungan dengan pekerjaan dan sikap para nabi adalah yang dikehendaki
dengan bagian kedua dari maksiat yang tidak menafikan tuntutan mukjizat,
yaitu: maksiat berupa dosa besar dan maksiat berupa dosa kecil, baik yang

merusak kredibelitas para nabi atau yang tidak merusak kredibilitas mereka.

Dalam kitab al-Shifa bi Ta’rif Huquq al-Mustafa, karya Qadi ‘lyad
disebutkan, bahwa setiap manusia tidak akan terlepas dari yang namanya tfawari’,
yaitu perkara-perkara yang baru datang berupa perubahan (Zaghayyuraf) dan
penyakit ( ‘afaf). Perkara-perkara tersebut bisa menimpa fisik seseorang, bisa pula
menimpa panca indranya, dan menimpa tanpa kesengajaan atau karena
kesengajaan. Perkara-perkara tersebut kemudian disederhanakan menjadi tiga:

pertama, ‘agdun bi al-galb'keyakinan dalam hati. Kedua, qaulun bi al-

24 Fakhruddin al-Razi, ‘Ismat al-Anbiya’ (Qum: Matba’ah al-Shahid, 1406), 7-8.
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lisan/perkataan dengan lisan. Ketiga, amalun bi al-jawarih/pekerjaan oleh

anggota.?

Sementara dalam perspektif Imam al-Nawawi, maksiat terbagi menjadi
dua: dosa besar dan dosa kecil. Pembagian ini dinisbahkan oleh al-Nawawi
kepada mayoritas ulama salaf dan khalaf dari semua golongan. Ada sebagian
ulama yang berpendapat, bahwa maksiat hanya memiliki satu bentuk saja, yaitu
dosa besar, namun esensi dan pengaruhmya memiliki tingkatan. Pendapat ini
lahir karena meninjau keagungan Allah, sebagaimana pandangan ulama, bahwa
tidak ada dosa besar, jika bersamaan dengan rida Allah dan tidak ada dosa kecil,
jika bersamaan dengan murka Allah. Namun pendapat ini dianggap tidak sejalan

dengan beberapa aya al-Qur’an berikut ini:?¢

QS. Al-Nisa’: 31
G e oS a1 SR 4 B30 U S )
Artinya: Jika kamu menjauhi dosa-dosa besar di antara dosa-dosa yang

dilarang mengerjakannya, niscaya kami hapus kesalahan-kesalahanmu dan akan
kami masukkan kamu ke tempat yang mulia (surga).?’

Ayat di atas menjelaskan, bahwa menjauhi dosa besar bisa menghapus
sayyi’at. Para ulama tafsir, menginterpretasikan sayyi’at ini dengan

sagha’irdosa-dosa kecil.

25 Abu al-Fadl ‘Iyad al-Yahsubi, A/-Shifa bi Ta’rif Huquq al-Mustfa, (Dubai: Jaizah Dubai al-
Duwaliyah li al-Qur’an al-Karim, 1434 H/2013 M), 606.

2Ishaq ‘ Azuz al-Makki, I’/am al-Muslimin bi ‘Ismat al-Nabiyyin, (Bairut: Dar Ibnu Hazm, 1416
H/1995 M), 12.

27 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 117.
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QS. Al-Hujurat: 07
L Osdal ik Sl Siady Gy 012K, 65

Artinya: Dan menjadikan kamu benci kekafiran, kefasikan, dan
kedurhakaan. Mereka itulah orang-orang yang mengikuti jalan yang lurus.?®

Dalam ayat di atas Allah membagi pelanggaran dalam beberapa hal:
kufur, fasik yang tidak sampai menghilang pokok iman dan ‘syam/maksiat yang
tidak sampai pada tingkat kefasikan. Dalam ayat di atas Allah memutlakkan

‘isyan. Ulama tafsir menginterpretasikan ,7syan dengan dosa-dosa kecil.

QS. Al-Najm: 32
i Aty 355 &)l Yy a8l V) S5
Artinya: (Yaitu) mereka yang menjauhi dosa-dosa besar dan perbuatan

keji, kecuali kesalahan-kesalahan kecil. Sungguh Tuhanmu, Maha luas Ampunan-
Nya.?

Dalam ayat di atas Allah juga membagi-bagi pelanggaran kepada dosa-
dosa besar, perkara-perkara keji dan a/-/Jamam. Ulama tafsir menginterpretasi a/-

lamam dengan dosa-dosa kecil.

Pembagian maksiat kepada dosa besar dan dosa kecil di atas merupakan
pembagian yang paling bisa mengcover semua bentuk maksiat-maksiat yang
telah penulis sebutkan sebelumnya, karena setiap kemaksiatan tidak akan lepas

dari kungkungan dosa besar atau dosa kecil.

28 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 835.
» Ibid., 863.
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Adapun di antara dosa besar adalah syirik kepada Allah, membunuh,
,berbohong, mencuri, membegal, persaksian dusta, mengkonsumsi makanan atau
minuman yang memabukkan, memakan harta anak yatim, riba, durhakan kepada
kedua orang tua, menuduh orang mukmin berzina, sihir, mundur dari peperangan,
keluar dari jama’ah, putus asa dari rahmat Allah, dan lain lain. Sedangkan dari
dosa kecil ada yang merusak kredibelitas pelakunya yang oleh ulama diistilah
dengan sagha’ir khissah adapula yang tidak sampai merusak kredibelitas

pelakunya.3?

Menurut catatan Abu Hanifah aspek-aspek maksiat yang menjadi sasaran
dalam kajian tentang preservasi adalah dosa besar, dosa kecil, kufur dan perkara-
perkara keji (gab’ih). Meski dosa kufur hakikatnya masuk dalam kategori dosa
besar, namun Abu Hanifah menjadikannya secara tersendiri di luar dosa besar,
sabab dosa kufur merupakan paling besarnya dosa besar. Sementara maksud dari
gaba’ih yang juga dipisahkan dari dosa besar oleh Abu Hanifah adalah jenis dosa
yang lebih khusus dari dosa besar. Qabaih tersebut adalah di antara macam-

macam dosa besar yang telah disebutkan di atas.’!

. Pandangan Ulama tentang Preservasi Para Nabi

Sebagaimana yang telah penulis sebutkan sebelumnya, bahwa maksiat

yang menjadi objek preservasi dan terindikasi dilakukan oleh para nabi secara

30 3%shaq ‘Azuz al-Makki, /’/am al-Muslimin bi ‘Ismat al-Nabiyyin, 13.
3 Nu’man bin Thabit al-Kufi, Kitab Figh al-Akbar (Mesir: Dar al-Kutub al-‘ Arabiya al-Kubra,
t.th), 54.
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global terbagi menjadi dua: pertama, maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat.
Kedua, maksiat yang tidak menafikan tuntutan mukjizat. Berikut rincian

pandangan ulama tentang maksiat-maksiat tersebut:

1. Maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat

Keberadaan mukjizat merupakan bukti kebenaran para nabi dalam setiap
dakwah mereka.>? baik dalam dakwah kenabian mereka, atau setiap perkara yang
berhubungan dengan dakwah kenabian mereka, seperti penyampaian wahyu atau
pensyariatan hukum. Oleh karenanya, maksiat yang menafikan tuntutan
mukjizat adalah setiap maksiat yang dapat merusak atau meragukan kebenaran
dakwah kenabian dan perkara yang berhubungan dengan dakwah kenabian,
seperti berbohong, berkhianat atau melakukan distorsi (zahrif) terhadap wahyu

yang diperintahkan untuk disampaikan.

Para nabi wajib terjaga dari sengaja melakukan setiap maksiat yang
menafikan tuntuan mukjizat. Pandangan ini, menurut al-Taftazani adalah
pendapat mayoritas ulama.’® Atau seperti yang disebutkan al-Amidi adalah
kesepakatan ahlu al-milal dan arbab al-shara’i’* Hal ini, karena jika para nabi
tidak terjaga dari setiap maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat, maka para

nabi berarti boleh untuk berbohong dan berkhianat, serta melakukan tahrif

32 Sa’id ‘Abdurrahman al-Naisaburi, A/-Gunyah i Usuluddin, (Bairut: Mu’ assasah al-Kutub al-
Thiqafiyah, 1987 M/1406 H), 149.

33 Al-Taftazani, Sharh al-Magasid, 50.

3% al-Amidi, Abkar al-Abkar, (Kairo: Dar al-Kutub wa al-Wathaiq al-Qaumiyah, 2004 M/1424),
143.
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terhadap wahyu. Demikian ini jelas mustahil dilakukan oleh para nabi, sebab
akan membatalkan mad/ul atau apa yang ditunjukkan oleh mukjizat para nabi,
yaitu kebenaran para nabi dalam dakwah kenabian mereka, atau hal-hal yang

berhubungan dengan dakwah kenabian mereka.

Pandangan mayoritas ulama di atas adalah jika maksiat yang menafikan
tuntutan mukjizat dilakukan oleh para nabi karena faktor kesengajaan. Sementara
maksiat-maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat dan dilakukan oleh para nabi
karena ketidak-sengajaan, seperti karena lupa atau keliru, para ulama berbeda-
beda pendapat. Menurut Abu Ishaq al-Isfirayini, para nabi tidak boleh terjerat
dalam maksiat yang menafikan tuntutan mukjizat, meski atas dasar ketidak-
sengajaan. Demikian ini, karena mukjizat menunjukkan kebenaran para nabi dan
kontinuitas mereka di dalam kebenaran dalam menyampaikan wahyu, sehingga
jika diprediksikan para nabi boleh maksiat, maka hal demikian kontradiksi

dengan dalalah yang ditunjukkan oleh mukjizat.

Al-Qadi al-Baqilani berpandangan, bahwa maksiat yang menafikan
tuntutan mukjizat boleh-boleh saja terjadi kepada para nabi, namun dengan
catatan dilakukan karena ketidak-sengajaan, seperti karena lupa atau keliru.
Menurut al-Bagilani, maksiat tersebut tidak masuk dalam kategori

tasdig'kebenaran para nabi yang merupakan dalalah keberadaan mukjizat,

35 Imam al-Haramain al-Juwaini, A/-Irshad Iia Qawati’ al-Adillah fi Usul al-I'tigad (Kairo:
Maktabah al-Thiqafah al-Diniyah, 2009 M), 280.
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sehingga dianggap tidak kontadiksi dengan dalalah yang ditunjukkan oleh

mukjizat.3®

2. Maksiat yang tidak menafikan tuntutan mukjizat

Adapun Maksiat-maksiat yang tidak menafikan tuntutan mukjizat dibagi
menjadi dua: dosa kufur dan dosa selain kufur. Dosa selain kufur dibagi lagi
kepada dosa besar dan dosa kecil yang dapat merusak kredibelitas atau dosa kecil

tidak merusak kredibelitas:

a. Dosa Kufur

Dosa kufur adalah yang dikehendaki oleh al-Razi dengan maksiat-maksiat
yang berhubungan dengan keyakinan atau menurut bahasa al-Qadi ‘lyad
adalah agdun fi al-galb. Menurut al-Qadi ‘Iyad, dalam persoalan yang
berhubungan dengan keyakinan, seperti tauhid, atau jalan menuju tauhid,
makrifat kepada Allah atau sifat-sifat Allah, dan iman kepada Alalh, serta
apa-apa yang diwahyukan oleh Allah, para nabi berada dalam kondisi
pengetahuan yang amat jelas, sehingga tidak ada kebodohan samasekali

tentang hal-hal tersebut atau keragau-raguan sedikitpun dalam hati mereka.’

Sementara menurut al-Razi, para nabi terjaga dari kekufuran. Pandangan
al-Razi ini adalah pandangan mayoritas ulama, bahkan menurut al-Razi

sendiri merupakan kesepakatan seluruh umat Islam. Hanya sekte Shi’ah

36 al-Amidi, Abkar al-Abkar, 143.
37 Al-Yahsubi, A/-Shifa bi Ta’rif Hugug al-Mustafa, 607.
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Rafidah yang tidak sepaham dengan pandangan mayoritas ulama dan
kesepakatan seluruh umat Islam ini, begitu juga sekte Fadiliyah yang

merupakan pecahan dari sekte Khawarij.

Namun kebolehan kufur bagi para nabi merupakan kelaziman dari
pandangan sekte Fadiliyah, bukan benar-benar pernyataan tegas dari mereka,
sebab menurut Fadiliyah, para nabi boleh terjerat dalam dosa, dan setiap dosa
perspektif mereka adalah kekufuran. Kebolehan kufur bagi para nabi yang
dinisbahkan sebagai pendapat sekte Fadiliyah tersebut berangkat pandangan

ini.??

Menurut penilaian Al-Razi, pandangan yang dikemukan Fadiliyah di atas
pandangan yang tidak benar, berdasarkan tiga pertimbangan: perfama, iman
bertempat dalam hati, sehingga perbuatan dosa yang dilakukan seseorang
pelakunya tidak serta-merta boleh divonis kafir. Kedua, setiap Allah
menyebutkan iman, maka Allah akan mengikutinya dengan amal-amal yang
salih. Demikian ini menunjukkan ada perbedaan antara iman dan perbuatan,
sehingga perbuatan dosa yang dilakukan oleh seorang tidak menunjukkan

kekufuran seorang tersebut. Ketiga, Allah menetapkan iman terhadap orang-

38 yang dikehendaki dengan Fadiliyah oleh al-Razi adalah Al-Araziqah, sebab yang tegas
mengkufurkan dengan status kufur shirik atas pelaku dosa dalam keterangan lanjutan al-Razi
adalah al-Araziqah. Sementara kufur dalam perspektif Ibadiyah adalah kufur nikmat, bukan kufur
shirik. Fakhruddin al-Razi, Shar Ma’alim Usuluddin, 567.

39 Mansur Rashid al-Tamimi, A/-‘Ismah i Dau’ Agidah Ahl al-Sunnah,, (Riyad: Maktabah al-
Rushd, 1429 H), 94.
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orang yang melakukan dosa besar, sehingga pelaku dosa tidak boleh divonis

kafir.40

Sementara dalam pandangan sekte Shi’ah Rafidah, para nabi boleh
menampakkan kekufuran atas dasar fagiyah, sebagaimana kebolehan bagi
orang yang dipaksa untuk mengucapkan kalimat kufur. Hal ini demi menjaga
mereka agar tidak terjerumus dalam mara bahaya. Namun menurut al-Razi,
pandangan Shi’ah Rafidah ini pandangan yang batil, sebab waktu yang paling
tepat berfagiyah bagi para nabi adalah pada permulaan dakwah. Namun
kenyataannya, para nabi lebih memilih bersabar atas pendustaan kaumnya,
serta sikap diskriminatif mereka. Dan, tidak ada keterangan samasekali yang
menyatakan atau menegaskan, bahwa satu orang dari para nabi yang

mengucapkan kalimat kufur tersebut.*!

Pandangan yang disampaikan oleh al-Qadi ‘Iyad dan al-Razi tentang
keterjagaan para nabi dari dosa kufur tidak terbatas terjadi pasca kenabian
saja, tapi juga pra kenabian. Namun menurut al-Qadi al-Bagilani, pra
kenabian, tidak ada dalil, baik dalil ag/i atau sam 7 yang mencegah para nabi
terjerat dalam kemaksiatan, baik maksiat berupa dosa kufur, dosa besar atau
dosa kecil, sehingga secara logika, boleh-boleh saja Allah mengutus para nabi

yang pernah memiliki sejarah kekufuran sebelum ia Islam.*” Namun pada

40 Fakhruddin al-Razi, Sharh Ma’alim Usul al-Din, (Yordan: Dar a-Fath li al-Dirasat wa al-Nashr,
1431 H/2010 M), 645-646.

41 Al-Razi, Sharh Ma’alim Usul al-Din, 536.

2 Al-Amidi, Abkar al-Abkar, 143.
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kenyataannya, tidak ada penjelasan yang menukil, bahwa di antara para nabi

ada yang punya sejarah kufur sebelum menjadi nabi.

Ibnu al-Hammam mengatakan, yang sahih menurut ahli sejarah, Allah
tidak pernah mengutus orang yang pernah punya masa lalu menyekutukan
Allah. Hal senada juga dismpaikan al-Qurtubi, bahwa tidak boleh Allah
memiliki utusan melainkan ia dalam sepanjang waktunya adalah seorang yang
mengesakan Allah, makrifat kepada Allah dan melepaskan diri dari

sesembahan selain Allah.*

b. Dosa besar dan dosa kecil

Menurut catatan al- Razi, preservasi para nabi dari dosa besar atau dosa
kecil merupakan persoalan paling kontroversial di antatara sekte-sekte Islam.
Al-Razi mencatat lima perbedaan pendapat terkait dengan preservasi para

nabi dari dosa besar dan dosa kecil tersebut:**

1) Para nabi boleh-boleh saja terjerat dalam dosa, baik dosa besar atau
dosa kecil. Ini adalah pendapat sekte Hashawiyah.

2) Paranabi tidak boleh sengaja melakukan dosa besar, dan boleh dengan
sengaja melakukan dosa kecil, namun dengan catatan dosa kecil yang
tidak merusak kredibelitas (sagha’ir ghir al-munaffirah). Jika dosa

kecil tersebut merusak kredibelitas, seperti mengurangi timbangan

4 Ishaq ‘Azuz al-MakKki, /’/am al-Muslimin bi ‘Ismat al-Nabiyyin, 14.
4 Fakhruddin al-Razi, ‘Ismat al-Anbiya’, 7-8.
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dengan satu biji, maka para nabi tidak boleh sengaja melakukannya.
Ini adalah pendapat kebanyakan Muktazilah.

3) Para nabi tidak boleh sengaja melakukan dosa besar atau dosa kecil,
dan boleh melakukannya, jika karena faktor kesalahan dalam
mentakwil. Ini adalah pendapat Ali al-Juba’i.

4) Para nabi tidak boleh melakukan dosa besar atau dosa kecil, baik
karena sengaja, mentakwil, atau karena adanya kesalahan. Sementara
jika dosa besar atau kecil tersebut dilakukan karena faktor
lupa/sahwu/nisyan, maka boleh-boleh saja, namun mereka akan
mendapatkan teguran atas kesalahannya tersebut, karena keilmuan
mereka yang lebih sempurna. Oleh karena itu, bagi para nabi wajib
meningkatkan tensi kehati-hatiannya agar tidak terjerumus dalam
dosa. Ini adalah pendapat Abu Ishaq Ibrahim bin Sayyar al-Nazzam.

5) Para nabi tidak boleh melakukan dosa besar atau dosa kecil, baik
karena sengaja, lupa, salah, dan mentakwil. Ini adalah pendapat

Shi’ah.

Perbedaan di atas berkaitan dengan motif terjadinya dosa, apakah karena
kesengajaan, kesalahan, salah dalam mentakwil, atau karena lupa. Perbedaan
mengenai terjadinya dosa besar atau dosa kecil juga terjadi dalam kaitannya
dengan waktu terjadinya. Menurut sebagian, para nabi terjaga dari dosa besar
atau dosa kecil, dimulai sejak mereka lahir, hingga meninggal dunia. Namun

menurut kebanyakan ulama, preservasi nabi dari dosa besar dan dosa kecil
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tersebut berlaku di zaman kenabian, sementara pra kenabian, para nabi tidak

memiliki jaminan preservasi dari dosa, baik dosa besar atau dosa kecil.*>

4 Fakruddin al-Razi, ‘Ismat al-Anbiya’, 8.



BAB III

A. Abu Mansur Al-Maturidi dan 7a’wilat Ahl Al-Sunnah

L. Beografi Abu Mansur Al-Maturidi

Al-Maturidi bernama lengkap Muhammad bin Muhammad bin Mahmud
al-Maturidi al-Samarqandi al-Ansari.! Al-Maturidi adalah nisbat kepada Maturid,
sebuah pemukiman di kota Samarqand yang pada saat ini menjadi bagian dari
wilayah Uzbakistan. Al-Maturidi lebih akrab dikenal dengan sebutan Abu

Mansur al-Maturidi. 2

Al-Maturidi menyandang banyak gelar-gelar non formal yang
disematkan oleh murid-muridnya. Antara lain dari gelar al-Maturidi adalah:
Imam al-Huda, ‘Alam al-Huda, Imam al-Mutakallimin, Musahhih ‘Aqga’id al-
Muslimin, Ra’is Ahl al-Sunnah,> Muhdi Hadhihi al-Ummat, Nasir al-Sunnah,
Qami’ al-Bid’ah, Muhyi al-Shari’ah, dan Muwattid ‘Aga’id Ahl al-Sunnah*
Gelar-gelar tersebut menunjukkan, bahwa al-Maturidi memiliki tempat yang
istimewa di sisi murid-muridnya. Juga menunjukkan, bahwa al-Maturidi
memiliki sumbangsih dan dedikasi yang besar dalam membela dan membentengi

paham Ahlussunnah wal Jama’ah.

Meski demikian, al-Maturidi pada faktanya tidak mendapatkan perhatian

yang layak dari para sejarawan, khususnya sejarawan klasik sehingga catatan

! Abu Mansur al-Maturidi, 7a 'wilat hAhI al-Sunnah, Jilid I, (Bairut: Mu’assasah al-Risalah al-
Nashirun, 1425 H/2004 M), 7.

2 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyah f7 al-Siyasah wa al-‘Aqga’id, (Kairo:
Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.th), 164.

3 al-Maturidi, 7a’'wilat Ahl al-Sunnah, Jilid I, 7.

4ibid., 7.
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beografinya tidak selengkap Abu al-Hasan al-Ash’ari. Al-Sam’ani, yang
dianggap sebagai penulis beografi/tabagat paling klasik, meski dalam kitabnya,
al-Ansab menyebutkan tempat kelahiran al-Maturidi, yaitu Maturid dan para
ulama dari jebolan akademi Maturid, namun ia tidak menulis beografi al-
Maturidi. Anchnya, al-Sam’ani malah menulis beografi al-Bazdawi yang
merupakan generasi ketiga dari murid-muridnya al-Maturidi. Bahkan kitab A/-
Jawahir al-Mudi’ah, yaitu kitab perdana yang konsentrasi membahas beografi
tokoh-tokoh Maturidiyah, ketika menulis beografi al-Maturidi malah terjebak
dalam memuji-muji al-lIyadi, yaitu guru dari al-Maturidi sendiri, sehingga ia
gagal fokus ketika menulis beografinya. Namun dalam kitab tersebut, menurut
keterangan Balqasim al-Ghali catatan tentang beografi al-Maturidi sedikit

banyak telah menggambarkan kehidupan al-Maturidi.>

Ada empat faktor di balik kurangnya perhatian sejarawan klasik terhadap
beografi al-Maturidi: pertama, al-Maturidi jauh dari pusat pemerintahan
Abbasiyah pada saat itu, yaitu Baghdad. Kedua, kekuatan politik lebih memihak
madrasah Abu al-Hasan al-Ash’ari yang lahir dan meninggal di Baghdad. Ketiga,
kuatnya pembelaan madhab Imam Malik terhadap Madrasah Asha’irah,
sementara Madrasah Maturidiyah tidak banyak mendapatkan dukungan, bahkan
menurut Fatimah Yusuf al-Khaimi, salahsatu penahqiq kitab fa’wilat pada saat

itu tidak ada satu madhab yang mendukung madrasah Maturidiyah. Keempat,

S Balqasim al-Ghali, Abu Mansur al-Maturidi Hayatuhu wa Ara’ubu al-‘Aqadiyah, (Turki: Dar al-
Turki al-Munshir, 1989 M), 15.
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sulitnya komunikasi antara ulama yang mengajar di pusat pemerintahan

Abbasiyah dan daerah al-Maturidi tinggal.®

Dalam penilaian Abu Zahrah, faktor kurangnya perhatian ulama terhadap
al-Maturidi adalah karena al-Maturidi rasionalitas pandangan-pandangan al-
Maturidi yang diklaim lebih dekat dengan pandangan-pandangan Muktazilah.
Panilaian Abu Zahrah ini mengamini pernyataan al-Kauthari, bahwa Asha’irah
adalah sekte yang pandangan-pandangannya menengahi antara Muktazilah dan
Muhaddithin, sedangkan Maturidiyah pandangan-pandangannya menengahi
antara Muktazilah dan Asha’irah. Ahmad Amin juga menilai, bahwa faktor di
balik kurangnya perhatian terhadap al-Maturidi adalah kuantitas pengikut Abu
al-Hasan al-Ash’ari yang jauh lebih banyak di banding pengikut al-Maturidi.
Oleh karena itu, madhab Ash’ari lebih mengungguli dan tersebar meluas, serta

pengikutnya terus bertambah.’

Al-Maturidi lahir di sebuah pemukiman bernama Maturid di kota
Samarqgand yang terletak di sebrang sungai Jaihun/ma war’ al-nahr. Menurut
catatan Abu Zahrah, Al-Maturidi meninggal pada tahun 333 H.® Ada juga yang
mengatakan, al-Maturidi meningal pada tahum 336 H. Sementara menurut al-
Kauthari, berdasarkan riwayat dari Qutbuddin al-Halabi, al-Maturidi meninggal
pada tahun 332 H.° Dari tiga pendapat terkait tahun wafat al-Maturidi, yang

sahih dan masyhur menurut Majdi Baslum adalah pendapat yang pertama, yaitu

¢ Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid I, 7.

7 Abu Mansur al-Maturidi, Kitab al-Taubid, (Bairut: Dar Sadir, Istanbul, 1422/2001), 10.
8Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyah, 164.

% Al-Maturidi, Kitab al-Tauhid, 12.
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tahun 333 H.'° Bahkan Fathullah Khalif menegaskan, bahwa para penulis

beografi sepakat jika al-Maturidi lahir pada tahun 333 H ini."!

Adapun mengenai tahun kelahiran al-Maturidi, tidak ditemukan data dan
penjelasan yang akurat. Namun, jika menilik pada tahun wafat dua gurunya,
yaitu Muhammad bin Mugqatil al-Razi dan Nasir bin Yahya al-Balkhi, maka al-
Matiridi diperkirakan lahir pada 233-240 H, di masa pemerintahan al-
Mutawakkil, salahsatu khalifah Abbasiyah. Demikian ini karena Mugqatil
menurut al-Kauthari meninggal pada tahun 248 H, sedangkan Nasir bin Yahya
al-Balkhi menurut al-Laknawi meninggal pada tahun 268 H. Berdasarkan
penjelasan ini, al-Maturidi berarti lahir lebih dahulu dari Abu al-Hasan al-Ash’ari

dengan selisih perkiraan 20 tahun.!?

Menurut catatan al-Zabidi, jalur nasab al-Maturidi bersambung dengan
keluarga besar Abu Ayyub al-Ansari.'* Catatan al-Zabidi ini diamini oleh
salahsatu penahqiq kitab 7a’wilat Ahl al-Sunnah, yaitu Majdi Baslum, bahkan
dianggap pendapat yang paling kuat di banding yang lain. Demikian ini
berdasarkan tiga pertimbangan: pertama, jalur nasab kepada Abu Ayyub al-
Ansari diperkuat dan dipertegas oleh al-Iyadi pada saat ia berbicara tentang
beografi al-Maturidi. Al-lIyadi adalah guru al-Maturidi, di samping juga
keturunan dari putra ‘Ubbadah al-Ansari. Kedua, ibu dari Abu al-Hasan ‘Ali bin

al-Hasan yang merupakan keturunan dari Abu Ayyub al-Ansari adalah putri dari

10 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 1, 75.

' Abu Mansur al-Maturidi, Kitab al-Tauhid, (Iskandariyah: Dar al-Jami’at al-Misriyah, t.t), 4.
12 Al-Maturidi, Kitab al-Taubid, 4.

13 Ibid., 5.
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al-Maturidi. Ketiga, kalangan elit dari bangsa Arab sangat mempertimbangkan

kafa’ah/kesepadanan pasangan dalam pernikahan.'4

Akan tetapi, penisbahan jalur nasab al-Maturidi kepada Abu Ayyub al-
Ansari menyisakan kejanggalan, pasalnya penisbahan tersebut menetapkan al-
Maturidi sebagai ulama yang berasal dari suku Arab. Padahal jika kitab-kitab al-
Maturidi lebih diperhatikan lagi, semisal kitab a/-Tauhid, atau kitab 7a’wilat Ahl
al-Sunnah, maka pemerhati akan menemukan banyak redaksi yang rumit
dipahami dan lemah menurut kacamata bahasa Arab, dari segi nahwiyalnya,
bahkan pemerhati akan menemukan kesalahan-kesalahan bahasa. Bakar Tubal
Ughli mengaku merasakan hal tersebut di tengah-tengah ia menerjemahkan kitab
al-Tauhid ke dalam bahasa turki. Justru yang tampak menurut Bakar Tubal Ughli
susunan redaksi yang digunakan dalam kitab al-Tauhid mirip dengan susunan
redaksi dalam bahasa Turki.!> Berangkat dari fakta ini, sebagian pengkaji
menilai, bahwa nisabat al-Ansari kepada al-Maturidi adalah nisbat kehormatan
dikarenakan al-Maturidi telang menolong dan membentengi Ahlussunnah, bukan

nisabat nasab.

2. Latar Belakang Keilmuan Abu Mansur Al-Maturidi
Latar belakang keilmuan seseorang bisa diketahui melalui tiga hal:
pertama, letak geografis tempat tinggalnya. Kedua, kondisi sosio-politik

lingkungannya. Ketiga, guru-gurunya yang menjadi tempat menimba ilmu.

4 Al-Maturidi, 7a’'wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 1, 73-74.
15 Al-Maturidi, Kitab al-Tauhid, 11.
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a. Letak Geografis Tempat Tinggal al-Maturidi

Seperti yang penulis sebutkan, bahwa al-Maturidi lahir di Maturid,
sebuah pemukiman di kota Samarqand yang pada saat ini menjadi bagian dari
Menurut pengakuan al-Ustukhri,'® kota-kota yang terletak di sebrang sungai
Jaihun, merupakan kota paling indah yang pernah ditemuinya di dunia. disebut
oleh Ibnu Hauqal sebagai kota yang paling subur, kota yang paling bersih dan
kota yang menyimpan beribu-ribu kebaikan. Khusus Samarqand, sebagaimana
sebuah hadith riwayat wilayah Uzbakistan. Secara geografis, Samarqand
merupakan bagian dari benua Asia, tepatnya di Asia Tengah. Samarqand
adalah di antara kota terkemuka yang terletak di sebrang sungai/ma wara’ al-
nahr; yaitu sungai Jaihun yang dikenal dalam kitab-kitab georafis dengan
sungai Oksos. Selain Samarqand, ada kota Bukhara, Tashqand, Maru,
Tirmidh, Farghanah, Nasf, dan Bazduwat. Samarqand dibangun oleh
seseorang bernama Shamar Abu Karb yang disingkat menjadi Shamar Kunt,
kemudian setelah melalui proses arabisasi menjadi Samarqand.

Imam Malik yang dikutip oleh Majdi Baslum, Nabi SAW pernah
menyifatinya dengan “Madinah al-Mahfuzah” kota yang terjaga. Demikian
ini, karena Samarqand dijaga oleh ribuan malaikat.!” Di era Al-Maturidi,
Samarqand masih berada di bawah tampuk kekuasaan Dinasti Samaniyah
yang menguasai Samarqand antara tahun 261 H-389 H.'® Tentunya, situasi

dan kondisi yang kondusif dan nyaman seperti ini banyak berperan dalam

16 Penduduk Persia yang hidup satu masa dengan al-Maturidi dan pernah ziyarah ke daerah
tempat al-Maturidi lahir.

17 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid I, 75.

8 Tbid., 80.
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perkembangan keilmuan penduduk Samarqand, termasuk perkembangan
keilmuan al-Maturidi

b. Kondisi Sosio-Politik Lingkungan al-Maturidi

Pada era Dinasti Samaniyah, kota-kota yang terletak di sebrang sungai
Jaihun menjadi kota yang paling karismatik. Penduduknya begitu antusias
terhadap perkembangan keilmuan, di samping juga sangat memuliakan para
ulama, sehingga pada saat itu, kota-kota di sebrang sungai Jaihun tersebut
menjadi pusat menimba ilmu yang paling diminati. Pada era Samaniyah, para

pakar Fikih juga disetarakan statusnya dengan para penguasa.'’

Pada era Dinasti Samaniyah, pergerakan pemikiran dan keilmuan
berkembang begitu pesat, sehingga persaingan pemikiran dan keilmuan begitu
semarak. Di samping itu, warga Samaniyah juga berlomba-lomba dan
bersama-sama memberikan dedikasi dan dukungan, serta kemudahan akses
untuk perkembangan keilmuan, baik keilmuan Islam, atau keilmuan formal.
Wajar, jika kemudian Dinasti Samaniyah ini melahirkan banyak ulama yang
memiliki talenta inseklopedis yang spesialisasi dalam banyak disiplin
keilmuan, seperti tafsir, fikih, hadith, ilmu kalam, filsafat, tasawuf, bahasa,
sastra, kedokteran, astronomi, fisika, dan lain-lain, termasuk di antaranya

adalah Abu Mansur al-Maturidi.

Ada beberapa faktor yang melatar-belakangi perkembangan pemikiran

dan keilmuan di era Dinasti Samaniyah: perfama, kepedulian Dinasti

19 Al-Maturidi, Hayatuhu wa Ara’uhu, 33.
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Samaniyah terhadap ilmu, serta dukungan dan perhatiannya terhadap orang-
orang yang berilmu. Suatu ketika, Nuh bin Mansur al-Samani, salahsatu
penguasa Bukhara menawari Sahib bin Ubbad agar bertempat tinggal di
lingkungan kerajaan agar Nuh bin Mansur bisa senantiasa mengunjunginya.
Namun, Sahib bin Ubbad menolak, karena untuk membawa kitab-kitab yang
dimilikinya membutuhkan 400 unta. Fakta ini menunjukkan bahwa budaya

keilmuan di era dan lingkungan al-Maturidi begitu kental sekali.

Menurut pengakuan Ibnu Sina, perpustakaan pribad Dinasti Samaniyah
terdiri dari beberap gedung yang memiliki banyak ruangan, dimana dalam
setiap ruangan tersebut terdapat banyak lemari yang berisi kitab-kitab yang
sudah dipeta-petakan dalam disiplin-disiplin keilmuan tertentu. Di ruangan-
ruangan perpustakaan pribadi Dinasti Samaniyah tersebut, Ibnu Sina, menurut
pengakuannya membaca kitab-kitab Fahrasat al-Awa’il, dan kitab-kitab yang
ia butuhkan. Ibnu Sina juga mengaku membaca kitab-kitab unik yang
namanya tidak diketahui banyak orang, dan hanya menemukan di dalam

perpustakaan pribadi Dinasti Samaniyah tersebut.

Kedua, Dinasti Samaniyah memiliki dua mentri yang kesohor dalam
lingkungan kerajaan. Dua mentri tersebut adalah al-Bal’ami dan al-Jaihani.
Keduanya memiliki peranan besar dalam perkembangan keilmuan Arab dan

Persia.

Al-Bal’ami menurut al-Sam’ani adalah satu-satunya orang yang pada

masa pemerintahan Dinasti Samaniyah memiliki kecerdasan yang luar biasa,
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dan ia juga begitu memuliakan ilmu dan ulama. Ibnu Hauqal menjuluki Al-
Bal’ami dengan a/-Sheikh al-Jalil. Al-Bal’ami pernah menerjemahkan kitab al-
Tabari yang berjudul 7arikh al-Tabari ke dalam bahasa Persia. Ia juga yang
menerjemahkan al-Qur’an ke dalam bahasa Persia, hingga pada masa
kementriannya ulama memfatwakan kebolehan salat menggunakan bahasa
Persia. Sementara al-Jaihani menurut Yaqut al-Hamawi adalah sastrawan
yang agung dan dermawan, tapi tegas dan pemberani. Al-Jaihani memiliki
banyak karya dan memiliki hubungan yang kuat dengan para ulama dan

dokter, seperti Abu Zaid al-Balkhi.

Ketiga, Di era Dinasti Samaniyah, setiap masjid memiliki perpustakaan.
Perpustakaan terbesar pada era Dinasti Samaniyah adalah perpustakaan yang
terletak di Maru, sebuah perpustakaan yang memiliki kitab-kitab unik dan
bagus dengan pengantar berbagai macam bahasa, seperti bahasa Yunani dan
Suryani. Menurut Yaqut al-Hamawi, dalam perpustakaan Maru terdapat dua
belas lemari besar, dimana dalam setiap lemari berisi dua belas ribu jilid kitab,
sampai-sampai Yaqut al-Hamawi berkomentar, “Rasa cintaku kepada kitab-
kitab tersebut telah melupakanku terhadap negara dimana aku dilahirkan, dan

kitab-kitab itu melalaikanku terhadap keluarga dan anak-anakku’.

Keempat, Di era Dinasti Samaniyah banyak terjadi diskusi dan
perdebatan yang melibatkan sekte-sekte, seperti Muktazilah, Shi’ah, Khawarij

dan Karamiyah. Di samping juga madhab-madhab Islam, seperti Shafi’iyah
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dan Hanafiyah, sampai-sampai upacara pemakaman dihidupakan dengan

diskusi dan perdebatan yang melibatkan sekte-sekte dan madh-madhab Islam.

c. Guru-guru yang Mempengaruhi al-Maturidi

Setelah memperhatikan tahun meninggal dua gurunya, yaitu Muhammad
bin Mugatil yang meninggal pada tahun 248 H dan Nasir bin Yahya al-Balkhi
yang meninggal pada tahun 268 H, al-Maturidi diperkirakan lahir dengan
kisaran antara tahun 233 H-240 H di masa al-Mutawakkil, salahsatu khalifah
Abbasiyah. Dengan demikian, al-Maturidi dimungkinkan sudah memulai
belajar ketika menginjak umur 15 tahun atau umur 35. Namun, penulis tidak

menemukan data valid yang detail mengenai petualangan ilmiah al-Maturidi.

Dalam catatan perjalanan intelektual al-Maturidi, penulis hanya
menemukan, bahwa jalur keilmuan al-Maturidi baik di bidang fikih atau
akidah bersambung dengan Imam Abu Hanifah, demikian ini karena al-
Maturidi memiliki empat guru yang kesemuanya pengikut madhab Abu
Hanifah. Mereka adalah: Abu Nasir Muhammad bin al-Abbas bin al-Husain
al-‘Iyadi, Abu Bakar Ahmad bin Ishaq bin Salih al-Juzjani, Nasir bin Yahya

al-Balkhi dan Muhammad bin Mugqatil al-Razi.

Abu Nasir al-‘Iyad adalah guru sekaligus teman seperjuangan al-Maturidi,
sebab keduanya pernah bersama-sama belajar kepada Abu Bakar Ahmad al-
Juzjani, sementara Abu Bakar belajar kepada Abu Sulaiman Musa bin

Sulaiman al-Juzjani yang pernah menjadi murid Abu Yusuf dan Muhammad
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al-Shaibani, dua murid Abu Hanifah yang paling familiar dan berhasil

memperkokoh dan mempertahankan madhab Abu Hanifah.

Adapun Nasir bin Yahya al-Balkhi pernah berguru kepada Abu Sulaiman
Musa bin Sulaiman al-Juzjani, di samping juga belajar bersama Muhammad
bin Mugqatil al-Razi kepada Abu Muti’ al-Hakam bin Abdullah al-Balkhi dan
Abu Mugqatil Hafs bin Muslim al-Samarqandi. Muhammad bin Mugatil al-
Razi sendiri juga pernah belajar kepada Muahammad bin al-Hasan al-

Shaibani.??

Guru-guru al-Maturidi di atas sangat berperan penting dalam menyebar-
luaskan pemikiran Abu Hanifah melalui kitab-kitab Abu Hanifah, seperti a/-
Figh al-Akbar, al-Figh al-Absat, al-‘Alim wa al-Muta’allim, Risalah Abu
Hanifah ila al-Batti, dan al-Wasiyyat.?' Kitab-kitab ini, menurut Abu Zahrah
keabsahan transmisinya kepada Abu Hanifah telah ditetapkan oleh ulama dan

dapat dipertanggung-jawabkan.??

Al-Maturidi mewarisi pemikiran Abu Hanifah dari kitab a/-Figh al-Akbar
melalui gurunya Nasir bin Yahya al-Balkhi dari gurunya Abu Mugqatil Hafs
bin Salim dari ‘Isam bin Yusuf dari Hammad putra Abu Hanifah. Sementara
al-Figh al-Absat al-Maturidi warisi juga melalui Nasir bin Yahya al-Balkhi
dari gurunya Abu Muti’ dari Abu Hanifah. Demikian pula Risalah Abu

Hanifah ila al-Batti dan kitab al-Wasiyyat. Sedangkan Kitab a/-‘Alim wa al-

20 Al-Maturidi, Kitab al-Tauhid, 15.
21 bid., 9.
22 Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib, 165.
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Muta’allim al-Maturidi mewarisi melalui gurunya, Abu Bakar Ahmad bin
Ishaq al-Juzjani dari Muhammad bin Mugqatil dari Abu Mugqatil dari Abu

Hanifah.?3

Kitab-kitab yang diwarisi al-Maturidi di atas melalui guru-gurunya,
menurut Fathullah Khalif merupakan kitab yang memuat persoalan-persoalan
akidah. Namun, persoalan-persoalan akidah tersebut tidak diperkuat dengan
dalil, baik dalil nagli atau agli, sehingga keilmiahannya masih dipertanyakan.
Kehadiran al-Maturidi berperan dalam mengubah kitab-kitab tersebut menjadi
kitab yang lebih ilmiah, sebab al-Maturidi telah mentahqiq pokok-pokok dari
persoalan akidah di dalamnya dan memperkuatnya dengan dalil-dalil nag/i dan
aqli. Oleh karena demikian, al-Maturidi dianggap Mutakallimin dari kalangan
Hanafiyah dan mendapat julukan /mam Ahl al-Sunnah di daerah yang terletak
di sebrang sungai Jaihun. Dan, karena demikian pula madrasah dan pengikut

al-Maturidi dinisbahkan kepada dirinya menjadi al-Maturidiyah.?*

Al-Maturidi memiliki banyak murid yang berperan serta dalam
penyebaran madhab dan perkembanya. Antara lain dari murid-murid al-
Maturidi adalah: Abu al-Qasim Ishaq bin Muhammad al-Samarqandi, Abu al-
Hasan Ali bin Sa’id al-Rustughfuni, Abu Muhammad Abdul Karim al-

Bazdawi dan Abu al-Laith Nasir bin Muhammad al-Samarqandi.

2 Al-Maturidi, Kitab al-Tauhid, 10
24 1bid., 10.
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d. Karya-karya Al-Maturidi

Medan pemikiran yang menjadi konsentrasi al-Maturidi adalah Tafsir,

Usul Fikih dan Akidah. Dalam hal ini, al-Maturidi banyak menungkannya

melalui karya-karya. Antara lain dari karya-karya al-Maturidi adalah berikut:

1) Bidang Akidah

a)

b)

d)

Kitab al-Tauhid

Kitab ini kitab penting menyangkut pemikiran al-Maturidi terkait
persoalan-persoalan akidah. Bahkan, kitab ini dianggap rujukan
paling otoritatif menyangkut persoalan akidah dalam sekte
Maturidiyah.

Al-Magalat

Menurut penuturan Abu Ayyub dalam risalahnya, kitab ini adalah
nama lain dari kitab a/-Tauhid. Namun, menurut Carl Bruckleman
adalah kitab lain selain kitab a/-7auhid.

Al-Durar fi Usul al-Din

Judul ini adalah yang disebutkan dalam kitab Hadiyah al-‘Arifin.
Carl Bruckleman menyebutnya dengan nama Kitab al-Usul.
Sedangkan Abu Zahrah menyebutnya dengan nama, A/-Usul fi
Usul al-Din.

Al-Rad ala al-Qaramitah
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Kitab ini berisi caunter terhadap pokok-pokok ideologi sekte
Qaramitah dan cabang-cabang pemikiran mereka. Abu Zahrah
menyebut kitab ini dengan, A/-Rad ala Usul al-Qaramitah.

Rad Awa’il al-Adillah Ii al-Ka’bi

Judul ini adalah yang disebutkan oleh Imam al-Nasafi, Carl
Brokleman dan peneliti-peneliti kontemporer. Namun, Abu al-
Wafa’ isyarah dalam kitabnya, bahwa kitab ini berjudul Kitab Rad
Ahl al-Adillah.

Rad Tahdhib al-Jadal Ii al-Ka’bi

Judul ini disebutkan oleh al-Nasafi dan peneliti-peneliti
kontemporer. Sementara dalam Hadiyah al-‘Aritin, judul kitab ini

adalah A/ Rad ala Tahdhib al-Ka’bi 11 al-Jadal.

2) Bidang Usul Figh

Dalam bidang Usul Fikih penulis mendapti dua kitab, yaitu Kitab

al-Jadal dan Ma’ahidh al-Shara’i’. Dua kitab ini ditukil dari al-Maturidi
melalui cara istishhad atau sebagai penjabaran dan perincian dari ayat-

ayat ahkam yang sedang ditafsirkan dalam kitab 7a’wilat Ahl al-Sunnah.

3) Dalam Bindang Tafsir dan Ulum al-Qur’an

Sementara dalam bidang Ulum al-Qur’an, penulis mendapati satu

kitab, yaitu Risalah fima La Yajuz al-Waqf ‘Alaih fi al-Qur’an. Dalam

bidang tafsir, penulis juga mendapati satu kitab dari karya al-Maturidi,
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yaitu kitab 7a’wilat Ahl al-Sunnah yang menjadi objek kajian penulis
dalam tesisi ini.
B. Kitab Ta’wilat Ahl Al-Sunnah

1. Sekilas tentang Kitab 7a’wilat Ahl Al-Sunnah

Menurut Haji Khalifah, tafsir al-Maturidi ini berjudul 7a’wilat Ahl al-
Sunnah. Judul ini bisa dijumpai dalam naskah Qawalah yang berada di Dar al-
Kutub al-Misriyah. Sementara dalam naskah Kubreli, tafsir al-Maturidi berjudul
Ta’wilat Abu Mansur fi al-Tafsir. Dalam prolog naskah Maktabah ‘Atif Afandi,
tafsir al-Maturidi berjudul 7a’wilat al-Qur’an al-Majid. Ada pula yang menyebut
tafsir al-Maturidi dengan judul 7a’wilat al-Qur’an. Sementara penyarah kitab
tafsir al-Maturidi, yaitu ‘Ala’uddin al-Samarqandi, menyebutnya dengan judul
Kitab al-Ta’wilat al-Mansubat ila al-Shekh al-Imam ‘Alam al-Huda Abi

Mansur.>

Selain kitab 7a’wilat Ahl al-Sunnah, al-Maturidi menurut Haji Khalifah
juga memiliki karya tafsir lain yang berjudul 7a’wilat al-Maturidiyah. Pendapat
Haji Khalifah ini dipertegas dalam kitab Kashf al-Zunun, bahwa kitab 7a’wilat
Ahl al-Sunnah dan Ta’wilat al-Maturidiyah merupakan dua kitab yang berbeda
dengan tema tafsir yang ditulis oleh al-Maturidi. Judul lengkap kitab tafsir kedua
yang ditulis oleh al-Maturidi ini, sebagaimana yang disebut dalam kitab Kashf
al-Zunun adalah Ta’wilat al-Maturidiyah fi Bayan Usul Ahl al-Sunnah wa Usul

al-Tauhid. Namun Ibrahim ‘Iwadain dan Sayyid ‘Iwadain menolak pandangan ini

% Ibid., 24.
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dan menegaskan, bahwa kitab 7a’wilat al-Maturidiyah adalah syarah bagi kitab
kitab Ta’wilat Ahl al-Sunnah?® Memang, banyak kalangan yang terkecoh dan
menganggap, bahwa tafsir ini adalah tafsir al-Maturidi. Padahal, merupakan
syarah tafsir al-Maturidi yang ditulis oleh ‘Ala’uddin Muhammad bin Ahmad al-

Samarqandi.?’

Adapun faktor di balik perbedaan penamaan judul kitab tafsir al-
Maturidi di atas adalah karena al-Maturidi hanya mendektikan kitab tafsirnya
tersebut kepada murid-muridnya, sehingga banyak kemungkinan murid-murid al-
Maturidi yang memberi judul tafsirnya, bukan al-Maturidi. Sementara Ahmad
Wanli Ughli, salahsatu penahqiq kitab Ta’wilat mempertegas, bahwa tidak
ditemukan data yang akurat tentang siapa yang memberi nama tafsir al-Maturidi,

tidak al-Maturidi tidak pula murid-murid al-Maturidi.

Jika diperhatikan, judul-judul yang ada dari tafsir al-Maturidi meski
Nampak berbeda-beda, namun kesemuanya menggunakan redaksi 7a’wil
Demikian ini, karena pandangan-pandangan yang disampaikan oleh al-Maturidi
dalam tafsirnya banyak yang masuk dalam kategori takwil, bukan tafsir. Menurut
keterangan yang disampaikan oleh Ahmad Wanli Ughli, para peneliti mengenai
persepsi tafsir dan takwil menurut perspektif al-Maturidi menyimpulkan, bahwa
al-Maturidi membedakan antara tafsir dan takwil. Dan berangkat dari perspektif
tersebut, tafsir al-Maturidi menggunakan judul yang memuat redaksi dari kalimat

ta’wil. Menurut perspektif al-Maturidi, tafsir adalah pernyataan, bahwa “Yang

26 Al-Ghali, Abu Mansur al-Maturidi Hayatuhu, 59.
27 Al-Maturidi, Kitab al-Tauhid, 23.
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dikehendaki Allah dengan ayat ini adalah ungkapan dari ini, serta penghukuman
yang pasti bahwa makna sebuah ayat adalah seperti ini dan seperti ini”. Jika
demikian, tafsir hanya bisa dilakukan oleh sahabat yang mengetahui sebab-sebab
turunnya ayat serta situasi dan kondisi yang melingkupi ayat. Sementara takwil
adalah mengarahkan makna kepada tujuan-tujuan yang mungkin dicakup oleh
makna tersebut. Dalam takwil, tidak mungkin ada kepastian, bahwa hasil

penakwilan adalah makna yang dikehendaki oleh Allah, berbeda dengan tafsir.?8

2. Metode dan Sumber Penafsiran

Majdi Baslum membagi metode penafsiran menjadi dua: pertama,
metode tafsir klasik. Metode ini ada tiga bagian: metode Ma thur, metode Ra’y
dan metode Ishari. Kedua, metode tafsir modern. Metode ini juga ada tiga
bagian, yaitu: metode fahlili/analitik, metode Banyawi/konstruktif dan metode

Tarikhi/historis.?’

Sementara al-Qardawi membagi metode tafsir dalam tiga metode:
metode Riwayah, metode Dirayah dan kolaborasi antara metode Riwayah dan
Dirayah. Metode yang terakhir ini, menurut al-Qardawi adalah metode yang
paling ideal dan banyak digandrungi para mufassir dalam tafsirnya, seperti Ibnu
Jarir dalam tafsirnya, Jami’ al-Bayan atau Ibnu Kathir dalam tafsirnya, 7afsir al-

Qur’an al-Azim.>°

28 Abu Mansur al-Maturidi, 7a 'wilat al-Qur’an, (Istanbul: Dar al-Mizan, 2005), 37.

2 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl al-Sunnah jilid, 1, 255.

30 Yusuf al-Qardawi, Kaifa Nata’amal Ma’a al-Qur’an, (Kairo: Dar al-Shuruq, 2000 M/1421),
217.
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Adapun untuk mengetahui metode yang digunakan al-Maturidi dalam

tafsir 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, terlebih dahulu harus mengetahui sumber-sumber

penafsiran yang menjadi pijakan al-Maturidi dalam membangun tafsirnya, serta

mengetahui  langkah-langkah yang ditempuh oleh al-Maturidi dalam

menggunakan sumber-sumber tersebut, yaitu sebagai berikut:

a. Al-Qur’an

Ketika hendak menafsirkan al-Qur’an, tugas pertama yang harus
dilakukan oleh mufassir adalah menggunakan al-Qur’an sebagai penafsiran,
sebab sebagian dari ayat al-Qur’an berperan sebagai tafsir bagi sebagian ayat
yang lain. Mufassir tidak boleh menyalahi langkah ini selagi ayat yang hendak
ditafsirkan masih dapat ditemukan penafsirannya dalam al-Qur’an.!

Adapun langkah yang ditempuh oleh al-Maturidi dalam menafsirkan al-
Qur’an dengan al-Qur’an pertamakali adalah menganalisis ayat yang hendak
ditafsirkan, kemudian al-Maturidi menyebutkan ayat yang dijadikan
penafsiran. Demikian ini bisa dilihat dalam penafsiran al-Maturidi terhadap

firman Allah QS. Al-Anfal: 24 yang berbunyi:

S W s 5 Rl & e 5T 0l

Artinya: Wahai orang-orang yang beriman, penuhilah seruan Allah dan
Rasul, apabila dia menyerumu kepada sesuatu yang memberi kehidupan
padamu.*?

31 Abu Mansur al-Maturidi, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 1, 257.

32
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Dalam ayat di atas al-Maturidi menyebutkan, bahwa yang terkena khitab
dalam perintah ayat di atas adalah golongan orang Mukmin, yakni wahai
orang-orang Mukmin patuhilah Allah dalam perintah dan larangan-Nya, dan
patuhilah Rasul SAW dalam ajakannya, sebab Rasul mengajak kepada
keselamatan di rumah akhirat, sebagaimana firman Allah QS: Yunus: 25,
sementara rumah akhirat adalah rumah kehidupan sebagaimana firman Allah
dalam QS: Al-Rum: 64, seakan-akan Allah berkata: “Patuhilah Allah dan
Rasul, sebab Allah dan Rasul tidak mengajak kalian kecuali untuk
menyelamatkan kalian di akhirat. Jangan seperti orang kafir yang tidak mati

dan hidup di dalam akhirat karena meninggalkan mematuhi Allah dan Rasul”.

b. Kontek Ayat/Asbab al-Nuzul

Ketika menafsirkan ayat al-Qur’an, al-Maturidi juga menggunakan
kontek ayat/Asbab al-Nuzul. Demikian ini, karena di antara fungsi Asbab al-
Nuzul adalah membantu memberikan pemahaman yang akurat terhadap
sebuah ayat.?* Oleh karena itu, al-Wahidi menyatakan, bahwa tidak mungkin
dapat mengetahui penafsiran sebuah ayat, tanpa mengetahui cerita dan
menjelaskan sabab nuzulhya. Menurut Ibnu Taimiyah, mengetahui sabab
nuzul ayat dapat membantu mufassir dalam memahami sebuah ayat, karena
mengetahui sabab dapat mengantarkan pada mengetahui musabbab.>*

Adapun langkah yang ditempuh oleh al-Maturidi dalam menggunakan

Asbab al-Nuzul sebagai penafsiran sama dengan langkah ketika al-Maturidi

33 Muhammad Abdul Azim al-Zurqani, Manahil al-‘Irfan 7 Ulum al-Qur’an, (Kairo: Dar Ihya’ al-
Kutub al-*Arabiyah, t.th), 90.
34 Ibid., 90
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menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an, yakni pertamakali al-Maturidi
menganalisis ayat yang hendak ditafsirkan, kemudian menyebutkan sabab
nuzuhya. Apabila ayat yang hendak ditafsirkan memiliki beberapa riwayat
Asbab al-Nuzul, al-Maturidi terkadang menyebutkan semuanya. Terkadang
mencukupkan dengan satu riwayat saja.>

Berikut contohnya, yaitu firman Allah QS. Al-Anfal: 01 yang berbunyi:

£9%9

J3tals & JE 8 Y e abglen
Artinya: Mereka menanyakan kepadamu (Muhammad) tentang
(pembagian) harta rampasan perang. Katakanlah, “Harta rampasan perang itu
milik Allah dan Rasul (menurut ketentuan Allah dan Rasul-Nya).3¢
Menurut al-Maturidi, pertanyaan yang diajukan dalam ayat di atas adalah
dua kemungkinan: pertama, para sahabat menanyakan status hukum a/-
Anfalharta rampasan perang dari segi halal tidaknya, karena pada permulaan
Islam harta rampasan perang diharamkan kepada umat Islam. Disebutkan,
bahwa para sahabat dahulu ketika mendapatkan harta rampasan perang,
mereka mengumpulkannya di suatu tempat, kemudian membakarnya.
Selanjutnya mereka menanyakan status halal dan haramya, maka Allah
berfirman yang artinya, “Harta rampasan perang itu milik Allah dan Rasul”,
yakni hukumnya menurut ketentuan Allah dan Rasul-Nya. Kedua, para
sahabat menanyakan proses pendistribusian harta rampasan perang. Dalam

sebuah riwayat disebutkan, bahwa pada waktu perang Badar para sahabat

terbagi dalam tiga barisan perang: ada yang berhadapan langsung dengan

35 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl al-Sunnah, jilid I, 317.
36 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 456
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musuh, ada yang di belakang musuh, dan adapula yang bersama Nabi SAW.
Kemudian ketika Allah memberikan kemenangan, mereka berbeda pendapat
terkait yang berhak mendapatkan bagian harta rampasan perang, dan setiap
kelompok merasa yang paling berhak mendapatkan daripada yang lain...Maka
mereka mengadukan kepada Nabi SAW, maka turunlah firman Allah QS. Al-
Anfal:01. Abu Umamah bercerita, aku bertanya kepada Ubbadah bin al-Samit
tentang harta rampasan perang. Ia menjawab, ayat tersebut turun kepada kami
ketika kami berbeda pendapat, sehingga kami seperti tidak memiliki akhlak
yang baik. Oleh karena itu, Allah mencabutnya dari kami dan memberikan hak
hukumnya kepada Nabi, kemudian beliau membaginya kepada kami dengan
rata.’’
c. Hadith Nabi SAW

Al-Maturidi juga menggunakan hadith sebagai salahsatu sumber
penafsirannya terhadap ayat al-Qur’an. Demikian ini, karena hadith berfungsi
menjelaskan kandungan al-Qur’an yang global dan mengkhususkan kandungan

al-Qur’an yang umum.’®

Namun dalam menggunakan hadith sebagai

penafsiran, al-Maturidi jarang menyebutkan sanad hadithnya, al-Maturidi juga

kurang memperhatikan status hadithnya dari segi sahih dan da’ifiya.>
Adapun langkah yang ditempuh al-Maturidi dalam menafsirkan ayat al-

Qur’an dengan hadith sama dengan langkah sebelumnya. Artinya, pertamakali

al-Maturidi melakukan analisis terhadap ayat yang hendak ditafsirkan,

37 1bid., 319.
38 Sabhi Salih, Mabahith i Ulum al-Qur’an, (Bairut: Darr al-‘Ilm li al-Malayin, 1977), 310.
39 Al-Maturidi, 7a’'wilat Ahl al-Sunnah, jilid 1, 318.
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kemudian menyebutkan hadith yang dijadikan penafsiran. Terkadang hadith
tersebut oleh al-Maturidi juga disyarah, serta dianlisis, sehingga gambaran
penafsirannya menjadi sangat jelas.*® Aplikasinya bisa dilihat dalam firman

Allah QS.....: yang berunyi:

° 2 E) 4
PERNAD) 3 2\ s 2.2 (2844 o 6. (02 0F
.L'ﬁ:w\ £ N 4.:; ey LC«J@ ("<’-'J \j.c«s\

Artinya: berdoalah kepada Tuhanmu dengan rendah hati dan suara yang
lembut. Sungguh, Ia tidak menyukai orang-orang yang melapaui batas.*!

Dalam ayat di atas al-Maturidi menganalisis maksud dari redaksi a/-
Mu’tadin melalui pendapat para ulama. Dikatakan, bahwa a/l-Mu’tadin adalah
orang-orang yang melampaui batas dengan menyekutukan Allah. Dikatakan
juga, bahwa a/l-Mu’tadin adalah orang-orang melampaui batas dalam berdoa,
seperti doa meminta menjadi nabi, malaikat, atau berdoa meminta surga
dalam tempat tertentu. Diriwayatkan dari Abdullah bin Mughaffal,
bahwasanya ia mendengar putranya berdoa, “Ya Allah sesungguhnya aku
meminta kepada-Mu surge Firdaus, dan memintamu begini”. Maka Abdullah
menegornya, “Memintalah kepada Allah surga dan meminta kepada-Nya agar
dijauhkan dari neraka, sebab aku mendengar Rasulullah SAW bersabda:
“Akan datang suatu kaum yang melewati batas dalam berdoa dan bersuci””.#?
d. Pendapat para mufassir sebelumnya

Pendapat para mufassir yang menjadi sumber penafsiran al-Maturidi

adalah pendapat para sahabat dan tabi’in. Dalam menggunakan pendapat para

40 Tbid., 318.
4 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 356
2 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 1 , 218.
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mufassir, langkah yang ditempuh oleh al-Maturidi sama dengan langkah yang
ditempuh ketika menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an, yakni al-Maturidi
melakukan analisis terlebih dahulu terhadap ayat yang hendak ditafsirkan,
kemudian menyebutkan pendapat para mufassir. Pendapat para mufassir
tersebut terkadang al-Maturidi sebutkan saja tanpa komentar, terkadang al-
Maturidi memilih salahsatunya, dan terkadang juga mengomentari serta
mengkritisinya. Adapun aplikasinya adalah firman Allah QS. Al-Taubah: 08

yang berbunyi:

5 Y5 V) oS 135 ¥ aSC 1l By5 S

Artinya: Bagaiamana mungkin (ada perjanjian demikian). Padahal, jika
mereka memperoleh kemenangan atas kamu, mereka tidak memelihara
hubungan kekerabatan denganmu dan tidak pula mengindahkan perjanjian.*3

Dalam firman Allah di atas, al-Maturidi mengawali dengan menganalisis
ayat yang hendak ditafsirkan sebelum menyebutkan pendapat para mufassir
dengan mengatakan, bagaimana bisa kalian memberikan perjanjian kepada
mereka? bagaiamana bisa mereka berhak mendapatkan perjanjian? sementara
ketika mereka memperoleh kemenangan, mereka tidak akan memelihara
hubungan kekerabatan dengan kalian dan tidak pula mengindahkan perjanjian
dengan kalian. Menurut sebagian mufassir yang lain, bagaimana bisa kalian
tidak memerangi mereka?

Setelah menjelaskan analisisnya terhadap ayat di atas, al-Maturidi

mengutip pandangan para mufassir seputar makna a/-i/ dan al-dhimmah.

Menurut satu pendapat a/-i/ adalah Allah, sedangkan dhimmah adalah

43 Departemen Agama Rl, A/-Qur’an dan Terjemahan, 532.
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perjanjian. Menurut al-Qutbi, a/-i/ adalah perjanjian, juga kerabat. Menurut
Abu Ausajah, a/’i/ adalah kerabat. Menurut Abu ubaidah, adalah perjanjian
sedangkan dhimmah adalah menjadi terhina. Menurut Ibnu Abbas, a/-i/ adalah
Allah.#
e. IlmuKalam

[lmu Kalam juga menjadi salahsatu sumber penafsiran al-Maturidi dalam
kitabnya, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah. Demikian ini karena Al-Maturidi adalah
penggagas madhab teologi yang diproyeksikan untuk membela Ahlussunnah
wal Jama’ah, sehingga wajar jika tafsir al-Maturidi tersebut sangat kental
dengan pandangan-pandangan teologis ini, baik pemilik pandangan tersebut
al-Maturidi sebutkan namanya, atau tidak ia sebutkan namanya.*> Adapun
fokus perhatian al-Maturidi dalam konteks ini adalah menghujamkan kritik
kepada pandangan-pandangan rasionalitas Muktazilah.*® Berikut contoh

aplikatifnya, yaitu firman Allah QS. Al-An’am: 149 yang berbunyi:

Artinya: Katakanlah (Muhammad), alasan yang kuat hanya pada Allah.
Maka, kalau Ia menghendaki, niscaya kamu semua mendapatkan petunjuk.*’

Dalam ayat di atas, al-Maturidi menyebutkan pendapat al-Hasan tentang
mashi’ah, dimana yang dikehendakinya adalah mashi’ah al-qudrah, yakni
seandainya Allah menghendaki, maka Allah akan melemahkan manusia,

sehingga mereka tidak mampu untuk bermaksiat, sebagaimana Allah

4 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 1, 319-320.
4 Ibid., 323.

46 Ibid., 324

47 Departemen Agama Rl, A/-Qur’an dan Terjemahan, 567
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menjadikan malaikat dengan watak taat, sehingga mereka tidak mampu
bermaksiat samasekali, kemudian Allah mengutamakan mereka dari para
rasul, nabi dan semua manusia. Al-Maturidi mengkritisi pandangan al-Hasan
ini dengan mengatakan, pandangan ini adalah pandangan yang kontradiktif,
sebab orang yang disetting dengan watak taat tidak boleh diutamakan dengan
orang yang berbuat dengan ikhtiyar yang disertai dengan syahwat dan
kebutuhan yang dapat menghalanginya melakukan taat. Sementara menurut
Muktazilah, mashi’ah yang dikehendaki dalam ayat di atas adalah mashi’ah
gahr, namun al-Maturidi mengkritisinya, bahwa dalam keadaan qgahr
(terpaksa) tidak mungkin ada iman, sebab iman ada karena ada ikhtiyar.
Demikian pula tidak mungkin, bahwa yang dikehendaki adalah mashi’ah al-
khilgah, karena setiap orang pada asal penciptaannya adalah Mukmin.*®
f. Ilmu Fikih

Ilmu Fikih juga menjadi bidikan al-Maturidi dalam tafsirnya. Demikian
ini karena al-Maturidi merupakan kader dari Abu Hanifah. Meski al-Maturidi
tidak pernah berjumpa dengan Abu Hanifah, namun silsilah keilmuan fikihnya
bersambung dengan Abu Hanifah melalui guru-gurunya yang kesemuanya
alumnus madrasah Abu Hanifah. Oleh karena itu, dalam menyebutkan
pandangan ulama-ulama Fikih al-Maturidi hampir saja tidak menyebutkan
nama-nama mereka dengan jelas, kecuali Abu Hanifah.*’

Sementara langkah yang ditempuh oleh al-Maturidi dalam menafsirkan

ayat melalui Ilmu Fikih adalah sebagaimana yang ia lakukan dalam

4 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 1, 325.
4 Ibid., 326-327.
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menafsirkan ayat melalui al-Qur’an, hadith dan pendapat sahabat, yaitu
dengan menganalisis ayat yang mengandung hukum Fikih, kemudian
mengutarakan sebagian pendapat ulama-ulama fikih, setelah itu memperinci
pernyataan seputar perosalan-persoalan Fikah sesuai dengan pemahaman yang
dimiliki olehnya.
g. Ilmu Bahasa

Selain sumber-sumber di atas, al-Maturidi juga menggunakan ilmu
bahasa, namun sebagai sumber yang sekunder. Oleh karena itu, al-Maturidi
sedikit sekali menggunakannya, dan dalam langkah penggunaannya ia hanya
menyebutkan perkataan ulama-ulama bahasa yang menjelaskan makna
sebagian lafaz, sebagaimana yang telah makna a/-i/ yang disebutkan
sebelumnya.>®
h. Rasio

Al-Maturidi juga menggunakan rasio dalam memahami sebuah ayat.
Dalam hal ini, al-Maturidi, terkadang al-Maturidi menyingkap makna ayat
menjadi beberapa sisi makna, terkadang hanya menyingkap satu sisi dari
makna. Ciri khas al-Maturidi dalam menggunakan rasio, ia begitu
memperhatikan makna yang dekat dengan makna tekstual ayat, namun ia
tidak terjebak dalam tekstualitas. la juga tidak terjebak takwil yang
kebablasan, sebagaimana sebagian kaum sufi dalam tafsirnya. Artinya, al-
Maturidi memperhatikan ayat dengan teliti dan seimbang, kemudian

menyingkap makna yang tidak terlepas dari cakupan ayat atau keluar dari

0 Tbid., 328.
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yang dikehendaki oleh ayat.’! Aplikasinya adalah firman Allah QS. Al-Anfal:
37 yang berbunyi:

gl s sdll e

Artinya: Agar Allah memisahkan (golongan) yang buruk dari yang baik

dan menjadikan (golongan) yang buruk sebagiannya di atas yang lain, lalu

kesumuanya ditumpukkan-Nya, dan dimasukkan-Nya ke dalam Neraka
Jahannam. Mereka itulah orang-orang yang rugi.>?

Menurut al-Maturidi dalam ayat di atas Allah menjadikan al-
khabith/golongan yang jelek bercampur dengan al-tayyib/golongan yang baik
di dunia dalam pendengaran manusia, penglihatan mereka, pembicaraan
mereka, semua anggota mereka, pakaian, makanan, minuman, dan semua
kemanafaatan mereka..., akan tetap Allah akan membedakan antara keduanya
di akhirat dengan tanda-tanda yang dapat mengidentifikasi a/-
khabith/golongan yang jelek dan a/-tayyib/golongan yang baik, sebagaimana
dalam firman Allah QS. Al-Insan: 22-23 yang artinya berbunyi, “Wajah-wajah
(orang Mukmin) pada hari itu berseri-seri memandang Tuhannya”.>

Berdasarkan sumber-sumber di atas dan langkah-langkah yang ditempuh
al-Maturidi dalam menggunakan sumber-sumber di atas, Majdi Baslum
menyimpulkan bahwa metode yang digunakan al-Maturidi dalam kitab
tafsirnya, 7a’wilat Ahl al-Sunnah adalah Manhaj naqdi tahlilimetode kritis

dan analitis.>*

S1Ibid., 329.

52 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 678.
33 Al-Maturidi, 7a’'wilat Ahl al-Sunnah, Jilid 1, 329.

4 Ibid., 332.



3.

73

Kelebihan dan Kekurangan 7a’wilat Ahl Al-Sunnah

a.

1)

Kelebihan dalam Tafsir

1)

2)

3)

Tafsir ini ditulis dengan metode tah/il/analitik dan nagd/kritik.
Metode ini tidak dapat dijumpai dalam tafsir-tafsir sebelum al-
Maturidi, sebab tafsir-tafsir sebelum al-Maturidi lebih fokus
kepada riwayat dengan sedikit intervensi mufassir, tanpa kritik
dan analisis juga. Berbeda dengan tafsir al-Maturidi

Tafsir ini merupakan tafsir yang moderat, baik dari sisi metode
yang digunakan atau kandungannya. Dari sisi metode yang
digunakan dengan tinjauan sumbernya, tafsir ini masuk
kategori metode Bil al-Igtrani, yaitu metode paling ideal
dalam penafsiran al-Qur’an menurut Yusuf al-Qardawi.

Tafsir ini tidak menyebutkan riwayat isra’iliyat kecuali untuk
dikomentrari dan dikritisi. Penyebutannya pun juga tidak
mendatail, bahkan singkat sesuai dengan kepentingan untuk

mengomentari dan mengkritisi.

Kekurangan dalam Tafsir

Banyak ketidak-jelasan susunan bahasa dari segi nahwiyahnya,

bahkan bisa merupakan sebuah kesalahan. Demikian ini, karena

menurut sebagian penulis beografi, al-Maturidi berasal dari suku

Turki, bukan Arab.

2) Karena ayat yang hendak ditafsirkan dipotong-potong dalam

beberapa pembahasan, banyak bagian dari ayat yang dilewati dari
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penafsiran, padahal barangkali pembaca membutuhkan
penafsirannya, baik secara pemaknaan bahasa atau keluasan
penjelasan.

3) Tidak menyebutkan status hadith yang dikutipnya dari segi
sahih, hasan atau daifnya, dan matan hadithnya pun banyak
diriwayatkan secara makna dengan mengandalkan kekuatan
hafalannya. Biasanya, al-Maturidi mengakhiri hadithnya dengan
ucapan, hadith ini saya temukan dalam kitab al-Tauhid.

4) Sedikit sekali menisbahkan pendapat yang dikutipnya kepada
pemilik pendapat. Al-Maturidi mencukupkan dengan menyebut
misalkan redaksi, gala ‘ammatu ahli al-ta’wil atau ba’du ahli al-
ta’wil dan terkadang mengungkapkan pendapat yang dikutipnya
dengan redaksi gi/a.

5) Tidak menjelaskan persoalan makki-madani, nasikh mansukh dan
keutamaan ayat al-Qur’an.

Konsep Preservasi Para Nabi Menurut Abu Mansur Al-Maturidi

a. Definisi Preservesi Para Nabi

Preservasi menurut Abu Mansur al-Maturidi adalah /uffkelembutan dari

Allah yang mendorong seorang nabi melakukan kebaikan dan mencegahnya
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melakukan kejelekan, serta tetapnya ikhtiyar, sebagai wujud dari

ibtila’ujian.>

Ada dua poin yang penting dikaji dari definisi al-Maturidi di atas:
pertama, kata /utf  Menurut perspektif Muktazilah /utf adalah al-
fi’lpendorong yang memotivasi seorang hamba taat kepada Allah. Terkadang,
[utf disandarkan kepada kufur, maka setiap perkara yang menjadi pendorong
kekufuran masuk kategori /uftf Menurut perspektif Muktazilah /utf tidak
menjadi otoritas Allah, sehingga dengan adanya Allah mampu menjadikan
orang-orang yang sebelumnya kafir menjadi beriman. Demikian ini, karena
peran Allah terletak pada mengetahui /utfitu saja, bukan menciptakannya.
Sementara menurut pendapat yang benar /uffadalah menciptakan kemampuan
untuk taat.’® Artinya /uff merupakan ciptaan Allah dan selamanya menjadi

otoritas Allah.

Kedua, adanya /utf pada diri masing-masing para nabi tidak berarti
meniadakan ikhtiyar atas setiap perbuatan para nabi, justru sebaliknya. Oleh
karena itu, al-Maturidi menegaskannya dalam definisinya. Bukti keberadaan
ikhtiyar bagi para nabi adalah pujian atas amal ibadah yang mereka perbuat,
serta ancaman kepada mereka jika menyekutukan Allah, sehingga seandainya
para nabi terkendali secara totalitas, niscaya mereka tidak berhak mendapat

pujian atas setiap perbuatannya. Di samping itu, perintah melakukan taat dan

55 Muhammad Tahir bin Ashur, Tahqgiq wa Anzar i al-Qur’an wa al-Sunnah (Kairo: Dar al-
Salam, 1429 H/2008 M), 43.

56 Al-Juwaini, al-Irshad ila Qawatl’ al-Adillah £ Usul al-I'tigad (Kairo: Maktabah Thaqafah al-
Diniyah, 2009 M), 240.
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meninggalkan maksiat bukan sesuatu perbuatan yang mulia bagi para nabi,

seandainya mereka tidak mungkin bermaksiat.>’

Dengan demikian, zal//ah/kesalahan, bahkan perbuatan maksiat berpotensi
dilakukan oleh siapapun, kecuali orang-orang yang mendapatkan penjagaan
dan perlindungan dari Allah, seperti para nabi. Penjagaan atau perlindungan
tersebut merupakan 7ihsan/kebaikan dan anugrah dari Allah yang yang
dilimpahkan kepada para nabi bukan karena mereka memang layak
mendapatkannya, atau merupakan kewajiban Allah, sebagai timba balik atas
kebaikan-kebaikan yang mereka perbuat. Meski demikian, para nabi tetap

mesti berikhtiyar untuk mendapatkannya.’®

b. Dosa Besar dan Dosa Kecil

Sementara objek perbuatan yang menjadi sasaran pembahasan dalam
persoalan preservasi para nabi adalah al-shar’kejelekan. Kejelekan yang
dimaksud adalah kemaksiatan atau dosa. Al-Maturidi membaginya menjadi
dua bagian:>® kaba’ir/dosa besar dan saghair/dos kecil. Secara definisi, Kaba’ir
adalah setiap kemaksiatan yang mewajibkan had. sementara sagha’ir adalah
kebalikannya.®® Ada Sembilan kemaksiatan yang masuk dalam kategori

kaba’ir, yaitu: menyekutukan Allah, mencuri, berzina, membunuh, menyihir,

7 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl al-Sunnah, Jilid I (Bairut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1426 H/2005 M),
414.

3 Ibid., 415.

9 Abu Mansur al-Maturidi, Sharh al-Figh al-Akbar, (t.t: t.p, t.th), 132.

60 Al-Maturidi, 7a 'wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 3, 146.
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memakan riba, menuduh zina, lari dari peperangan, keluar dari barisan

jama’ah.®!

Adapun dalil, bahwa dosa terbagi pada dosa besar dan dosa kecil antara

lain adalah firman Allah QS. al-Nisa’: 31 yang berbunyi:

G 0K 2SSt oS K 4 O3 G p
Artinya: Jika kamu menjahui dosa-dosa besar di antara dosa-dosa yang

dilarang mengerjakannya, niscaya Kami hapus kesalahan-kesalahanmu dan
akan Kami masukkan kamu ke tempat yang mulia (surga).®?

Al-Maturidi menafsiri al-sayyi’at dalam ayat di atas dengan al-
sagha’irdosa kecil. Artinya, dosa kecil bisa dihapus adakalanya dengan
meninggalkan kaba’irdosa besar, berdasarkan ayat di atas, dan adakalanya
dapat dihapus dengan melakukan Aasanat/perbuatan-perbuata baik,
sebagaimana dalam firman Allah, QS. Hud: 114.% Dari keterangan ini, al-

Maturidi membagi maksiat kepada kaba’ir'dosa besar dan sagha ’ir’dosa kecil.

Ayat lain yang menjelaskan, bahwa maksiat terbagi pada kaba’ir dan

sagha’ir adalah QS. Al-Nisa’: 48 yang berbunyi:

Artinya: Sesungguhnya Allah tidak mengampuni (dosa), karena
mempersekutukan-Nya (syirik) dan Dia mengampuni apa (dosa) yang selain

1 Al-Maturidi, Sharh al-Figh al-Akbar, 133.
62 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, (Bandung: CV Diponegoro, 2010), 117.
5 Abu Mansur al-Maturidi, 7a’wilat Akl Al-Sunnah, Jilid 3, 145
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(syirik). Itu bagi siapa yang Dia kehendaki. Barangsiapa mempersekutukan
Allah, maka sungguh, dia telah berbuat dosa yang besar.%*

Menurut al-Maturidi, ayat di atas merupakan dalil, bahwa tidak setiap
dosa yang diperbuat oleh seorang hamba dapat menjadikannya musyrik,
sebagaimana keyakinan Khawarij. Ayat di atas juga menjelaskan, bahwa Allah
tidak mengampuni dosa syirik, tapi mengampuni dosa selain selain syirik.
Dosa selain syirik tersebut diungkapkan dalam ayat di atas dengan redaksi
“ma duna dhalik’. Menurut al-Maturidi, ma duna dhalik adalah sagha’ir/dosa
kecil yang dijelaskan dalam firman Allah QS. al-Nisa’: 31 yang telah

disebutkan sebelumnya.

Pembagian maksiat kepada dosa besar dan dosa kecil merupakan
pembagian yang paling bisa mengcover semua bentuk maksiat yang telah
penulis sebutkan sebelumnya, karena setiap kemaksiatan tidak akan lepas dari
kungkungan dosa besar atau dosa kecil. Sementara pembagian yang dilakukan
oleh al-Taftazani, al-Razi, Abu Hanifah dan Qadi ‘lyad merupakan rincian

dari dosa besar dan dosa kecil, namun dengan tinjauan yang berdeda-berbeda.

c. Preservasi Para Nabi dari Dosa Besar dan Dosa Kecil

Menurut al-Maturidi, para nabi terjaga dari dosa besar dan dosa kecil,
terjaga pula dari kufur dan gaba’ih, baik pra kenabian atau pasca kenabian.
Dosa kufur masuk dalam kategori dosa besar. Namun, al-Maturidi
menyebutkannya secara khusus di luar dosa besar, karena kufur merupakan

dosa dosa paling dari antara dosa-dosa besar. Sementara gaba’ih merupakan

6 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 121
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paling khusus dari antara dosa-dosa besar. Qaba’ih ini juga disebut secara
khusus di luar dosa besar karena al-Qur’an membedakan antara keduanya,
sebagaiman dalam firman Allah QS. Al-Najm: 32, meski hakikatnya gaba’ih
masuk dalam kategori dosa besar, sama seperti kufur. Qaba’ih adalah dosa-
dosa yang seperti membunuh, berzina, sodomi, mencuri, menuduh zina, sihir,
lari dari peperangan, mengadu-domba, makan riba, makan harta anak yatim

dan lain-lain.%?

Meski demikian, para nabi boleh-boleh saja terjerat dalam zallat, seperti
yang pernah terjadi pada Nabi Adam atau melakukan khataya, seperti
pembunuhan Nabi Musa terhadap orang Qibti. Zallat adalah perbuatan para
nabi yang secara lahir tampak sebagai sebuah pelanggaran. Zallat tersebut
dilakukan oleh para nabi, namun karena faktor ketidak-sengajaan/khata’, atau

karena unsur nisyan dan sahwu.®

Menurut Umar al-Nasafi, ulama Samargand enggan menyebut perbuatan
para nabi yang secara lahir tampak sebagai pelanggaran dengan zal/at, karena
zallat perspektif mereka merupakan jenis dari dosa. Apa yang diperbuat oleh
para nabi yang tampak seperti pelanggaran, perspektif mereka adalah
perbuatan yang utama/fadil. Meski demikian para nabi tetap ditegor oleh

Allah, karena dianggap meninggalkan yang lebih utama/afdal®’

5 Abu Hanifah, Figh al-Akbar, (t.t: Dar al-Kutub al-‘Arabiyah, t.th), 54.
66 Al-Maturidi, Sharh al-Figh al-Akbar, 134.
7 Ibid,. 134
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Ada yang berpendapat, bahwa zal/at yang dilakukan oleh para nabi justru
menjadi faktor di balik kedekatan para nabi dengan Allah. Al-Darani
mengungkapkan, bahwa tidak ada perbuatan yang lebih manfaat bagi Nabi
Daud daripada kesalahan yang pernah diperbuatnya, sebab karena
kesalahannya tersebut ia senantiasa berlari menuju Allah, hingga sampai pada-
Nya. Oleh karena itu, kesalahan bisa menjadi penyebab seorang lari menuju

Allah meninggalkan diri dan kemewahan dunyanya.®®

Dengan demikian, setiap perbuatan para nabi yang secara lahir tampak
sebagai pelanggaran, dalam perspektif al-Maturidi adalah zal/at, yaitu sebuah
kesalahan yang dilakukan karena ketidak-disengajaan/khataya atau karena

nisyan dan sahwu.

%8 Ibid,. 135.



BAB IV

A. Pandangan Abu Mansur Al-Maturidi terhadap Ayat-ayat Preservasi Para Nabi

1.

Maksiat Nabi Adam (Memakan Buah Terlarang)

a. Firman Allah QS. Al-Bagarah: 35 yang berbunyi:

Sal oa WE Yy Wis Eos 10 Lk Y% i Ay e oK 4375 Ul

WJUA\ i \3,5\.}} %
Artinya: Dan kami berfirman: “Wahai Adam, tinggallah engkau dan istrimu di
dalam surga, dan makanlah dengan nikmat (berbagai makanan) yang ada di

sana sesukamu. (Tetapi) janganlah kamu dekiti pohon ini, nanti kamu
termasuk orang-orang yang zalim”.!

b. Penjelasan Global Ayat

Firman Allah QS. Al-Baqarah: 35 di atas menjelaskan, bahwa Allah
menguji manusia adakalanya dengan nikmat dan adakalanya dengan
kesusahan. Orang pertama yang diuji Allah dengan limpahan kenikmatan
adalah Nabi Adam, yaitu dengan mempersilahkannya menempati surga dan
memberikannya tempat tinggal di surga. Demikian ini, biar Adam merasa
tentram, damai dan merasa aman di dalamnya. Allah juga mempersilahkan
Adam untuk menikmati segala jenis kenikmatan di surga, kecuali satu buah
dari satu jenis di antara pohon-pohon yang berada di surga. Allah melarang
Nabi Adam untuk memakannya. Namun Nabi Adam menerjang larangan
tersebut, karena tergoda dengan tipu daya, rayuan dan bisikan syetan. Akibat

dari perbuatannya itu, Nabi Adam dikeluarkan dari surga dan diuji, serta

! Departemen Agama Rl, A/-Qur’an dan Terjemahan, 121.
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dilocoti segala kenikmatannya dan mendapatkan kesulitan saat pindah ke

alam di dunia.

Firman Allah di atas menjelaskan, bahwa perintah dan larangan (zak/ifj
juga merupakan ujian dari Allah. Tidak ada satupun dari manusia di muka
bumi ini yang terlepas dari ujian berupa perintah dan larangan, termasuk orang
pilihan, yaitu Nabi Adam. Dengan ujian perintah dan larangan tersebut Allah
menciptakan surga dan neraka sebagasi sarana untuk membalas ketaatan
orang-orang yang melakukan perintah dan sarana untuk membalas

kemaksiatan orang-orang yang menerjang larangan.

Perintah dalam firman Allah kepada Adam adalah tinggal dan mengambil
tempat tinggal di surga bersama istrinya, Siti Hawwa’, serta memakan semua
jenis makanan yang ada di surga. Sementara larangan dalam ayat di atas
adalah memakan buah dari satu jenis pohon yang berada di surga. Allah
mengancam Adam apabila menerjang larangan tersebut untuk mencabut
semua kenikmatan yang telah dianugrahkan kepadanya, termasuk di antaranya

terusir dari tempat tinggalnya di surga.

c. Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Adam

Dari ayat al-Qur’an QS. Al-Baqgarah: 35 yang mengindikasikan perbuatan
maksiat bagi Nabi Adam adalah pernyataan Allah, wala tagraba hadhihi al-
shajarata. Pernyataan ini secara tekstual melarang Adam mendekati pohon

tertentu. Ada yang menyebutkan, bahwa pohon itu adalah shajarah hintah/biji
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tanaman Gandum.? Oleh karena itu, biji tanaman Gandum sampai saat ini dan
akan terus eksis hingga hari kiamat akan menjadi makanan pokok Adam dan
Siti Hawwa’, serta keturunannya.’ Ada juga yang menyebutkan shajarah al-
‘ilm/pohon ilmu, sebab setelah Adam memakan buah terlarang tersebut, Adam
menjadi mengetahui aurat dirinya, demikian pula Hawwa’.* Namun menurut
al-Maturidi hakikat pohon terlarang tersebut tidak boleh dipastikan kecuali
melalui wahyu, sementara tidak ada wahyu yang tegas menyebutkannya,
sehingga tidak boleh menegaskan hasil sebuah identifikasi mengenai

kepastiannya.’

Adapun alasan/’j//at di balik larangan memakan buah terlarang yang
tertera dalam pernyataan Allah, wala taqraba hadhihi al-shajarata
kemungkinan karena Allah lebih mendahulukan buah yang lain, khusus kepada
Nabi Adam. Kemungkinan juga karena buah tersebut mengandung penyakit,
sehingga khawatir membahayakan Adam. Dan kemungkinan karena larangan
memakan buah tersebut adalah larangan pengharaman/nahyu hurmah kepada
Adam. ‘///at larangan memakan buah terlarang mungkin diarahkan kepada
tiga-tiganya. Sehingga jika demikian, kemungkinan Adam menerjang larangan
memakan buah terlarang, karena Adam tidak mengetahui ‘7//at pasti dari tiga

‘fllat di balik larangan memakannya. Sebab jika misalkan Adam mengetahui,

2 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 4, 376.
3 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jili 1, 466.
4 Ibid., 466.

3 ibid., 466.
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bahwa larangan tersebut misalkan adalah larangan pengharaman, maka bisa

dipastikan Adam tidak akan menerjangnya.®

Sementara jika larangan
memakannya karena dua ‘//at yang lain, maka menerjang larangan memakan

buah tersebut tidak masuk kategori pelanggaran atau kemaksiatan.

Adapun yang menjadi penyebab Adam menerjang larangan memakan
buah dari jenis pohon di surga adalah syetan. Menurut firman Allah QS. Al-
Baqarah: 35, syetan mengajak Adam dan merayunya, sehingga Adam terjebak
dalam zallah. Di sini menurut al-Maturidi, syetan berperan sebagai sabab saja,
bukan karena memiliki wilayah untuk mengendalikan Adam terjerumus dalam
zallah.” Sementara dalam firman Allah QS. Al-A’raf: 19-21, syetan telah
membuat Adam menjadi waswas, bahkan ia bersumpah, bahwa apa yang
dikatakannya murni sebagai nasihat, sebagaimana dalam QS. Al-A’raf: 21.
Karena ajakan dan rayuan syetan, serta waswas akibat bisikan syetan tersebut
Adam menjadi nisyan/lupa, sehingga ia terjumus dalam za//ah, yaitu memakan

buah terlarang.

Menurut Hasan al-Basri, nisyan/lupa yang dialami Nabi Adam, sehingga
terjerat dalam memakan buah terlarang adalah nisyan tadyi’, yakni Adam
telah menyia-nyiakan larangan Allah dan nisyan tark, yakni Adam tidak
mengindahkan larangan Allah, atau karena Adam telah mengikuti hawa

nafsunya, bukan nisyan dhikr atau nisyan sahwu, yakni Adam telah lupa

¢ Al-Maturidi, 7a 'wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 1, 426.
7 Ibid., 427.
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mengingat larangan Allah. Demikian ini, karena jika misalkan nisyan dhikr
atau nisyan sahwu, maka Adam menurut Hasan tidak akan tergoda dengan
rayuan syetan, ajakan, bisikan, atau sumpah syetan. Adam juga tidak akan

disifati telah dijerumuskan pada jerat zallah oleh syetan.®

Adapun argumen yang dijadikan pembenar oleh Hasan, bahwa lupa yang
dialami Nabi Adam adalah nisyan tadyi’, nisyan tark atau karena mengikuti
hawa nafsu, bukan nisyan dhikr dan nisyan sahwu adalah tiga hal: pertama,
Allah mengampuni sebuah dosa yang terjadi karena faktor nisyan yang berupa
nisyan dhikr atau nisyan sahwu, dan pelaku dosa karena faktor ini juga tidak
berhak mendapat label durhaka/isyan. Kedua, seandainya Adam lupa, maka
syetan telah mengingatkannya, sebagaimana dalam pernyataannya, 7uhanmu
hanya melarang kamu berdua mendekati pohon ini agar kamu berdua tidak
menjadi malaikat atau tidak menjadi orang yang kekal (di surga), syetan juga
bersumpah, sesungguhnya aku ini benar-benar para penasihatmu. Ketiga,

Adam mendapatkan tegoran dan sangsi atas perbuatannya.

Namun nisyan yang dialami Nabi Adam sebagaimana perspektif Hasan di
atas, menurut al-Maturidi tidak sepantasnya dinisbahkan kepada para nabi,
termasuk Nabi Adam. Menurut perspektif al-Maturidi, nisyan terbagi menjadi
dua: pertama, nisyan yang timbul karena ghaflah/lupa atau sughul/kesibukan.

Kedua, nisyan yang terjadi tanpa sebab. Pelaku dosa yang faktornya karena

8 Al-Maturidi, 7a wilat Ahl Al-Sunnah, Jili 1, 427-428.
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nisyan dalam kategori yang kedua ini tidak mendapatkan tegoran dari Allah,
dan juga tidak berhak mendapatkan sangsi apa-apa dari-Nya. Sementara
apabila perbuatan dosa tersebut karena nisyan dalam kategori yang pertama,
maka sah-sah saja pelakunya ditegor dan disangsi oleh Allah.® Nisyan yang

menimpa Adam adalah nisyan yang masuk dalam kategori ini.

Sementara adanya tegoran atau sangsi yang ditimpkan kepada Nabi
Adam, serta durhaka yang dilabelkan kepadanya merupakan suatu hal yang
sah-sah saja. Demikian ini karena beberapa pertimbangan: perfama, Allah
tidak menguji Adam dengan larangan memakan buah dari jenis pohon yang
bermacam-macam, sehingga seandainya Adam lupa, maka ia layak untuk
ditoleransi, akan tetapi Allah mengujinya dengan satu buah dari jenis satu
pohon yang disertai dengan redaksi isharah pula, yakni hadhihi al-shajarah,
sehingga Adam tidak berhak mendapatkan toleransi dan sah-saja dilabeli
‘isyan/durhaka, meski tidak benar-benar durhaka. Kedua, boleh-boleh saja
menegor, serta menyangsi, sekaligus melabeli durhaka orang-orang pilihan
seperti Adam, karena perbuatan ringan yang misalkan dilakukan oleh orang
lain, pelakunya tidak berhak mendapatkan tegoran, sangsi dan label durhaka
tersebut. Ketiga, boleh-boleh saja Adam ditegor sebab menerjang perkara
yang menjadi ujian perdananya, sebelum Adam turun ke dunia. Demikian ini

agar menjadi pelajaran bagi makhluk yang lain supaya lebih ekstra dalam

° Al-Maturidi, 7a wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 1, 428.
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menjalankan perintah dan menjahui larangan Allah, bukan karena Adam telah

terjebak dalam kemaksiatan.'?

2. Maksiat Nabi Ibrahim (Kufur)

a. Firman Allah QS. Al-An’am: 75-78

s 5 0535 2315 izl &8 iz s IS
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Artinya: Dan demikian Kami memperlihatkan kepada Ibrahim kekuasaan
(Kami yang terdapat) di langit dan bumi, dan agar dia termasuk orang-orang
yang yakin.
Ketika malam telah menjadi gelap, dia (Ibrahim) melihat sebuah bintang (lalu)
dia berkata: “Inilah Tuhanku”. Maka ketika bintang itu terbenam, ia berkata:
“Aku tidak suka kepada yang terbenam”.!!
Lalu ketika ia melihat bulan terbit, ia berkata: “Inilah Tuhanku”. Tetapi,
ketika bulan itu terbenam ia berkata: “Sungguh, jika Tuhanku tidak memberi
petunjuk kepadaku, pastilah aku termasuk orang-orang yang sesat”.!?
Kemudian ketika ia melihat matahari terbit, ia berkata: “Inilah Tuhanku, ini
lebih besar”. Tetapi, ketika matahari terbenam ia berkata: “Wahai kaumku,
sungguh aku berlepas diri dari apa yang kamu persekutukan”.!3

b. Penjelasan Global Ayat.

Ayat-ayat di atas menjelaskan, bahwa Allah memperlihatkan kepada Nabi
Ibrahim kerajaan langit dan bumi, serta seisinya sebagai bukti atau tanda yang
menunjukkan bahwasanya hak rububiyah, yakni hak menciptakan, mengatur

memberi manfaat dan bahaya murupakan hak progratif Allah, dan bahwasanya

19 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 1, 429-431.
! Departemen Agama R, A/-Qur’an dan Terjemahan, 194.
12 Ibid., 194,

13 Ibid., 194.
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Allah adalah satu-satunya Zat yang berhak disembah dan Esa yang tidak ada

sekutu bagi-Nya.

Setelah memikirkan kerajaan langit dan bumi dimana di dalamnya
terdapat bintang, rembulan dan matahari, Nabi Ibrahim menjadi lebih mantap
dengan keyakinannya, bahwa tuhannya adalah Allah SWT, bukan bintang

yang tenggelam bukan pula rembulan dan matahari yang juga tenggelam.

c. Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Ibrahim

Memperlihatkan kerajaan langit dan bumi dalam firman Allah QS. Al-
An’am: 75, menurut al-Maturidi bertujuan dua hal: pertama, meyakinkan Nabi
Ibrahim, bahwa ketuhanan/rububiyah merupakan hak mutlak Allah, dan
bahwa Allah merupakan Zat tunggal yang tidak ada sekutu bagi-Nya. Kedua,
membekali Ibrahim argumentasi yang bisa dipergunakannya melumpuhkan

keyakinan-keyakinan batil kaumnya tentang ketuhanan Allah.!'#

Meyakinkan Ibrahim yang menjadi tujuan diperlihatkannya kerajaan
langit dan bumi tersebut di atas terletak pada redaksi, “ Waliyakuna min al-
muqinin’. Adapun makna yakin adalah mengetahui hakikat suatu perkara

melalui proses pencarian dalil, berfikir atau tadabur. Artinya, Ibrahim menjadi

4 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 4, 131.
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yakin akan ketuhanan Allah setelah melakukan pencarian dalil, berfikir dan

tadabur terhadap kerajaan langit dan bumi.'

Di sana tidak berarti bisa dipahami, bahwa sejak dari awal (f7 al-ibtida’),
Ibrahim berada dalam kondisi keragu-raguan akan ketuhanan Allah, hingga
Allah memperlihatkan kerajaan langit dan bumi, juga tidak bisa dipahami
bahwa ketika Ibrahim layak mengetahui Allah, ia justru tidak mengetahui
Allah (al-jahlu bi Allah), hingga Allah memperlihatkan kerajaan langit dan
bumi. Demikian ini, karena sejak dari awal Ibrahim sudah memiliki keyakinan
yang benar akan ketuhanan Allah. Namun, masih berdasarkan berita (akhbar)
yang diwarisinya secara turun-temurun, bukan keyakinan yang didasari bukti
secara empirik,'® hingga Allah memperlihatkan kepadanya kerajaan langit dan

bumi.

Sementara untuk redaksi gala hadha rabbi dalam firman Allah QS. Al-
An’am: 76-78 yang mengindikasikan bahwa Ibrahim pernah dalam kondisi
tidak bertuhan ditafsirkan oleh al-Maturidi melalui penafsiran-penafsiran para

ulama yang dikutipnya, yaitu:

Pertama, Nabi Ibrahim memang benar-benar tidak mengetahui Allah,
namun dari tinjauan karena ia tidak dapat membuktikan eksistensi ketuhanan

Allah secara empirik. Sebab dari tinjauan berita tentang eksistensi ketuhanan

15 Al-Maturidi, 7a’'wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 4, 131.
16 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 4, 136.
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Allah yang diwarisinya secara turun-temurun, Ibrahim telah mengetahui

Allah, sebagaimana penjelasan sebelumnya.!’

Kedua, Nabi Ibrahim memang tidak mengetahui Allah. Namun kondisi ini
terjadi pada saat Ibrahim belum baligh. Pada saat itu, Ibrahim mendengar
orang-orang membicarakan penciptaan langit dan bumi, dan menisbahkan
penciptaannya kepada Allah, sebagaimana semua orang-orang Musyrik.
Kemudian setelah Ibrahim mendapati orang-orang tersebut menyembah
patung dan menamainya tuhan, ia melakukan proses berfikir, hingga
mengetahui dan meyakini, bahwa patung yang mereka sembah tidak dapat
mendengar, melihat, memberi manfaat, serta bahaya, sehingga tidak mungkin
bisa menciptakan langit dan bumi, serta tidak pantas menyandang status
sebagai tuhan. Selanjutnya Ibrahim memikirkan bintang, bulan dan matahari,
hingga menduga ketiganya sebagai tuhan. Namun setelah ketiganya
tenggelam, Ibrahim menggugat praduganya sendiri sampai pada akhirnya
menyimpulkan, bahwa Allah-lah yang menciptakan langit dan bumi, bukan
tiga planet tersebut. Setelah itu, Ibrahim menghadapkan dirinya untuk
beribadah kepada Allah dan mengakui, bahwa rububiyah merupakan hak Allah

semata, bukan yang lain dari makhluk-Nya.!8

Ketiga, Nabi Ibrahim berada dalam kondisi tidak mengetahui eksistensi

ketuhanan Allah pada saat ia sudah baligh. Namun ketika Allah hendak

7 Ibid., 134.
18 Al-Maturidi, 7 'wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid, 135.
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memberikan hidayah kepadanya, Ia memberikan ilham dan membisiki hatinya,
sehingga Ibrahim tergugah, sebagaimana orang lupa yang tergugah dari
sesuatu yang dilupakannya. Kemudian Ibrahim melakukan proses berfikir
terhadap bintang mirah yang terbit ketika matahari terbenam, dan bulan, serta
matahari. Namun setelah ia mendapati tiga planet tersebut terbenam, ia
kembali menuju Allah dan meyakini bahwa tuhannya tidak hilang dan tidak

berubah-rubah, sebagaimana bintang, bulan dan matahari.'’

Pendapat ketiga ini diingkari oleh al-Maturidi, karena menurutnya tidak
mungkin Allah menjadikan Ibrahim laki-laki yang baligh dalam kondisi tidak
mengetahui eksistensi ketuhanan Allah, dan menduga sifat ketuhanan kepada
bintang, bulan dan matahari. Padahal ia telah melihat semuanya tampak

setelah tidak ada dan terbenam setelah terbit.2°

Keempat, Nabi Ibrahim benar-benar sudah mengetahui Allah. Namun
Ibrahim hendak mengajak kaumnya pada keyakinan yang benar tentang tuhan
secara perlahan-lahan, dengan berpura-pura mengikuti kecenderungan
kaumnya, berupa mengagungkan apa yang diagungkan oleh kaumnya, yaitu
bintang, bulan dan matahari, sehingga dengan demikian Ibrahim bisa
mengelabuhi mereka, dan secara perlahan-lahan mereka menyadari titik

kesalahan dari keyakinan mereka tentang ketuhanan. Apa yang dilakukan

19 Al-Maturidi, 7a’'wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 4, 135.
20Tbid., 136.
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Ibrahim ini merupakan cara yang paling jitu dalam berhujjah, dan paling

lembut dalam menipu daya.?!

Kelima, Nabi Ibrahim benar-benar sudah mengetahui Allah. Namun
Ibrahim ada maksud untuk mengingkari keyakinan kaumnya, serta menghina
keyakinan mereka. Apa yang dilakukan Ibrahim ini sebenarnya adalah
mengarahkan kaumnya pada keyakinan yang benar, namun dengan cara yang
tidak disadari oleh kaumnya, atau merupakan gugatan atas syubhat-syubhat
keyakinan yang disampaikan secara perlahan-lahan, dengan menyingkap
faktor-faktor yang dapat meyakinkan kaumnya, bahwa bintang, bulan dan

matahari bukan tuhan yang pantas disembah.??

3. Maksiat Nabi Musa (Membunuh)

a. Firman Allah QS. Al-Qasas: 15
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Artinya: Dan dia (Musa) masuk ke kota (Memphis) ketika penduduknya
sedang lengah, maka dia mendapati di dalam kota itu dua orang laki-laki
sedang berkelahi: yang seorang dari golongannya (Bani Israil) dan yang
seorang (lagi) dari pihak musuhnya (kaum Fir’aun). Orang yang dari
golongannya meminta kepadanya, untuk (mengalahkan) orang yang dari pihak
musuhnya. Lalu Musa meninjunya, dan matilah musuhnya itu. Dia (Musa)

2bid., 137.
2 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 4, 139.
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berkata: “Ini adalah perbuatan syetan. Sungguh, dia (setan itu) adalah musuh

yang jelas menyesatkan”.??

b. Penjelasan Global Ayat

Firman Allah QS. Al-Qasas: 15 di atas menjelaskan, bahwa ketika Nabi
Musa memasuki kota Kamphis, ia mendapati dua laki-laki yang sedang
berkelahi. Satu di antara mereka adalah laki-laki dari golongan Musa (Bani
Israil), sementara yang satu lagi adalah dari golongan musuhnya (kaum
Fir’aun). Musa membela laki-laki dari golongannya tersebut dengan
menghujamkan pukulan yang mengenai bagian dada laki-laki dari golongan
musuhnya, hingga menyebabkannya tewas. Sebenarnya Musa tidak ada
maksud untuk membunuhnya. Oleh karena itu, ia menisbahkan perbuatannya

sebagai perbuatan syetan, sebagaimana dalam firman Allah QS. Al-Qasas: 15.

c. Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Musa

Pembunuhan yang diperbuat oleh Nabi Musa terjadi pada waktu Musa
menginjak umur dewasa dan matang yang diungkapkan dengan redaksi
ashudahu dan wa istawa. Menurut sebagian pakar takwil sebagaimana yang
dikutip oleh al-Maturidi, a/-ashud adalah umur antara 18 tahun, hingga 30
tahun, atau umur antara 30 tahun hingga 40 tahun. Pendapat lain

menyebutkan, bahwa al-ashud adalah baligh, sementara istiwa’ adalah umur

2 Departemen Agama Rl, A/-Qur’an dan Terjemahan, 600.
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40 tahun. Ada juga yang berpendapat, bahwa a/-ashud adalah maksud dari a/-

istiwa’?*

Setelah menginjak umur dewasa dan matang tersebut Nabi Musa
menginjakkan kakiknya al-madinah/kota*>. Adapun motifnya adalah
mengetahui keadaan kota dan potensi-potensi di dalam kota. Menurut
kebanyakan pakar takwil sebagaimana yang dikutip oleh al-Maturidi, Musa
memasuki kota tersebut pada momen hari raya penduduk kota dan bertepan di
saat mereka tidur gailulah. Kebetulan penduduk kota tersebut memiliki tradisi
tidur gailulah. Oleh karena itu, tidak ada dari penduduk kota yang mengetahui
kedatangan Musa. Ada juga yang berpendapat, bahwa Musa memasuki kota
secara sembunyi-sembunyi, sehingga penduduk kota tidak ada yang menyadari

dan merasakan kehadiran Musa.2°

Di kota tersebut, Nabi Musa mendapati dua laki-laki yang sedang
berkelahi. Satu di antara mereka adalah orang Qibti, sementara yang satunya
lagi adalah orang dari golongan Musa, yaitu golongan Bani Israil. Musa
membantu laki-laki dari golongannya dan memukul laki-laki Qibti di bagian

dadanya, hingga menewaskannya.

Firman Allah QS. Al-Qasas: 15 mengungkapkan pukulan Nabi Musa

dengan redaksi fawakazahu, sementara terbunuhnya Qibti dengan fagada

2 Al -Maturidi, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 8, , 154.

25 Al-Maturidi tidak menjelaskan nama kota yang dimaksud, namun dalam terjemahan al-Qur’an
yang penulis gunakan, kota tersebut adalah kota Memphis.

26 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 8, 155.
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‘alaih. Menurut Abu ‘Ausajah, sebagaimana yang dikutip oleh al-Maturidi,
masdar dari kalimat wakaza adalah wakzah yang memiliki arti memukul yang
mengenai bagian dada. Sementara al-Zajjaj dan al-Qutbi berpendapat, bahwa
wakzah memiliki arti daf”ah/menahan, yakni menahan pukulan.?’ Berdasarkan
arti yang kedua ini, Musa berarti tidak ada maksud samasekali untuk
membunuh laki-laki Qibti tersebut. Hanya saja pembelaannya mengantarkan
pada pembunuhan. Demikian pula berdasarkan arti wakzah yang pertama.
Artinya, tujuan Musa hanya memukul bagian dadanya saja demi mebela

golongannya. Ternyata, pukulannya mengantarkan pada pembunuhan.

Menurut al-Maturidi, Nabi Musa memang tidak ada maksud dan tidak
sengaja untuk membunuh laki-laki Qibti dari golongan Fir’aun tersebut,
namun Allah telah mencatat ajal laki-laki Qibti tersebut, schingga ia
menghembuskan nafas terakhirnya dalam pukulan yang dihujamkan Musa
yang kebetulan bersarang di dadanya. Memang, dalam kasus ini Musa
berstatus sebagai pembunuh, sebagaimana dalam QS. Al-Qasas: 33 dan
penyesalan Musa dalam QS. Al-Qasas: 16. Namun demikian ini, menurut al-

Maturidi adalah tinjaun lahirnya, bukan yang sebenarnya.’®

Menurut Abu Hanifah, sebagaimana yang dikutip oleh al-Maturidi,
seorang yang membunuh orang lain dengan batu besar atau kayu besar yang

bisa dipastikan dapat mematikan tidak wajib digisas. Hukum ini diistinbat

27 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 8, 156.
28 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 8, 156.



96

oleh Abu Hanifah dari kisah pembunuhan yang diperbuat oleh Musa. Menurut
Abu Hanifah, Musa memiliki kekuatan seperti 40 laki-laki, sehingga ketika
Musa memukul dada Qibti dan menewaskannya ia berkeyakinan tidak wajib
digisas. Demikian ini karena Musa telah memvonis Fir’aun dan tentaranya
sebagai orang-orang zalim, sebagaimana dalam QS. Al-Qasas: 21, yaitu ketika
Musa keluar dari kota setelah diberitahu bahwa orang-orang dari tentara
Fir’aun sedang berkonspirasi untuk membunuhnya. Seandainya qisas itu
wajib, niscaya Fir’aun dan tentaranya tidak divonis zalim oleh Musa, justru
yang zalim adalah dirinya. Di samping itu, tidak mungkin Musa lari dari

hukuman gisas, seandainya ia wajib digisas.?

Pendapat yang telah
diungkapkan Abu Hanifah ini lebih memperjelas, bahwa pembunuhan yang

dilakukan Musa bukan suatu kemaksiatan, karena merupakan pembunuhan

yang tidak disengaja dan terjadi karena kekeliruan.

Sementara dari tinjauan perbedaan makna a/-ashud dan al-istiwa’ yang
disebutkan sebelumnya, kemungkinan pembunuhan yang diperbuat oleh Nabi
Musa terjadi sebelum ia diangkat menjadi nabi, sehingga sah-sah saja terjadi
dan dinisbahkan kepada seorang nabi, termasuk Musa. Demikian ini menurut
pandangan dari kalangan Asha’irah. Sementara menurut persepektif al-
Maturidi, sebagaimana yang penulis jelaskan di muka, para nabi tidak boleh
terjerat dalam maksiat apapun, baik yang terjadi sebelum kenabian atau

setelah kenabian.

2 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 8, 156.
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Meski demikian, para nabi menurut al-Maturidi boleh terjerat dalam
zallat, yaitu pelanggaran yang terjadi karena ketidak-sengajaan, kekeliruan
atau karena unsur lupa, dan boleh pula terjerat dalam khataya, yaitu
pelanggaran yang terjadi karena kekeliruan. Zal/at lebih umum dari pada
khataya, karena motif pelanggaran dalam zal/at bisa karena faktor kekeliruan
dan juga karena unsure lupa. Pembunuhan yang diperbuat oleh Nabi Musa

masuk dalam kategori zallat atau khataya ini.

4. Maksiat Nabi Nuh (Berbohong)

a. Firman Allah QS. Hud: 45-46
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Artinya: Dan Nuh memohon kepada Tuhannya sambil berkata: “Ya Tuhanku,

sesungguhnya anakku adalah termasuk keluargaku dan janji-Mu itu pasti
benar. Engkau adalah hakim yang paling adil.>°

Artinya: Dia (Allah) berfirman, “Wahai Nuh, sesungguhnya dia bukanlah
termasuk keluargamu, karena perbuatannya sungguh tidak baik, seba itu
jangan engkau memohon kepada-Ku sesuatu yang tidak engkau ketahui

(hakikatnya). Aku menasihatimu agar (engkau) tidak termasuk orang yang
bodoh” 3!

b. Penjelasan Global Ayat

Allah berjanji kepada Nabi Nuh untuk menyelamatkan kaumnya yang

beriman dari air bah yang akan ditimpakan kepada kaumnya, dan melarang

30 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 325.
31'Ibid., 325
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berdoa memintakan selamat orang-orang =zalim yang diancam akan

ditenggelamkan semua dalam air bah tersebut.

Nabi Nuh menduga, bahwa anaknya, Kan’an adalah orang yang beriman
kepadanya, karena secara lahir ia menampakkan kesepahaman dengan Nuh.
Oleh karena itu, Nuh mendoakannya selamat dari air bah, sama seperti orang-
orang yang beriman lainnya. Namun kemudian Allah menampakkan, pada Nuh
bahwa anaknya tidak seperti yang ia duga, anaknya telah melakukan
perbuatan-perbuatan yang tidak baik, dan ia juga tidak beriman kepadanya,
sehingga Allah menegornya dan menganggap permintaan Nuh sebagai
permintaan yang tidak didasari dengan ilmu. Allah juga menasihatinya agar

Nuh tidak melakukan hal konyol yang dilakukan oleh orang-orang bodoh.

c. Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Nuh

Menurut al-Maturidi, Nabi Nuh menganggap, bahwa putranya telah
mengikuti agamanya, karena secara zahir ia tampak sejalan dan sepaham
dengannya. Oleh karena itu, Nuh melobi kepada Allah agar putranya
diselamatkan, sebagaimana kaum dan keluarganya yang beriman. Tidak
mungkin Nuh menetapkan putranya sebagai bagian dari golongan
keluarganya, serta melobi Allah agar ia diselamatkan, sementara Nuh telah
mengetahui bahwa secara hakikat putranya tidak beriman. Hal ini karena

Allah melarang melobikan selamat orang-orang zalim dari kaumnya yang
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telah ditetapkan akan tenggelam dalam arus air bah yang menimpa kaum Nuh,

sebagaimana dalam firman Allah QS. Hud: 37.%?

Dengan demikian, pengakuan Nabi Nuh dalam redaksi 7nna ibni min ahli,
bahwa putranya adalah bagian dari keluarganya merupakan praduga Nuh
secara zahir, sementara pernyataan Allah dalam redaksi innahu laisa min ahlik
adalah batimnmya, kebenaran dan hakikatnya. Sebab, jika tidak dipahami
demikian, pernyataan Allah tersebut berarti mendustkan pengakuan Nuh, dan
Nuh adalah orang yang terjebak dalam dusta, sementara para nabi termasuk

Nuh terjaga dari maksiat berupa dusta ini.*

Adapun permohonan ampunan dan rahmat yang dipanjatkan Nabi Nuh,
menurut al-Maturidi kemungkian karena dalam pandangan Nuh tidak akan ada
orang yang mendapatkan pengampunan dari Allah, serta rahmat Allah, kecuali
dengan fadahya dan rahmat-Nya, bukan karena ia terjerat dalam kemaksiatan.
Demikian ini sesuai dengan yang disabdakan Nabi SAW, bahwa tidak akan
ada seorangpun yang akan masuk surga, kecuali dengan rahmat Allah, meski
para nabi sekalipun. Kemungkinan lain, permohonan itu dipanjatkan agar ia
senantiasa terjaga dari terjerumus kembali dalam perkara yang sama, bukan

karena ia telah melakukan perbuatan maksiat.*

32 Al-Maturidi, Ta’'wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 6, 136.
3 Ibid., 136.
34 Al-Maturidi, 7a’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 6,138.
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5. MaksiatNabi Yusuf (Terjebak Rayuan Istri Mentri)
a. Firman Allah QS. Yusuf: 24
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Artinya: Dan sungguh, perpempuan itu telah berkehendak kepadanya (Yusuf).
Dan Yusuf pun berkehendak kepadanya. Sekiranya dia tidak melihat tanda
(dari) Tuhannya. Demikianlah, kami palingkan keburukan dan kekejian.
Sungguh, dia (Yusuf) termasuk hamba kami yang terpilih.?’

b. Penjelasan Global Ayat

Firman Allah QS. Yusuf: 24 di atas menjelaskan kisah asmara istri
salahsatu mentri kerajaan di Mesir pada waktu masa Nabi Yusuf. Tidak ada
penjelasan siapa nama istri dari mentri kerajaan yang dimaksud, namun yang
masyhur ia memiliki nama Zulaikha. Hubungan Yusuf dengan istri dari mentri
kerajaan tersebut adalah hubungan hamba sahaya dengan majikannya. Meski
demikian, ketampanan Yusuf membuat majikannya terpesona, sehingga ia

tertarik kepadanya dan mengkhianti suaminya.

Oleh karena itu, istri mentri kerajaan tersebut menggoda Nabi Yusuf dan
merayunya agar ia terpanggil untul memenuhi hasratnya. Namun Yusuf
menolaknya, setelah ia melihat tanda (burhan) dari Tuhannya, sehingga ia bisa
memalingkan dirinya terjerumus kedalam jurang keburukan dan kekejian,
yaitu perzinahan, seandainya ia memenuhi ajakan istri dari kementrian Mesir

tersebut.

35 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 342.



101

c. Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Yusuf

Menurut para pakar takwil, sebagaimana yang dikutip al-Maturidi,
redaksi hammat bihi adalah tidur terlentang di hadapan Nabi Yusuf,
sementara redaksi hamma biha adalah membuka pakaian di depan istri mentri

kerajaan.

Pandangan para pakar di atas terhadap QS. Yusuf: 24, menurut al-
Maturidi merupakan khurafat Bani isra’il dan perkara batil yang tidak boleh
samasekali dinisbahkan pada Nabi Yusuf. Adapun letak kebatilannya terdapat

dalam empat hal:3¢

Pertama, pernyataan Nabi Yusuf pada redaksi, gala hiya rawadatni.
Menurut pernyataan ini, Yusuf tidak ada hasrat samasekali terhadap istri
mentri kerajaan, justru ia yang menggoda Yusuf. Seandainya Yusuf ada hasrat
dan menggoda istri mentri kerajaan tersebut, ia tidak mungkin mengutarakan
pernyataan dalam redaksi tersebut, serta membebaskan dirinya dari tuduhan

menggoda istri mentri kerajaan.

Kedua, Allah menyatakan bahwa Ia telah memalingkan Nabi Yusuf dari
kejelekan dan kekejian. Seandainya yang disampaikan oleh para pakar takwil
benar, tidak mungkin kejelekan dan kekejian disebut telah dipalingkan dari

Yusuf.

36 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 6, 218.
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Ketiga, pernyataan Nabi Yusuf, bahwa ia tidak mengkhianati mentri
kerajaan, meskipun secara sembunyi-sembunyi. Seandinya yang dituduhkan

para pakar takwil tersebut, maka Yusuf tidak mungkin mengatakan demikian.

Keempat, pengakuan istri mentri kerajaan sendiri, bahwa ia tidak
mendapati prilaku jelek samasekali dari diri Yusuf, dan bahwasanya ia yang

telah menggoda Yusuf, bukan Yusuf, seperti yang dituduhkan sebelumnya.

Di samping itu, kalimat hamma memungkinkan banyak penafsiran:
pertama, hamma dalam arti lintasan pikiran. Seorang hamba tidak memiliki
peran untuk menolak lintasan pikiran, sehingga keberadaanya bukanlah sebuah
kemaksiatan, selagi belum dilaksanakan. Ini adalah pendapat Hasan yang
dikutip oleh al-Maturidi. Kedua, hamma dalam arti keinginan untuk
melakukan, serta kemungkinan untuk melakukan. Ketiga, hamma dalam arti
menolak. Namun pendapat ini dianggap lemah, karena jika yang dimaksud
adalah hamma dalam arti menolak, maka pernyataan, /aula an ra’a burhana
rabbihi menjadi sia-sia tanpa makna. Keempat, hamma dalam arti Yusuf
memang ada keinginan juga untuk melayani istri mentri kerajaan, seandainya

tidak melihat bukti/burharn’” dari Tuhannya.

6. Maksiat Nabi Muhammad SAW

a. Firman Allah QS. Al-Taubat: 43 dan 117

37 Ada perbedaan mengenai maksud dari burhan yang dilihat oleh Nabi Yusuf. Menurut sebagian
pakar takwil, Yusuf melihat Ya’qub menggigit dua bibirnya. Pendapat yang lain Yusuf melihat
ayat dari kitab Allah.
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Artinya: Allah memaafkanmu (Muhammad). Mengapa engkau

memberi izin kepada mereka (untuk tidak pergi berperang), sebelum jelas

bagim orang-orang yang benar-benar (berhalangan) dan sebelum engkau
mengetahui orang-orang yang dusta.?®

Artinya: Sungguh. Allah telah menerima taubat Nabi SAW. Orang-

orang Muhajrin dan orang-orang Ansar yang mengikuti Nabi pada saat

masa-masa sulit, setelah hati segolongan mereka hamper berpaling.

Kemudian Allah menerima taubat mereka. Sesungguhnya Allah Maha
Pengasih, Maha Penyayang kepada mereka.’

2) Penjelasan Global Ayat

Firman Allah QS. Al-Tauba: 43 di atas menjelaskan pengampunan
Allah kepada Nabi atas sikapnya yang memberikan izin kepada sebagian
umatnya untuk absen dalam perang, yaitu pada waktu perang Uhud dan
Hunain. Padahal, Allah tidak memberikan rekomendasi kepada Nabi
untuk memberikan mereka izin mereka absen perang. Sementara firman
Allah QS. Al-Taubat: 117 menjelaskan penerimaan taubat Allah kepada
Nabi dan para sahabatnya, karena mereka berkeinginan menyelesaikan
peperangan sebelum waktunya, saat mereka tertimpa kesulitan dan

kepayahan menghadapi musunya dalam peperangan.

38 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 259.
39 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan Terjemahan, 291
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3) Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Muhammad

SAW

Firman Allah QS. Al-Taubah: 43 turun pada waktu perang Tabuk.
Sementara firman Allah QS. Al-Taubah: 117 turun pada waktu perang
Uhud dan Hunain. Kedua ayat ini sama-sama menjelaskan pengampunan
Allah kepada Nabi, yaitu pada redaksi ‘afa Allah ‘anka dan redaksi /agad
taba Allah ‘ala al-Nabi. Menurut sebagian pakar takwil, sebagaimana
yang dikutip al-Maturidi, Nabi SAW telah terjebak dalam
zallah/kekeliruan, sehingga ia meminta pengampunan kepada Allah dan
Allah menerimanya. Zallah tersebut dalam kasus perang Uhud dan
Hunain adalah memberikan izin sebagian umatnya absen dalam

peperangan.*

Dalam pandangan al-Maturidi sendiri, zallah yang diperbuat oleh Nabi
SAW adalah memberi izin pada sebagian umatnya untuk absen dalam
peperangan, tanpa rekomendasi langsung dari Allah, bahkan berdasarkan
ijtihad Nabi. Sebab seandainya Nabi SAW mendapatkan rekomendasi,
maka ia tidak akan ditegor oleh Allah. Nabi menduga, bahwa uzur di
balik izin absen dalam peperangan yang disampaikan oleh sebagian
umatnya merupakan uzur yang diterima, sehingga ia memberinya izin,

meski tanpa menunggu rekomendasi dari Allah. Dengan demikian, za//ah

40 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 5, 378.
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yang diperbuat oleh Nabi bukan sebuah kemaksiatan. Sementara tegoran
yang diterima Nabi SAW dari Allah adalah karena ia meninggalkan yang
lebih utama (taraka al-afdal), sebab tidak memberi izin lebih utama
daripada memberi izin, karena dengan tidak memberi izin, Nabi akan

mengetahui Mukmin yang sadig dengan yang munatig.*!

Sementara zallah yang diperbuat oleh Nabi SAW dalam kasus perang
Uhud dan Hunain, menurut sebagian pakar takwil yang dikutip al-
Maturidi adalah bermaksud menyelesaikan peperangan sebelum waktunya
dengan tanpa adanya rekomendasi dari Allah. Demikian ini disebabkan

Nabi dan para sahabat tertimpa oleh kesulitan dalam perang.*?

Dalam kasus ini, Allah menerima taubat Nabi SAW dan para
sahabatnya, sebagaimana yang tertera dalam redaksi, /agad taba Allah
‘ala al-Nabi. Menerima taubat dalam redaksi ini, menurut al-Maturidi
bisa diarahkan pada dua hal: perfama, Allah memperbarui taubat Nabi
atas kesalahan yang diperbuat sebelumnya, atau Allah menjadikan Nabi
konsisten dalam taubat, bukan karena apa yang diperbuat oleh Nabi
merupakan sebuah kemaksiatan. Demikian ini seperti orang-orang
Mukmin yang meminta konsisten dalam petunjuk, padahal mereka dalam
petunjuk, sebgaimana dalam QS. Al-Fatihah: 06. Kedua, karena Nabi dan

para sahabat bisa bersabar atas kesulitan dan kepayahan yang menimpa

4 Ibid., 379.
42 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 5, 502.
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mereka di tengah-tengah kecamuk perang, sehingga Allah menyingkap
banyak perkara yang sebelumnya tertutup dari mereka. Ketiga,
penyebutan taubat kepada Nabi tersebut merupakan
ishrak/membersamakan Nabi dengan para sahabat, bukan karena Nabi
pernah terjerat dalam dosa. Demikian ini karena Nabi telah mengabarkan,
bahwa Allah telah menghapus segala dosanya, sebagaimana dalam QS.
Al-Fath: 02. Sama seperti perintah Allah kepada Nabi untuk memintakan
ampunan orang-orang Mukmin, baik laki-laki atau perempuan dalam QS.
Muhammad: 19. Dalam perintah ini Allah menyertakan Nabi bersama-
sama orang Mukmin sebagai objek yang diperintahkan beristigfar kepada
Allah. Padahal, tujuan pokoknya adalah memintakan istigfar orang-orang

Mukmin.*?

b. Firman Allah QS. Al-Duha: 07

1) Bunyi Ayat

Ls3gs YU dis4s

Artinya: Dan Dia mendapatimu sebagai orang yang bingun, lalu Dia
memberikan petunjuk.**

B-Maturidi, Ta’ wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid 5, 503.
“ Departemen Agama Rl, A/-Qur’an dan Terjemahan, 1059
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2) Penjelasan Global Ayat

Ayat ini menjelaskan, bahwa Nabi SAW didapati oleh Allah di antara
kaum yang tersesat, maka Allah memberikan hidayah dan pertolongan

kepadanya, sehingga ia selamat dari keadaan sesat kaumnya.

3) Pandangan Al-Maturidi terhadap Ayat Preservasi Nabi Muhammad

SAW

Menurut al-Maturidi, firman Allah QS. Al-Duha: 07 bisa diarahkan
dalam beberapa pemahaman: perfama, seandainya Allah tidak
memberikan hidayah kepada Nabi SAW, serta pertolongan, niscaya Nabi
akan terjerat dalam kesesatan, sebab ia hidup di tengah-tengah kaum yang
sesat, sementara di sana tidak ada satu orangpun yang mengajak mereka
menujun jalan dan hidayah Allah. Berdasarkan pemahaman ini, Nabi
berarti tidak pernah sesat. Hanya saja ia hidup di lingkungan kaum yang
sesat, sehingga dikhawatirkan terjerat juga dalam kesesatan, misalkan
tidak ada pertolongan Allah dan dituntun oleh hidayah-Nya. Kedua,
dal/sesat yang dimaksud dalam firman Allah tersebut bukan da/ kasab
atau ikhtiyar, tapi dal al-khilgah, yakni kesesatan dari asal penciptaannya,
karena setiap makhluk pada waktu permulaan keadaanya berada dalam
kondisi tidak mengetahui apa-apa (juhhal). Dalam firman tersebut,
kalimat da/ memiliki arti a/-jahl/tidak tahu. Ketiga, sesat dalam firman

tersebut maksudnya adalah lupa terhadap cerita-cerita umat terdahulu,
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hingga Allah menampakkannya. Bisa juga diartikan tidak mengetahui
atau lupa urusan al-Qur’an atau kendungan al-Qur’an, kemudian Allah
meberitahukannya. Keempat, tersesat di jalan Mekah, kemudian Allah
menunjukkan jalan yang benar. Ke/ima, mengartikan sesat secara hakikat.
Pendapat ini tidak bisa diterima dan tidak sebaiknya disandarkan kepada
Nabi, sebab Nabi terjaga dari kesesatan, baik pra kenabian atau pasca

kenabian.*

B. Analisis terhadap Pandangan Abu Mansur Al-Maturidi
1. Tidak Sistematis dalam Menjawab

Kurang sistematis dalam menjawab ayat-ayat yang terindikasi
meniadakan preservasi para nabi. Tidak seperti yang dilakukan oleh al-Razi dalam
buah karyanya, ‘ismat al-Anbiya’. Sehingga pembaca perlu menelusuri sendiri inti
jawaban al-Maturidi. Dan hasil jawabannya pun tampak kurang komprehenshif,
karena tidak mencakup bagian-bagian ayat yang problematik dari tinjau
tekstualitasnya. Semisal ketika al-Maturidi hendak menafsirkan maksiat Nabi
Adam. Terlebih dahulu al-Razi mempreteli ayat-ayat yang terindikasi terjadinya
maksiat kepada Nabi Adam dalam beberap shubhat: pertama, Nabi Adam dilabeli
status ‘asi oleh Allah. Kedua, Nabi Adam telah bertaubat kepada Allah, tentunya
taubat yang dilakukannya karena perbuatan dosa. Ketiga, Nabi Adam telah
menerjang larangan, yaitu memakan buah. Keempat, karena apa yang telah

diperbuatnya, Allah melebeli Adam zalim. Kelima, Adam mengakui, bahwa

4 Al-Maturidi, Ta’wilat Ahl Al-Sunnah, Jilid10, 560-561.
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apabila tidak ada pengampunan dari Allah, niscaya ia tergolong orang yang
merugi. Keenam, Nabi Adam dikeluarkan dari surga, sebab terpedaya oleh rayuan
syetan. Setelah memaparkan shubhat-shubhat ini, al-Razi menjawabnya satu
demi satu, sehingga persoalan yang terkait maksiat Nabi Adam ini terjawab
secara komprehensif dan tidak terbantahkan.

Sementara al-Maturidi dari yang penulis telusuri, sebagaimana yang
sudah penulis cantumkan dalam kajian pandangan al-Maturidi tentang ayat
preservasi para nabi, hanya menjawab dua persoalan, yaitu larangan memakan
buah yang diterjang oleh Adam, serta motif terjadinya maksiat Adam, sehingga
banyak persoalan-persoalan yang terlewati dan jawabannya pun menjadi kurang
komprehenshif.

Hal yang sama juga terjadi ketika al-Maturidi menjawab persoalan
pembunuhan Musa kepada Qibti. Al-Razi menjabarkan persoalan pembunuhan
Musa terhadap Qibti dalam beberapa shubhat. Pertama, motif pembunuhan Musa
sendiri, apakah karena Qibti memang layak dibunuh atau tidak. Kedua, jika layak
dibunuh, kenapa Musa menisbahkan perbuatannya sebagai perbuatan syetan.
Ketiga, Jika layak dibunuh, kenapa Musa mengakui dirinya telah berbuat zalim.
Keempat, jika layak dibunuh kenapa juga Musa mengklaim dirinya telah terjerat
dalam sesat. Shubhat-shubhat ini al-Razi jawab satu demi satu, sehingga pembaca
tampak terpuaskan. Sementara al-Maturidi hanya menjawab bagian motif

terjadinya pembunuhan, yaitu bahwa pembunuhan itu merupakan pembunuhan
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tidak sengaja. Hanya saja ajal Qibti kebetulan tercatat bersamaan dengan pukulan
Nabi Musa. Sehingga jelas di sini akan banyak ketidak puasan dari pembaca.
2. Tidak Menjelaskan Istilah-istilah

Ketika menjawab persoalan ayat-ayat preservasi para nabi, al-Maturidi
banyak tidak menjelaskan istilah-istilah yang telah digunakannya. Padahal,
istilah-istilah tersebut sangat penting untuk dijelaskan, sehingga penulis butuh
menerka-nerka apa yang dikehendakinya. Misalkan ketika, al-Maturidi juga
berbicara tentang motif terjadinya maksiat yang diperbuat oleh Adam. Dalam hal
ini ada beberapa istilah yang al-Maturidi sebutkan. Antara lain: nisyan dhikr,
nisyan tadyi’, nisyan tark, dan nisyan ghaflah. Juga tidak menjelaskan maksud
dari sahwu atau nisyan, serta ghaflah. Dalam terjemah Indonesia tiga kata ini
artinya sama-sama lupa.

3. Peran Rasio Lebih Mendominasi

Rasio banyak mendominasi penafsiran al-Maturidi terhadap ayat-ayat
preservasi para nabi. Namun, al-Maturidi juga banyak mengutip pendapat-
pendapat ulama sebelumnya.

Jika pendapat yang dikutipnya dianggap tidak menyalahi pemahamannya,
maka al-Maturidi akan membiarkannya dan tidak mengomentarinya, sehingga
jawaban al-Maturidi tampak menjadi alternatif-alternatif jawaban yang soluktif
dan semuanya bisa digunakan, sebagaimana ketika al-Maturidi menafsiran surat

al-Duha tentang tersesatnya Nabi SAW.
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Namun, jika pendapat ulama yang dikutipnya tidak sejalan dengan
pandangannya, maka akan mengkritisinya atau memberikan catatan akan
ketidaksetujuannya, sebagaimana kritik al-Maturidi kepada al-Hasan yang
mengatakan, bahwa jenis nisyan yang menjadi motif terjadinya maksiat Adam
adalah nisyan tadyi’ dan nisyan tark. Menurut al-Maturidi, tidak mungkin yang
dikehendaki adalah nisyan tadyi’ atau nisyan tark, sebab tidak layak menisbahkan
dua jenis nmisyan tidak kepada para nabi. Kemudian al-Maturidi menawarkan,
bahwa jenis nisyan yang terjadi pada Nabi Adam adalah nisyan ghaflah atau
nisyan tanpa sebab. Dan yang lebih pas adalah nisyan ghaflah.

Hal yang sama juga dilakukan oleh al-Maturidi ketika mengomentari
pendapat sebagian pakar takwil, bahwa Nabi Ibrahim tidak mengetahui eksistensi
ketuhanan Allah pada saat ia baligh. Namun ketika Allah hendak memberikan
hidayah kepadanya, la memberikan ilham dan membisiki hatinya, sehingga
Ibrahim tergugah, sebagaimana orang lupa yang tergugah dari sesuatu yang
dilupakannya. Menurut al-Maturidi, tidak mungkin Allah menjadikan Ibrahim
laki-laki yang baligh dalam kondisi tidak mengetahui eksistensi ketuhanan Allah,
dan menduga sifat ketuhanan kepada bintang, bulan dan matahari, ketika ia telah
melihat semuanya tampak setelah tidak ada dan terbenam setelah terbit.

Jika pendapat yang dikutipnya berupa riwayat Isra’iliyat yang dikutip
para pakar, maka al-Maturidi tampak begitu tegas mengkritisinya, sebagaimana
ketika ia mengkritisi komentar ulama tentang buah pohon yang dimakan Nabi

Adam. Al-Maturidi berbicara dengan tegas, bahwa hakikat pohon terlarang
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tersebut tidak boleh dipastikan kecuali melalui wahyu, sementara tidak ada
wahyu yang tegas menyebutkannya, sehingga tidak boleh menegaskan hasil
sebuah identifikasi mengenai kepastiannya.

Hal yang sama juga dilakukan ketika, al-Maturidi mengutip perkataan
pakar takwil, bahwa redaksi Aammat bihi adalah tidur terlentang di hadapan Nabi
Yusuf, sementara redaksi hamma biha adalah membuka pakaian di depan istri
mentri kerajaan. Penafsiran ini bersumber dari riwayat-riwayat isra’iliyat yang
berselewaran dalam kitab-kitab tafsir, khususnya yang ditulis oleh ulama-ulama
tafsir klasik. Al-Maturidi mengkritisi dengan tegas perkataan para pakar terkait
maksiat Nabi Yusuf dengan mengungkapkan, bahwa perkataan para tersebut
adalah khurafat Bani isra’il dan perkara batil yang tidak boleh samasekali
dinisbahkan pada Nabi Yusuf. Kemudian al-Maturidi mengotak-atik rasionya dan

menjawab perkataan para pakar yang dianggap khuratat dan batil tersebut.
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PENUTUP

A. Kesimpulan

Adapun kesimpulan yang dapat diambil dari pembahasan tentang konsep
preservasi para nabi dan orientasi al-Maturidi dalam menafsirkan ayat-ayat yang

secara tekstual meniadakan preservasi para nabi adalah sebagai berikut:

1. Para nabi menurut persepektif al-Maturidi terjaga dari sengaja berbuat
dosa, baik dosa besar atau dosa kecil, baik yang dilakukan pra kenabian
atau pasca kenabian. Meski demikian, para nabi sah-sah saja terjerat
dalam zallat, yaitu perbuatan para nabi yang tampak secara dahir seperti
dosa, namun dilakukan karena tidak sengaja atau karena nisyan dan
sahwu.

2. Pendekatan penafsiran yang digunakan al-Maturidi dalam pandangannya
terhadap ayat-ayat preservasi para nabi cenderung seimbang, karena al-
Maturidi berhasil mengawinkan teks dengan rasio. Artinya, al-Maturidi
tidak terjebak dalam penafsiran tekstual yang berlebihan, sebagaimana
Hashawiyah, dan kalangan-kalangan tekstualits yang lain, dan juga tidak

terjerumus dalam takwil yang kebablasan, sebagaimana Muktazilah.
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B. Kritik dan Saran

Tentunya, tesis ini banyak kekurangan, kelamahan, bahkan kesalahan,
baik dari segi subtansi atau metode kepenulisan. Oleh karena itu, kritikan yang
membangun dan masukan sangat penulis harapkan. Penulis berharap semoga ada
penelitian lanjutan yang membahas seputar preservasi nabi dalam tafsir 7a’wilat
Ahl al-Sunnah karya Abu Mansur al-Maturidi ini yang lebih objektif dan

komprhenshif.
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