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ABSTRAK

Al-kiya al-Harrasi adalah salah satu ulama’ fikih mazhab shafi’i yang
sangat fanatik. Hal ini menjadi sesuatu yang menarik untuk dikaji secara teliti dan
mendalam, terutama dalam aspek penafsiran terhadap ayat-ayat al-Qur’an yang
mengandung hukum, yang mana dalam penafsirannya terindikasi adanya signal
yang kuat akan fanatisme sehingga rentan kualitas objektifitasnya.

Berangkat dari hal tersebut, penelitian ini dimaksudkan untuk menganalisa
kitab Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi yang terindikasi adanya hal
tersebut dengan memaparkan bukti-bukti adanya fanatisme mazhab untuk
kemudian mengadakan studi kritis terhadap tafsir sektarian.

Adapun metode penelitian yang penulis gunakan adalah metode kualitatif,
yang berbentuk library research, yaitu penelitian yang bersumber dari literatur-
literatur ilmiyah dan buku-buku sekunder sebagai penunjang penelitian penulis.

Dengan menggunakan metode di atas, penulis meyimpulkan hasil
penelitian bahwa: (1) Dimensi adanya fanatisme mazhab dalam kitab al-Kiya al-
Harrasi memang ada. Bentuk fanatisme dalam tafsir tersebut adalah adanya
pembelaan yang berlebihan sampai melakukan tindakan yang merendahkan
pendapat orang lain yang berbeda dengannya sehingga dapat mengurangi
objektifitas al-Kiya al-Harrasi dalam melakukan istinbath hukum. Beliau juga
melakukan pena’wilan terhadap lafaz dalam al-Qur’an yang pada akhirnya
bermuara pada pendapat imam al-Shafi’i. (2) Kritik terhadap tafsir sektarian
Khususnya pada tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi dinilai kurang
objektif dilihat dari berbagai aspek, yaitu: (a) Adanya ikhtilatf (perbedaan) tentang
apa yang disenangi, pengaruh hawa nafsu, sikap mengunggulkan individu atau
tokoh, sikap mutlak-mutlakan atau menang-menangan dalam berbeda pendapat,
dan semacamnya. (b) Terdapat fahammul ketika melakukan penta’wilan terhadap
suatu ayat dalam al-Qur’an. (c) Penafsiran yang dilakukan oleh al-Kiya al-Harrasi
kental dengan pendapat-pendapat yang bertendensi pada kepentingan mazhab atau
golongan, hingga merendahkan bahkan menyalahkan pendapat yang lain. (d)
Terjadi debat antar mazhab tetapi bukan untuk mencari kebenaran tapi untuk
mencari kemenangan masing-masing mazhab.

Kata Kunci : Al-Kiya al-Harrasi, fanatisme mazhab, tafsir hukum.

viii



Londl jasls

ploaa¥l ey Lo ey ¢ milad) Caddl (3 Creaad) Lgidl KPR VN 174! L)
randl S e 23U e o 3t S @S OTAN (3 28V UL s Ay
LS 02 6K J.,'-T L @.U.\

ERURPFY LW 0T w8~ G L ) e Cugy dda e el
bl B8 a3 ade o gm s e W3y ¢ ol Coand) e
Laadl

g s b Gl asl et Lo dams gy ae sl gl & ol (3 el dogdl)
Lol (3 sdaal) dcada) @\JL\j kel

B Al el el g dengd) oda gy
el e bl an el A WS O AT et 3 oa Al eandl 38l s L
G o bl asis 3 gla aandl g gy aidll (e (3 ) BSOSl
e ell3 Lol 11 S Dlatl (3 il Bssbgn 0 Cind & ) ) ol Tas
Lol oy g oAl badl gl ) Senall
oo e AaE ol ) LS OT A a8 s 2oy Badl) o) Sl ol Ly
ol desse
il 3t cobuasead) of 3N s cgg,mx/;x)},\ NPT R RN RS YEN A
RO USRI
OTAN LT st (3 ) Lo
Aol Cadli sl (L@ o Lade 232 el VL ale e A LS il
cadoll s b aaad) e bt ) caldll oy Jud s

A s ¢ @A Candle il B LS i kil SldST



DAFTAR ISI

SAMPUL DALADM ...t I
PERNYATAAN KEASLIAN ... I
PERSETUJUAN PEMBIMBING ..o i
PENGESAHAN TIM PENGUJI ... v
TRANSLITERASI ... %
MOTTO o vii
ABSTRAK ..o viil
DAFTAR ISL..c e X

BAB | : PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah............cccccooveiiieiicicciceceeee e 1
B. Identifikasi Masalah dan Batasan Masalah ....................cc..ccoonin. 8
C. RUMUSAN MaSAIAN .....c.couiiiiiiiieeeee e 11
D. Tujuan Penelitian .........c.ccoeiuieiiiieeeeceeee e 12
E. Kegunaan Penelitian...........ccccoeeieiieiiecieseeeceeceee e 12
F. Kerangka TeOrItiK .......cccviiiiiiiecieceeee et 14
G.Penelitian TerdanulU.........ccccooviiiiiiiii e 19
H. Metode Penelitian ..........ccooiviriiiniiccceeeeeeeeee e 21
I. Sistematika Pembahasan ... 26

BAB Il: TAFSIR AL-AHKAM: METODE DAN PERKEMBANGANNYA

A. Konsep Metode Penulisan Tafsir al-Ahkam......................ccccevvevueennnne. 28
1. Terminologi 7afSir al- ARKAI..............ccceeeeseecreieseeeceese e 29
2. Bilangan Ayart Ahkam dalam Al-QuIan ............ooeevveeevveeeverneenenen. 33


file:///E:/S2%20UINSA/TESIS/rancangan%20tesis/BAB%20TESIS/REVISI%20TESIS/REVISI%20TESIS%20SETELAH%20SIDANG%20PENGUJI.rtf%23_Toc47343639
file:///E:/S2%20UINSA/TESIS/rancangan%20tesis/BAB%20TESIS/REVISI%20TESIS/REVISI%20TESIS%20SETELAH%20SIDANG%20PENGUJI.rtf%23_Toc47343640

3. Metodologi Penulisan TafSir al-Ahkam.................cccceveeeeceesvenueannnne. 35

B. Historiografi Perkembangan Tafsir HUKUM ............cccooeiinenininennene. 41
1. Tafsir al-Ahkam pada Masa Rasulullah..............c..ccccooeiinnnnnnn, 42
2. Tafsir al-Ahkam Pada Masa Sahabat............ccceevevvenieniniiniee, 51
3. Tafsir al-Ahkam Pada Masa Tabi’in dan Atba’ al-Tabi’in............... 54

4. Tafsir al-Ahkam Pada Masa Berkembangnya Mazhab-Mazhab Fikih

BAB Ill: FANATISME MAZHAB DALAM PENAFSIRAN

A.Fanatisme Mazhab ... 67
1. Wacana Fanatisme Mazhab............cccoceverenenenienieieienesese e 67
2. Faktor-Faktor Penyebab Fanatisme.........ccccccevveveveneenieeceeee 69
3. Tinjauan Manifestasi Fanatisme Mazhab...........cccoccovvveviecerienieenne 71
4. Fanatisme Mazhab dan Implikasinya terhadap Tafsir Al-Qur’an...... 73
B. Perkembangan Mazhab dan Polarisasi Kajian Tafsir Hukum............ 78
C. Sketsa Biografi Al-Kiya Al-Harrasi dan Tafsirnya..........c.ccccocevevnennene. 87

BAB IV: FANATISME AL-KIYA AL-HARRASI DALAM KITAB TAFSIR
AHKAM AL-QUR’AN

A.Bukti-bukti Fanatisme Mazhab dalam Tafsir Ahkam al-Qur’an Karya

AL-Kiya AL-HAITAST .o.vceeveeecieieceeceee e 103
1. Tentang Bangkai Ikan dan Belalang ........c.ccoceveevenieninienieneennens 104
2. MAKNA QUIT ..ottt 114

Xi



B. Kritik terhadap Tafsir Sektarian dalam Kitab Ahkam al-Qur’an Al-

1. Kritik Fanatisme Al-Harrasi dalam Kitab Ahkam al-Qur’an .......... 122
2. Kelebihan dan Kekurangan Tafsir ‘Ahkam al-Qur’an al-Harrasi... 128
3. Komentar Para Ulama’ terhadap Fanatisme al-Harrasi dalam tafsir
CABKAIM Al-QUITAN. ...t 130

BAB V: PENUTUP

ALKESIMPULAN ...t 132
B. REKOMENDASIL.......ooiiiiiiie e 133
DAFTAR PUSTAKA ..o 134

Xi



BAB I
PENDAHULUAN
A. Latar Belakang Masalah

Salah satu dampak perkembangan peradaban Islam di seantero wilayah
yaitu adanya perkembangan perspektif ilmu dan pengetahuan di kalangan umat
Islam. Perkembangan peradaban itu juga semarak dengan dinamika politik yang
multi kepentingan. Kepentingan politik ini cepat atau lambat membawa pengaruh
pada kecenderungan seorang sarjana Muslim dalam perspektif ilmu dan
pengetahuannya. Jadi setidaknya ada dua faktor yang mempengaruhi cara
pandang seseorang; pertama, latar belakang pengetahuan dan pengalamannya dan
kedua, lingkungan kepentingan atau kecenderungan politik, aliran atau
kelompok.*

Sedari awal fenomena-fenomena terutama dinamika-dinamika politik
muslim sudah berlaku fluktuatif sejak kewafatan Rasul. Namun di masa generasi
salaf (sahabat dan 7ab:i’in) perbedaan lebih menonjol dalam masalah hukum dari
pada tafsir al-Qur’an. Kalaupun terdapat perbedaan menurut al-Dhahabi hanya
bersifat suplementer.

Seiring berjalannya waktu sepeninggal Rasulullah SAW, perbedaan
penafsiran terus berkembang yang berakibat pada munculnya perselisihan. Hal ini
dipengaruhi oleh berbagai faktor seperti kondisi sosial dan budaya, perkembangan

ilmu pengetahuan, kapabilitas seorang mufasir, dan berbagai hal lainnya yang

! Syukron Affani, Tafsir al-Qur'an Dalam Sejarah Perkembangannya, Cet. | (Jakarta:
Prenadamedia Group, 2019), 139



menyangkut perbedaan metodologi penafsiran yang terdapat dalam literatur-
literatur w/um al-Qur’an. Dampaknya merambah pada wujud perkembangan
penafsiran dengan berbagai inovasi progresif yang menyertainya menjadi sangat
kompleks. Salah satu aspek sosial yang menyebabkan terjadinya perbedaan yang
sangat tajam dan semakin meruncing dalam penafsiran al-Qur’an adalah
berkembangnya aliran-aliran atau mazhab-mazhab di dalam Islam sehingga
memunculkan fanatisme di antara pengikutnya. Fanatisme ini kemudian
merambah pada berbagai lini kehidupan seperti ranah politik, sosial
kemasyarakatan, kebudayaan, ekonomi bahkan pandangan hukum. Terjangkitnya
perbedaan paradigma seorang ini menjadi penyebab kuat tumbuhnya fanatisme
antar kelompok. Hal ini menjadi sangat berbahaya ketika fanatisme tersebut turut
mempengaruhi hasil ijtihad para ulama dan masuk dalam ranah kajian atau
penafsiran al-Qur’an.?

Perkembangan epistemologi tafsir al-Qur’an sangat beragam, begitu pula
produk penafsiran yang dihasilkan dari keberagaman tersebut cukup variatif. Baik
dalam masalah episteme, lawn (corak), atau paradigma penafsiran. Setiap masa
mempunyai ciri tersendiri untuk menunjukkan eksistentinya yang tidak stagnan.
Periodesasi dengan segala karakteristinya tersebut dapat dipetakan menjadi tiga
bagian yaitu tafsir dengan nalar quasi-kritis, terjadi pada era formatif (dimulai
sejak zaman Nabi sampai kurang lebih abad kedua hijriyah). Tafsir yang identik

dengan nalar ideologi, muncul pada abad pertengahan (era afirmatif); dan terakhir

> Umar Shihab, Kontekstualitas Al-Qur’an, Kajian Tematik atas Ayat-Ayat Hukum dalam Al-
Qur’an (Jakarta: Penamadani, 2003), 3.



tafsir dengan nalar Kritis atau periode pembaharuan yaitu pada era reformatif yang
berkembang pada masa modern-kontemporer.?

Perbedaan dalam menginterpretasi al-Qur’an baru terlihat sangat kentara
di saat umat Islam menghadapi kompleksitas masalah yang muncul seiring
pertumbuhan peradaban Islam.* Perkembangan tafsir pada era afirmasi berbasis
pada nalar ideologis® ini terjadi pada abad pertengahan. Kecenderungan mazhab
dalam menafsirkan al-Qur’an juga lahir pada periode ini, karena pada periode ini
sudah banyak berkembangnya mazhab-mazhab. Adapun latar belakang
munculnya madhahib al-tafsir, sesungguhnya merupakan sebuah keniscayaan
sejarah, sebab setiap generasi ingin selalu “mengonsumsi” dan menjadikan al-
Qur’an sebagai pedoman hidup, bahkan dijadikan sebagai legitimasi bagi tindakan
dan perilakunya. Ignaz Goldziher menyatakan bahwa setiap aliran pemikiran yang
muncul dalam sejarah umat Islam selalu cenderung untuk mencari legitimasi dan
justifikasi dari kitab sucinya (al-Qur’an). ®

Tafsir pada periode ini muncul dalam situasi ketegangan antar disiplin
ilmu sebagai konsekuensi dari zaman keemasan ilmu pengetahuan di dunia Islam
bahkan, dalam kondisi ketegangan antar kelompok dalam masing-masing disiplin

ilmu pengetahuan Islam. Dengan kata lain, tafsir pada periode ini dilatar

* Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LkiS, 2010), 34-86.

* Ignaz Goldziher, Mazhab-mazhab Tafsir, terj. M. Alaika Salamullah, dkk, (Yogyakarta: Elsag,
2006), 3.

> Abdul Mustagim, Aliran-aliran Tafsir dari Periode Klasik hingga Kotemporer (Yogyakarta:
Kreasi Wacana, 2005), 59

® Muhammad Husain al-Dhahabi, a/-TafSir wa al-Mufasirun (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000),
108



belakangi oleh "kepentingan" mufasirnya yang notabene pendukung atau peminat
disiplin ilmu atau pola berpikir tertentu dalam masing-masing disiplin ilmu.’

Pada era ini corak-corak tafsir mulai muncul, terutama corak tafsir
berbasis sektarian (zafsir Madhhabi). Corak ini berorientasi pada penguatan
identitas aliran hukum (mazhab) yang sektarian. Pergesekan antarloyalis mazhab
memancing beberapa sarjana pendukung mazhab menampilkan al-Qur’an dalam
corak sektarian.® Khususnya perkembangan dalam penafsiran ayat-ayat hukum.
Beberapa nama yang dimunculkan dalam konteks ini adalah Abu Bakar al-Razi
al-Jassas (W. 370 H) melalui Ahkam al-Quran yang condong Hanafiyah, Imad al-
Din bin Muhammad al-Tabari yang dikenal dengan nama al-Kiya al-Harrasi (W.
504 H) melalui kitab dengan nama serupa Ahkam al-Quran yang condong
Shafi’iyyah, kitab Ahkam al-Quran karya Abu Bakar bin al-‘Arabi (W. 543), dan
Abu ‘Abdullah al-Qurtubi dengan Kitabnya a/-Jami’ Ii Ahkam al-Qur’an yang
condong dengan Malikiyyah.’

Jika dikaitkan perkembangan tafsir era afirmasi dengan legitimasi mazhab,
maka dapat dipastikan tafsir bercorak partisan muncul di kalangan para fanatisme,
karna kuatnya pengaruh ideologi yang diusung sehingga seorang mufassir

sebelum memahami dan menafsirkan suatu teks dipengaruhi oleh latar belakang

" bid., 75

® Dalam menafsirkan al-Qur’an, mufasir acap kali terpengaruh oleh latar belakang keilmuan dan
ideologinya. Pada prinsipnya tidak ada batasan yang baku tentang bagaimana seorang mufasir
melakukan penulisan tafsir meskipun tendensi corak penulisan tafsir dapat dilihat dari bagaimana
fokus isi dari tafsir tersebut. Corak dan isi penulisan tafsir pun tidak dapat melepaskan diri dari
latar belakang seorang mufasir. Jadi setidaknya ada dua factor yang memengaruhi cara pandang
seseorang; pertama, latar belakang pengetahuan dan pengalamannya dan kedua, lingkungan
kepentingan atau kecenderungan politik, aliran atau kelompok. Lihat: Mugthi Ali, Fanatisme
Mazhab dalam Tafsir Hukum: Studi Tafsir Ahkam al-Quran al-Jassas (Tangerang: Gaung persada
Pers, 2019), 3

’ Syukron Affani, Tafsir al-Qur'an Dalam Sejarah Perkembangannya, Cet. | (Jakarta:
Prenadamedia Group, 2019), 140



keilmuan dan ideologi tertentu. Kemudian kondisi tersebut terbawa dalam
upayanya memahami teks. Dalam hal ini, metode penafsiran yang awalnya
bersifat repetitif bergeser pada wilayah nalar-ijtihad. Konsekuensinya, produk
tafsir yang dihasilkan periode ini memiliki karakter khusus sebagai akibat dari
paradigma sektarian yang membelenggu mufasirnya.

Sedemikian tingginya fanatisme salah satu golongan terhadap mazhabnya,
hingga lahirlah kecenderungan taqlid yang menghapuskan toleransi, dan cara
berpikir Kkritis generasi tertentu. Ironisnya, mereka tidak segan-segan merubah
teks wahyu yang rahmatan Iil ‘alamin untuk kepentingan kelompok atau politik
mereka.

Oleh karena itu, ulama meletakkan dasar dan metodologi penafsiran secara
ketat agar mufasir tidak terjebak pada romantisme pra-konsepsi dan ideologi yang
dimilikinya di satu sisi, dan supaya tafsir yng dihasilkan mencapai titik
objektifitas di sisi yang lain. Imam Suyuti dalam kitabnya a/-Itgan fi al-Ulum al-
Qur’an mengungkapkan tidak kurang dari 15 syarat untuk menjadi seorang
mufasir. Dan syarat itu juga diamini oleh al-Farmawi dalam kitabnya a/-Bidayah
i al-Tafsir al-Maudu7,'® berbeda dengan al-Qattan yang hanya menyebutkan 9
syarat saja.'! Seluruh syarat-syarat tersebut adalah penguasaan yang mumpuni
dalam berbagai cabang ilmu seperti bahasa dan sastra, logika, ilmu wusul/ figh,

mustalah hadith dan ilmu-ilmu lainnya.? Selain syarat-syarat penafsiran, para

‘% Abd al-Hayyi al-Farmawi, a/-Bidayah f7 al-Tafsir al-Maudir T (Kairo: al-Hadarat al Gharbiyyah,
1977), 16

" Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahith F7 ‘Ulum al-Qur’an (Kairo: Maktabah Wahbah, 1973), 34
12 Jalal al-Din al-Suyufi, A/-ltgan fi al-Uum al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub al-Alamiyyah,
2015), 597.



ulama juga menetapkan adab-adab yang harus dipegang oleh penafsir dalam
menafsirkan al-Qur’an.®

Memang objektifitas dalam penafsiran tidak dapat dilakukan sepenuhnya.
Dalam konteks ini, benar apa yang dikatakan Hasan Hanafi bahwa setiap
penafsiran selalu berangkat dari kepentingan, tidak ada penafsiran yang yang
sepenuhnya objektif, absolut, dan universal.'* Kendati demikian, subjektivitas
penafsiran bukan berarti tidak dapat dikurangi dan dikendalikan. Minimal dengan
adanya syarat-syarat tersebut penyimpangan-penyimpangan itu  dapat
diminimalisir.

Berangkat dari latar belakang di atas, penulis tertarik untuk menganalisa
lebih mendalam tentang adanya fenomena fanatisme mazhab yang berkembang
hingga berpolarisasi menjadi kelompok-kelompok Islam sampai merambah pada
tafsir al-Qur’an terutama pada kajian tafsir ayat ahkam yang dilakukan oleh para
fugaha’.

Penulis akan secara khusus melakukan kajian terhadap tafsir hukum yang
berjudul Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi. Beliau adalah salah seorang
tokoh fugaha yang sangat dikagumi dari mazhab Shafi’i. Tafsir ini menarik untuk
dibahas karena di dalamnya sangat bias mazhab dan kuat akan pembelaannya
terhadap mazhab yang dianutnya sehingga kualitas produk tafsir yang dihasilkan
berupa penafsiran yang hampir seluruhnya subjektif. Signal fanatisme yang al-

Kiya al-Harrasi Kirimkan lewat karyanya ini berupa respon yang berlebihan

13 al-Qattan, Mabahith F7 ‘Ulim al-Qur’an , 216- 217.
** Muhammad Ulinnuha, Metode Kritik Ad-Dakhil fit-Tafsir (Jakarta Selatan: QAF, 2019), 45



terhadap pendapat-pendapat yang berbeda atau bertentangan dengan mazhabnya,
terutama pada mazhab Hanafi."®

Langkah-langkah penafsiran yang dilakukan oleh al-Kiya al-Harrasi
terutama dalam metode penafsirannya terhadap ayat-ayat hukum mengikuti
metode yang diformulasikan oleh Imam Shafi’i. Hal ini tergambar dalam
pernyataannya, bahwa ‘“metode yang saya gunakan dalam Kkitab tafsir ini
mengikuti kerangka pemikiran yang telah dicetuskan oleh Imam Shafi’i baik
dalam hal usa/, furu’ maupun dalam hal mengeluarkan hukum.®

Salah satu penafsiran al-Kiya al-Harrasi adalah QS. Al-Nisa’: 6

C L T T ezo0.4 7o o, s e . C Zow 7 20 o= )y S 4.
O ZhIgal L) 1 3830 108 44 axnd) OB DRI el 15 3 sl 16l

“Dan ujilah anak-anak yatim itu sampai mereka cukup umur untuk
menikah. Kemudian jika menurut pendapatmu mereka telah cerdas (pandai
memelihara harta), maka serahkanlah kepada mereka hartanya”.!’

Ayat di atas menerangkan tentang syarat Rushdu (cerdas) dalam

memelihara harta. Menurut al-Harrasi ayat di atas menjadi mugayyad dari QS. Al-
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L (&;\Jv-u yang menerangkan tentang penyerahan harta kepada anak yatim. al-

Razi menyebutkan dalam kitabnya Ahkam al-Qur’an bahwa ketika kata Rushdu
bisa menjadi gayyid di satu sisi dan tidak menjadi gayyid di sisi lain, maka wajib

menggunakan kedua ayat tersebut dan mengompromikan keduanya. Kemudian al-

S al-Qattan, Mabahith Fi ‘Ulim al-Qur’an, 269.

'® ‘Imad al-Din bin Muhammad al-Tabari, Ahkam al-Qur’an (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyah,
1983), 4

'" Depag RI, Al-Qur’an dan terjemahnya (Bandung: Marwah, 2011) , 56



Harrasi berkata “ketika seseorang berumur 25 tahun dan dia bodoh, belum bisa
memelihara hartanya, maka wajib menyerahkan hartanya kepadanya dan jika
tidak terjadi seperti itu, maka tidak wajib mengamalkan 2 ayat ini”. Atas hal itu,

al-Harrasi berkomentar sangat pedas terhadap pendapat al-Razi dengan

perkataannya “pendapat seperti ini sangat jauh”. Allah berfirman A<l 145503

< w 27 < . \L/ - H 1
s:iﬁi::-’c&;;\ lgalz 13 3 &> itu menunjukkan suatu hal yang biasa bahwa telah

pandainya seseorang dalam mengelola harta itu ketika seseorang sudah cukup
umur untuk menikah tanpa perpanjangan waktu *8

Penafsiran ayat di atas adalah seklumit bentuk fanatisme mazhab dalam
tafsir al-Kiya al-Harrasi, ia begitu kokoh membela mazhabnya sampai
berkomentar keras terhadap mazhab yang lain.

Melalui penelitian ini, penulis berharap dapat menemukan suatu hubungan
pengaruh yang legitimate tentang realitas fanatisme dalam tafsir sektarian
khususnya tafsir yang membahas tentang ayat ahkam dan seberapa kuat afiliasi
mazhab penafsir terhadap dirinya dalam menafsirkan al-Qur’an untuk kemudian

dilakukan studi kritik terhadapnya.

B. Identifikasi Masalah dan Batasan Masalah

Berdasarkan latar belakang yang telah penulis uraikan di atas, dapat
ditemukan beberapa permasalahan yang dapat diidentifikasi secara mendalam

melalui penelitian ini, yaitu:

'® al-Tabari, Ahkam al-Qur’an li al-Kiya al-Harrasi, 309-310



1. Metode tafsir yang digunakan seorang dalam menafsirkan al-Qur’an
berbeda-beda. Perbedaan tersebut dipengaruhi berbagai faktor yang
melingkupinya seperti perbedaan latar belakang dalam hal keilmuan atau
lainnya seperti ideology, sosial, budaya, politik, dan faktor-faktor lainnya.
Perbedaan-perbedaan ini menghasilkan inovasi karya tafsir yang variatif
pada satu sisi namun juga memiliki potensi rekonstruktif bahkan destruktif
jika dasar perbedaan dalam penafsiran tersebut berkembang menjadi
sebuah fanatisme.

2. Aneka ragam metodologi dan jenis penafsiran pada hakikatnya tidak dapat
membendung Kkreativitas para mufasir untuk berupaya menyibak makna
terdalam dari ungkapan-ungkapan al-Qur’an dengan segala latar belakang
keilmuan yang dimiliki. Tetapi tidak semua pisau metodologi layak untuk
digunakan untul membedah pesan dan makna al-Qur’an. Oleh karenanya
perlu pisau yang benar-benar pisau agar dapat memberikan batasan-
batasan yang rasional sehingga penafsiran yang dihasilkan akan menjadi
lebih objektif meskipun landasan berpikir yag digunakan oleh masing-
masing mufasir adalah berbeda.

3. Tekstualitas al-Qur’an: Dunia teks al-Qur’an yang sarat dengan multiple
understanding memiliki potensi dipahami dengan sekian banyak
kemungkinan penafsiran dan ragam kecenderungan audien sebagai
pembaca.

4. Salah satu permasalahan yang mencuat ke permukaan dari ragam

penafsiran yang ada adalah munculnya sikap fanatisme dalam melakukan
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penafsiran karena perbedaan mazhab dari para mufasir. Perbedaan mazhab
tersebut kerap menyandera pra-pemahaman mufasir sehingga penafsiran
yang dihasilkan menjadi bias. Permasalahan ini menjadi penting untuk
dibahas karena penafsiran seorang mufasir seharusnya bersifat objektif dan
tidak mempunyai tendensi pada mazhab tertentu.

Konsekuensi dari metodologi penafsiran yang bias mazhab secara khusus
terdapat pada penafsiran yang fokus pada ayat-ayat hukum, terbukti
dengan adanya karya ulama yang luar biasa di bidang ini dengan tema
yang sama yaitu Ahkam al-Qur’an dalam berbagai mazhab. Sebagian tetap
mempertahankan objektifitasnya dan tidak terpengaruh oleh mazhab
tertentu, namun sebagian lainnya tidak dapat melepaskan pengaruh
dominan mazhab dan saling menonjolkan bahkan dengan tegas
mengagungkan mazhabnya. Tidak jarang pula menghina dan
menyepelekan mazhab lainnya, sehingga objektifitas tafsirnya menjadi
berkurang.

. Salah satu tafsir hukum yang dengan tegas menyatakan keberpihakan
terhadap suatu mazhab serta melakukan pembelaan yang kuat terhadap
pendapat mazhabnya adalah tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-
Harrasi dan pernyataan itu jelas dinyatakannya dalam pendahuluan kitab
tafsirnya. Hal ini menjadi permasalahan yang menarik untuk dilakukan
penelitian yang lebih komprehensif sehingga dapat diketahui adanya
dominasi mazhab tertentu itu mempengaruhi metodologi serta kandungan

isi dari tafsir yang dihasilkan.
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7. Objektifitas dalam penafsiran tidak dapat dilakukan sepenuhnya. Dalam
konteks ini benar bahwa setiap penafsiran selalu berangkat dari
kepentingan, tidak ada penafsiran yang yang sepenuhnya objektif, absolut,
dan universal. Kendati demikian, subjektivitas penafsiran bukan berarti
tidak dapat dikurangi dan dikendalikan. Minimal dengan adanya syarat-
syarat tersebut penyimpangan-penyimpangan itu dapat diminimalisir.
Berdasarkan latar belakang serta identifikasi masalah yang telah penulis

uraikan di atas, penulis akan memberikan pembatasan masalah yang akan dibahas
dalam penulisan penelitian ini, yaitu :

1. Bentuk fanatisme mazhab dalam penafsiran al-Qur’an dengan melakukan
kajian secara khusus dan komprehensif pada tafsir Ahkam al-Qur’an karya
al-Kiya al-Harrasi

2. Kritik terhadap tafsir sektarian dalam kitab tafsir Ahkam al-Qur’an karya

al-Kiya al-Harrasi.
C. Rumusan Masalah

Rumusan masalah penelitian ini adalah:

1. Bagaimana bentuk fanatisme mazhab dalam penafsiran al-Qur’an dalam
tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi?

2. Bagaimana kritik terhadap tafsir sektarian dalam tafsir Ahkam al-Qur’an

karya al-Kiya al-Harrasi?
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D. Tujuan Penelitian
Sesuai rumusan masalah di atas, terdapat beberapa hal yang penulis

uraikan terkait tujuan adanya penulisan penelitian ini, yaitu:

1. Untuk mengetahui secara detail adanya bentuk fanatisme mazhab dalam
penafsiran al-Qur’an dalam tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-
Harrasi.

2. Untuk mendapatkan kejelasan hubungan antara penafsiran yang fokus
pada ayat-ayat hukum dengan latar belakang penafsir sebagai Kkritik
terhadap tafsir sektarian dalam tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-
Harrasi sehingga dapat terjawab sejauh mana latar belakang seorang
mufasir yang menganut mazhab tertentu terhadap objektifitas penafsiran

yang mereka lakukan.

E. Kegunaan Penelitian

Hasil dari penelitan ini, peneliti berharap dapat memberikan manfaat yang

baik secara teoritis maupun prakitis.

1. Secara teoritis

a. Dapat dijadikan pengetahuan dan bahan pertimbangan bagi peneliti
yang lain baik intelektual muslim maupun mufasir dalam
mengembangkan kajian tafsir khususnya dalam masalah tafsir
sektarian sehingga dapat menjadi menimbang keobjektifitasan

seorang mufasir dalam sebuah tafsir.
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b. Menambah wawasan keilmuan yang menerangkan tentang fenomena
mazhab dalam penafsiran ayat-ayat hukum
c. Memperkaya khazanah intelektual islam khususnya bidang ilmu
penafsiran dalam kaitannya dengan objektifitas mufasir dalam
penafsirannya khususnya tentang dominasi mazhab dalam penafsiran
ayat-ayat hukum.
2. Secara Praktis.

Penulis mempunyai harapan besar bahwa penelitian ini dapat
bermanfaat untuk perkembangan studi ilmu a/-Dakhil sehingga
pembahasan tentang objektifitas dalam suatu penafsiran dapat
berkembang. Dan untuk menghasilkan produk tafsir yang akuntabel
sebuah penafsiran mestinya tidak dilandasi dengan sikap fanatisme
mufasirnya karena hal tersebut dapat dianggap sebagai suatu komponen
yang merusak objektifitas sebuah penafsiran sehingga istinbat hukum
yang didapat dari sebuah penafsiran yang dilandasi oleh bias fanatisme
dapat ditolak. Ke depannya kajian fanatisme dalam penafsiran dapat
menjadi suatu konsep yang komprehensif yang dapat digunakan oleh para
mufassir sebagai suatu pedoman dalam penulisan tafsir. Penelitian ini juga
diharapkan dapat menjadi inspirasi bagi para mufassir untuk lebih objektif
dalam melakukan penafsiran sehingga nuansa fanatisme yang didasari oleh

sektarian (mazhab) atau bahkan primordial dapat dihindari.
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F. Kerangka Teoritik

Menurut Abdul Mustagim, dalam sebuah penelitian kerangka teori sangat
dibutuhkan, hal ini untuk membantu memecahkan masalah dan mengidentifikasi
masalah yang hendak diteliti. Kerangka teori diperlukan untuk memperlihatkan
ukuran-ukuran atau kriteria yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu.*®

Dalam penelitian ini, penulis menggunakan teori hermeneutika-negosiasi
Abou Fadl untuk mengendalikan subjektivitas dan adanya tendensi pada
kepentingan kelompok tertentu. Cara kerja teori adalah berupaya memahami
sebuah fenomena secara sistematik, ketat dan mendalam bukan sekedar pada
kulitnya saja. Haryatmoko menilai metode ini merupakan metode yang dapat
menyelesaikan pertentangan dilematis antara paradigma kuantitatif dan paradigma
kualitatif yang didasari oleh pertentangan epistimologi antara explaining
(menjelaskan gejala untuk kemudian meramalkan dan mengontrol) dan
understanding (memahami melalui penafsiran terhadap gejala) serta
mempertemukan keduanya dalam satu metode penelitian yang koheren dan
konsisten.?’ Karena dalam teori ini penafsir/pembaca tidak saja mengungkap
makna teks tapi juga dapat membongkar kepentingan yang terselubung dalam teks
terebut.

Penelitian ini meneliti sebuah kitab tafsir yang terindikasi adanya bias

mazhab di dalamnya yakni kitab tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi

9 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LKIS, 2012), 20
%% Haryatmoko, Etika Komunikasi (Manipulasi Media, Kekerasan, dan Pornografi) (Yogyakarta:
Kanisius, 2007), 34
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dengan membedah dan menilisik lebih jauh pada penafsiran al-Kiya dan pengaruh
kuat mazhab Syafi’i yang terlihat pada produk penafsirannya.

Untuk dapat mengetahui secara utuh penjelasan mengenai Fanatisme
mazhab dalam tafsir Ahkam al-Qur’an Karya al-Kiya al-Harrasi perlu untuk
terlebih dahulu mengetahui penjelasan komperehensif dari term Fanatisme itu
sendiri dan kritik terhadapnya.

Fanatik biasanya berhubungan dengan keagamaan. Istilah fanatik biasanya
merujuk pada suatu pendirian atau pegangan pandangan baik positif maupun
negatif dalam sebuah keyakinan atau paham yang dianut secara mendalam dan
tidak ada pijakannya dalam teori sehingga tidak mudah untuk meluruskannya atau

mengubahnya.

Dalam bahasa Arab, kata fanatik di artikan dengan —.e=dl diambil dari

kata 4..2+)) yang berarti semangat golongan atau partai. Dikatakan i..=+)l bahwa

pengikut seseorang yang sungguh-sungguh dan giat membantunya.”! Dan ini
berada pada level pikiran, perasaan, kata-kata dan perbuatan.?

Terdapat dua kata yang membentuk term fanatisme yaitu fanatik dan isme.
“Fanatik” sebenarnya berasal dari Bahasa latin fanaticus, atau frantic dan frenzied
dalam terjemahan bahasa Inggris yang mempunyai makna gila-gilaan dalam
berbuat sesuatu. Dilihat dari arti secara bahasa, maka yang dimaksud dari term

fanatik ini tampaknya adalah sebuah perilaku yang terlalu serius dan sungguh-

* Tbnu Manzur, Lisan al-‘Arab (Beirut: Dar al-Sadr, t. th), 607
22 Khalid Kabir ‘llal, A/-Ta’assub al-Madhhabi £i al-Tarikhi al-Islanii (al-Jazair: Dar al-Muhtasab,
2008), 6
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sungguh dalam mencintai sesuatu. Sedangkan imbuhan kata “isme” dapat
diartikan sebagai suatu paham atau keyakinan. Jadi kesimpulan yang dapat
diambil dari dua definisi ini adalah fanatisme merupakan suatu paham atau
pandangan yang menjadi suatu keyakinan yang mengakar yang menunjukkan
ketertarikan secara kuat terhadap suatu ajaran baik agama ataupun politik. %3

Fanatisme ini berawal dari ketidak tahuan seseorang terhadap suatu dalil
yang dijadikan pegangan kelompok lain atau terlalu cinta terhadap sesuatu
sehingga menimbulkan over rhapsodic, dan terus berkembang menjadi sifat
bangga yang berlebihan yang ada pada dirinya dan kelompoknya, sampai
meningkat pada titik tidak suka bahkan meremehkan dan merendahkan kelompok
lain.

Al-Qardawi menyatakan bahwa sikap fanatik dan ta’assub kepada
pandangan sendiri atau kepada kelompok-kelompok tertentu adalah termasuk dari
gejala masa lalu yang ekstrim. Sikap ini mengambarkan seseorang yang tidak
berkemampuan membuka perbincangan untuk membandingkan pendapatnya
dengan pendapat pihak-pihak lain bagi yang lebih kuat dalil dan alasannya. Oleh
karna itu secara umum, kalimat fanatik, za’assub ekstrim, melampaui, berlebih-
lebih dalam sesuatu perkara atau kepercayaan adalah mempunyai maksud sama
yang menunjukkan kepada perlakuan atau sikap yang dipandang tidak baik

apabila ia telah melebihi 4adyang ditentukan.*

 Muhammad Syarif Hidayatullah, “Fanatisme Beragama Dalam al-Qur’an: Studi Tematik Surah
al-An ’am : 159 Menurut Para Mufasir” (Skripsi -- UIN Sunan Ampel, Surabaya, 2018), 5.

** Muhammad Yusuf al-Qardawi, Kebangunan Islam Diantara Tantangan Dan Ekstimisme Terj.
Muhammad Rivai Batubara (Kuala Lumpur: Angkatan Belia Islam Malasyia, 1984), 41.



17

Dari pengertian di atas maka, fanatisme mazhab adalah kekaguman diri
yang berlebihan terhadap mazhab tertentu disertai membanggakan secara
berlebihan yang ada pada dirinya, bahkan menghina atau mengklaim bahwa
kelompoknya yang paling benar.?® Jika fanatisme dikaitkan dengan suatu
penfsiran maka berarti terdapat suatu dimensi yang mendominasi dimana seorang
mufasir dalam memaknai teks sesuai dengan pengaruh kuat mazhab yang
dianutnya, bahkan membuat mufasir tersebut men-judge kelompok lain yang tidak
sepemikiran dengannya.

Secara garis besar fanatik dibagi menjadi 2. Pertama, fanatik dalam hal
kebenaran dan ini adalah suatu yang terpuji. Kedua, fanatik hal yang batil dan ini
sesuatu yang tercela. Tolok ukurnya yakni ketika sesuai dengan dalil al-naqli (al-
Qur’an dan Sunnah), juga akal yang benar berarti terpuji dan jika menyalahi
keduanya maka termasuk fanatik yang batil.?®

Penafsiran yang dilandasi dengan fanatisme dapat dianggap sebagai aib
yang merusak objektifitas sebuah penafsiran sehingga istinbat hukum yang
didapat dari sebuah penafsiran yang dilandasi oleh bias fanatisme dapat ditolak
dan dikritisi sebagaimana dipahami dalam konsep a/-Dakhil*’

Secara terminologis, Fayed mendefinisikan a/-Dakhi/ dengan penafsiran

al-Qur’an yang tidak memiliki sumber, argumentasi dan data yang valid dari

* Muhammad Ilyas Muhammad Anwar, “al-Ta’assub al-Madhhabi fi al-Tafsir: asbabuhu wa
atharuhu”, Majallat al-Tibyan, vol. 24 (Maroko, 1437 H), 81
26 1.

Ibid.,
% yum’ah Ali Abdul Qadir, al-Dakhil F7 al-Dirasah al-Manhajivah wa al-Namadij al-Tatbigiyyah
(Kairo:Al Azhar Press, 2006), 15.
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agama.?® Dengan kata lain, a/-Dakhil adalah penafsiran yang tidak memiliki
landasan yang valid dan ilmiyah, baik al-Qur’an, hadis sahih, pendapat sahabat
dan tabi’in, maupun dari akal sehat yang memenuhi Kriteria dan prasyarat
ijtihad.?

Menurut ‘Abdullah al-Ghumari terdapat beberapa prinsip dasar penafsiran
yang harus dipatuhi oleh seorang mufassir salah satunya yaitu sebuah penafsiran
harus terbebas dari pendapat-pendapat yang bertendensi pada kepentingan mazhab
atau golongan, sehingga produk penafsiran yang dihasilkan bersifat objektif.*

Dari penjelasan di atas dapat ditarik beberapa poin penting yang sekaligus
menjadi kritik terhadap tafsir sektarian (fanatisme mazhab). Pertama, autentitas
tafsir al-Qur’an sangat bergatung kepada validitas data dan sumber yang
digunakan mufasir. Kedua, penafsiran yang berlandaskan kepada data-data yang
valid dan dapat dipertanggungjawabkan secara ilmiyah dapat dikategorikan secara
objektif. Ketiga, seorang mufassir harus memperhatikan prinsip dasar penafsiran
yang harus dipatuhi. Keempat, sebuah penafsiran harus terbebas dari pendapat-
pendapat yang bertendensi pada kepentingan mazhab atau golongan. Penafsiran-
penafsiran yang tidak sesuai dengan hal-hal di atas, patut dipertanyakan

keobjektivitasannya dengan cara dievaluasi, atau di rekonstruksi bahkan

dideskontruksi.®!

?® Abd al-Wahhab Fayed, al-Dakhil Fi Tafsir al-Qur’an al-Karim (Kairo: Matba’ah al-Hadarah al-
‘Arabiyah, 1980), 13

** Ulinnuha, Metode Kritik Ad-Dakhil fit-Tafsir, 52

%% Abdullah al-Ghumari, Bida’ al-T: afasir (Kairo: Maktabah al-Qahirah, 2010), 13

! Ulinnuha, Metode Kritik Ad-Dakhil fit-Tafsir, 54
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G. Penelitian Terdahulu

Kaitannya dengan penelitian tentang al-Qur’an yang menerangkan tentang
fanatisme mazhab dalam rafsir ahkam, peneliti menyadari bahwa penelitian
tentang hal ini sudah dilakukan oleh beberapa peneliti. Hanya saja penelitian yang
ada perlu untuk ditindak lanjuti dengan melakukan penelitian yang lebih
mendalam dan fokus.

Diantara beberapa penelitian yang sudah dilakukan, seperti:

1. Manhaj Tafsir al-Kiya al-Harrasi Dalam Ahkam al-Qur’an, sebuah jurnal yang
ditulis olen Muhammad Taufiki. Jurnal ini membahas tentang manhaj yang
dipilih oleh al-Kiya al-Harrasi dalam melakukan penulisan tafsir. Di dalamnya
diberikan penjelasan tentang berbagai hal terkait metodologi, fokus
pembahasan tafsir dan contoh penafsiran. Termasuk di dalamnya terdapat
kelebihan dan kekurangan tafsir tanpa adanya kritik tentang penafsiran
tersebut.

2. Fanatisme Mazhab Dalam Tafsir Hukum; Studi Tafsir Ahkam al-Qur’an al-
Jassas. Karya yang menjadi sebuah buku ini ditulis oleh Mugthi Ali, SH.,
M.Ag dari tesisnya. Isi dari buku ini secara komprehensif mengupas tentang
realitas fanatisme madzhab dalam tafsir hukum dalam Tafsir Ahkam al-
Qur’an karya al-Jassas. pendapat-pendapat yang digunakan serta
kecendrungan-kecendrungan yang mempengaruhi penulisan tafsir oleh al-
Jassas dikupas secara gamblang oleh penulis.

3. Subjektivitas Dalam Penafsiran al-Qur’an: Fenomena Tafsir Bercorak

Sektarian. Sebuah jurnal yang ditulis oleh Mawardi pada tahun 2018. Dalam
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jurnal tersebut penulis mengupas tentang sejarah, dan asalmula tafsir bercorak
sectarian disertai contoh-contoh penta’wilan yang dilakukan oleh kelompok-
kelompok tersebut dan mendapat kesimpulan bahwa tafsir partisan lahir
dikarena kecendrungan para mufasir untuk mencari legitimasi mazhabnya atau
mereka menafsirkan al-Qur’an untuk membenarkan mazhabnya sehingga jika
didapatkan ayat yang tidak sesuai dengan mazhabnya maka ayat tersebut
ditakwil sesuai dengan mazhabnya. Akibat dari penafsiran bercorak ini
menjadikan al-Qur’an bukan lagi "rahmatan lil 'alamin” tetapi tidak lebih dari
sebuah ideologi yang menguntungkan satu mazhab dan merugikan mazhab
yang lain sehingga lahirlah tafsir-tafsir yang tidak sesuai dengan pesan al-
Qur’an itu sendiri.

Dari beberapa telaah yang telah dilakukan secara seksama, penelitian ini
memiliki persamaan dan perbedaan dengan dua peneliti di atas yang tidak
mengurangi orisinalitas penelitian yang hendak diangkat di sini. Adapun,
persamaan dengan tiga penelitian di atas adalah sama tema pokoknya, yakni
mengangkat tema tentang fanatisme mazhab dalam tafsir hukum dan adanya
subjektifitas penafsiran dalam beberapa kitab tafsir. Sementara yang membedakan
penelitian ini adalah bahwa Penelitian ini penulis fokuskan untuk mengupas
realitas fanatisme mazhab dalam tafsir ahkam yang menitik beratkan pada kajian
kritik tafsir sektarian terhadap Kkitab tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-

Harrasi.
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H. Metode Penelitian

Untuk mengetahui dan menjelaskan adanya segala sesuatu yang
berhubungan dengan pokok permasalahan, diperlukan suatu pedoman penelitian
yang disebut metodologi penelitian, yaitu suatu cara melukiskan sesuatu dengan
menggunakan pikiran secara seksama untuk mencapai suatu tujuan. Sedangkan
yang dimaksud penelitian sendiri adalah suatu kegiatan untuk mencari,
merumuskan dan menganalisa sampai menyusun laporan.®* Penggunaan metode
dan penelitian merupakan upaya yang harus diperhatikan, sebab metode penelitian
selain digunakan sebagai rencana kerja juga menentukan arah penelitian. Oleh

karena itu ada beberapa hal yang perlu diperhatikan mengenai penelitian ini.

1. Jenis Penelitian

Dari jenisnya, penelitian ini menggunakan jenis penelitian Library
Research (kajian Pustaka), karena sumber-sumber data yang peneliti
kumpulkan sebagai rujukan dalam penelitian ini adalah literature-literatur
berupa teks yang berkaitan dengan topik penelitian.

Dalam penelitian ini penulis menggunakan metode kualitatif
(qualitative approach) dengan mengumpulkan data-data sebanyak mungkin, di
mana penyajian data tidak dilakukan dengan mengungkapkannya secara
numeric sebagaimana penyajian data kuantitif. karena karakteristik penelitian
yang akan dilakukan memenuhi segala instrument yang harus dipenuhi oleh
suatu penelitian yang bersifat kualitatif seperti (1) data adalah berupa

dokumen yang bersifat alamiah (natural setting), (2) pengambilan sampel

%2 Cholid Narbuko, Metode Penelitian (Jakarta: Bumi Pustaka, 2007), 51.
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ditetapkan secara purposive (3) peneliti menjadi instrumen kunci dalam
mengumpulkan dan menginterpretasikan data, (4) analisis data secara induktif,
dan (5) makna merupakan hal yang sangat esensial.
2. Sumber Data

Sumber data yang diperlukan peneliti dalam penelitian Library
Research ini dilakukan dengan cara mengkaji sumber-sumber pustaka terkait
objek kajian peneliti, yaitu berupa buku-buku, jurnal dan artikel yang
membahas tentang objek kajian dan literatur-literatur yang terkait dengannya.
Untuk mendapatkan akurasi data yang diperoleh akan lebih relevan dan valid

maka dalam penelitian akan digunakan dua jenis sumber data.

a. Sumber Data Primer

1) Tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi

b. Sumber Data Sekunder
1) Tafsir-tafsir mu’tabaroh sebagai pembanding.
2) Tafsir Ayat Ahkam: Tafsir Tematik Ayat-Ayat Hukum oleh Dr.
Kadar M. Yusuf, M, Ag.
3) Al-Ta’assub al-Madhhabi i al-Tarikhi al-Islami
4) Al-Ta’assub al-Madhhabi wa al-Tatarruf al-Dini wa Atharuhum
‘ala Da’wat al-Islamiyyah

5) Bid’ah al-Ta’assub al-Madhhabi karya Muhammad ‘Ied ‘ Abbasi

** Robert C. Bogdan & Sari Knopp Biklenn, Qualitative Research for Education: An Introduction
to Theory and Methode, (London: Allyn and Bacon, Inc, 1982), 10.
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6) al-Ta’assub al-Madhhabi 7 al-TafSir: asbabuhu wa atharuhu Karya
Muhammad Ilyas Muhammad Anwar.

7) Mugaranah Madzahib karya Ahmad Musaddad, S.HI, M. SI

8) Kitab-kitab tentang al-Dakhil dalam penafsiran seperti metode
kritik al-Dakhil fi al-Tafsir, a/-lttijahat al-Munharifat fi TafSir al-
Qur’an al-Karim: awafiuha wa datauha, al-Dakhil Fi al-Dirasah al-
Manhajiyah wa al-Namadij al-Tatbigiyyah dll.

9) Mugaddimah al-Tafsir Karya Ibn Taimiyyah, dan

10) Literature-literatur yang berkaitan dengan objek penelitian.

3. Teknik dan Langkah Pengumpulan Data

Teknik pengumpulan data merupakan langkah yang paling strategis
dalam penelitian, karena tujuan utama dari penelitian adalah mendapatkan data.
Tanpa mengetahui teknik pengumpulan data, maka peneliti tidak akan
mendapatkan data yang memenuhi standar data yang ditetapkan.** Adapun
untuk memperoleh data yang dibutuhkan dalam penelitian ini adalah dengan
cara dokumentasi yakni mengumpukan beberapa data yang berkaitan dengan
penelitian.

Adapun langkah-langkah pengumpulan data dalam penelitian ini adalah
sebagai berikut:

a. Membaca secara mendalam sumber studi kasus kitab Tafsir Ahkam al-

Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi serta buku-buku yang terkait

** Sugiyono, Metode Penelitian Pendidikan: Pendekatan Kuantitatif, Kualitatif, dan R&D, cet.
XXII1 (Bandung: Alfabeta, 2016), 308.
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pembahasan tafsir yang menyoroti pengaruh latar belakang penafsir
dengan hasil penafsiran yang dilakukan. Kajian-kajian hukum Islam
dengan term mugaranah mazhab dapat dijadikan sumber penelitian ini
untuk membuktikan relevansi riil terjadinya perbedaan pendapat
diantara mufasir yang fokus pada ayat-ayat hukum;

Melakukan unitizing yaitu proses untuk mengambil data yang tepat dan
mengolahnya sesuai kebutuhan penelitian yang mencakup teks, gambar,
suara, dan data-data lain yang dapat diobservasi lebih lanjut. Dalam
analisis penelitian ini, penulis hanya akan fokus pada data berupa teks
yang bersumber pada data kepustakaan baik primer maupun sekunder.
Dalam penelitian ini proses unitizing ini akan mengambil data-data
yang dapat diobservasi dari sumber objek penelitian yakni kitab Tafsir
Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi.

Melakukan inferensi data yaitu dengan melakukan analisis yang lebih
mendalam terhadap data-data yang telah ditetapkan dan direduksi
sehingga data yang ada terverifikasi dengan baik. Tahapan ini
menggunakan konstruksi analitis (analytical construct) untuk mengukur
kelayakan kesimpulan penelitian agar hasil akhirnya valid, reliable,
objektif dan praktis. Maka penyajian dalam konteks ini bukan hanya
berarti induktif atau deduktif saja tetapi menyajikan keterkaitan antar
keduanya.

Tahapan akhir dari teknik analisis data ini adalah menarasikan

(narrating) hasil analisis data yang dilakukan dengan tahapan-tahapan
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proses yang runtut di atas. Narasi ini akan memberikan jawaban

terhadap rumusan permasalahan penelitian yang diajukan.

4. Teknik Analisa Data

Analisa data merupakan cara yang dipakai untuk menelaah dan
menguraikan data yang tersedia dari berbagai sumber, hingga menghasilkan
kesimpulan. Sehingga dapat disimpulkan suatu hal yang dapat diinformasikan
pada orang lain.*® Dalam menganalisis data-data yang terkumpul, peneliti
menggunakan metode diskriptif-analisis, dengan teknik analilis isi Analisa isi
(content analysis) yaitu digunakan untuk mendiskripsikan segala hal yang
berkaitan dengan pokok pembicaraan secara sistematis, faktual dan akurat
mengenai sesuatu yang diteliti. Dari sinilah akhirnya diambil sebuah
kesimpulan umum yang semula berasal dari data-data yang ada tentang obyek
permasalahannya.*®

Metode analisis data yang fokus pada isi (content analysis)
menunjukkan pada metode analisis yang integrative dan secara konseptual
cenderung diarahkan untuk menemukan, mengidentifikasi, mengolah, dan
menganalisis bahan penelitian untuk memahami makna, signifikansi, serta
relevansinya.®” Secara umum analisis isi berupaya untuk mencari solusi
permasalahan terutama yang berkaitan dengan penelitian bisa juga digunakan

untuk mendeskripsikan pendekatan lain agar mudah dipahami.

% Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: PT. Remaja Rosda, 2011), 248.

% |skandar, Metodologi Penelitian Penalaran dan Sosial Kualitatif dan Kuantitatif (Jakarta:
Gaung Persada, 2010), 219.

*” Burhan Bungin, Metode Penelitian Kualitatif; Metode ke arah ragam Varian Kontemporer
(Jakarta: Raja Grafindo, 2007), 20
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Jika diaplikasikan dalam penelitian ini maka content analysis berarti
mencari ayat-ayat yang bias mazhab kemudian mengidentifikasi, mengolah,
dan menganalisis ayat-ayat tersebut untuk memahami makna, signifikansi,
serta relevansinya.

I.  Sistematika Pembahasan

Agar lebih sistematis, maka penyusunan tesis ini terbagi dalam lima Bab.
Satu bab pendahuluan, tiga bab sebagai pembahasan. Salah satunya tentang hasil
penelitian dan bab terakhir sebagai bagian penutup. Pada bagian penutup akan
memaparkan kerangka kesimpulan dan rekomendasi terhadap hasil penelitian
yang dilakukan pada bab-bab sebelumnya.

Jika digambarkan maka uraiannya sebagaimana berikut:

Bab pertama, Pendahuluan yang berisi latar belakang masalah,
identifikasi masalah dan batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian,
kegunaan penelitian, kerangka teoritik, penelitian terdahulu, dan metode
penelitian serta sistematika penelitian.

Bab kedua, Tafsir Ahkam: Metode dan perkembangannya. berisi tentang
kajian teoritik mengenai perkembangan tafsir khususnya yang memiliki corak
fokus pada penafsiran ayat-ayat hukum, Sejarah perkembangan tafsir hukum akan
dimulai sejak zaman Rasulullah hingga era afirmatif. Selanjutnya penulis akan
membahas tentang metodologi dan perkembangan tafsir hukum

Bab ketiga, Fenomena Fanatisme dalam Tafsir. Dalam bab ini penulis
akan fokus membahas tentang fenomena fanatisme dalam geliat tafsir hukum pada

masa al-Kiya al-Harrasi hidup yakni pada abad ke IV (era afirmatif) ketika bani
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Abbasiyah berkuasa. Di sini penulis berusaha mengeksplor hubungan antara
perkembangan penafsiran yang fokus pada ayat hukum seiring dengan
berkembangnya mazhab-mazhab hukum kala itu. Dan penulis juga menyertakan
sketsa biografi al-Kiya al-Harrasi dan tafsirnya ke dalam bab ini.

Bab keempat, Fanatisme al-Kiya al-Harrasi dalam kitab tafsir a/-Ahkam
al-Qur’an yang berisi Hasil Penelitian. Dalam bab ini akan dipaparkan data-data
yang telah diperoleh peneliti sebagai sumber-sumber yang akan dianalisa
mengenai fanatisme mazhab dalam ayat ahkam terhadap Kitab tafsir a/-Ahkam al-
Qur’an Karya al-Kiya al-Harrasi dan melakukan studi kritis tentangnya.

Bab kelima adalah bab penutup, berisi kesimpulan dari pembahasan yang
dilakukan berdasarkan rumusan masalah yang penulis sampaikan pada bab
pertama penelitian ini. Bab ini juga akan memberikan saran dan rekomendasi
yang terkait dengan penulisan penelitian ini baik yang ditujukan untuk penulis
sendiri maupun masyarakat umum agar penelitian yang penulis lakukan bisa

dijadikan acuan dan ditindak lanjuti.



BAB 11

TAFSIR AL-AHKAM: METODE DAN PERKEMBANGANNYA

A. Konsep Metode Penulisan Tafsir al-Ahkam

Secara umum, syari’at Islam adalah ketentuan Allah yang tertulis dalam
keseluruhan teks al-Qur’an dan al-Sunnah yang seharusnya menjadi pedoman
hidup manusia. Syari’at yang terkandung di dalam al-Qur’an dalam konteks ini
menyangkut hubungan khusus antara individu dengan Allah dan sebagian yang
lain menyangkut antara hubungan antar individu dalam kehidupan masyarakat.*

Pesan-pesan syari’at yang terakomodir dalam al-Qur’an dan al-Sunnah
memerlukan berbagai macam penjelasan. Penjelasan tersebut bisa datang dari al-
Qur’an itu sendiri misalnya melalui penjelasan antar ayat dengan ayat atau melalui
penjelasan al-Sunnah. Sebagian penjelasan teks-teks al-Qur’an atau al-Sunnah
bisa jadi tidak ditemukan penjelasannya dalam teks yang lain. Oleh karena itu
agar dapat diaplikasikan dalam kehidupan sehari-hari maka teks-teks tersebut
memerlukan pemahaman dan penjelasan lebih lanjut. Para penafsir atau fugaha’
telah berusaha semaksimal mungkin untuk melakukan penafsiran sendiri teks-teks
agama tersebut dan membuat formulasi baru sesuai dengan apa yang dimaksud
oleh syari’at (mnaqasid al-shari ah).?

Selain penjelasan tentang teks-teks yang ada dalam al-Qur’an dan al-
Sunnah, para ulama juga berusaha untuk menetapkan formulasi hukum yang

belum ditetapkan secara rinci dan jelas oleh teks-teks al-Qur’an dan al-Sunnah

! Rifyal Ka’bah, Penegakan Syariat Islam di Indonesia (Jakarta: Khairul Bayan, 2004), 4.
> Mugthi Ali, Fanatisme Mazhab dalam Tafsir Hukum: Studi Tafsir Askam al-Quran al-Jassas
(Tangerang: Gaung persada Pers, 2019), 26
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untuk memastikan pandangan Islam mengenai hal ini. Konsep inilah yang
dimaksudkan dengan figih. Sedangkan hukum Islam dapat disimpulkan sebagai
pemahaman syari’at yang telah diformulasikan dalam bentuk teks hukum berupa
konstitusi, undang-undang dan peraturan yang mengikat warga negara. Dari sini,
hukum Islam diibaratkan sebagai hukum yang menjadi acuan suatu negara atau
bagian dari hukum negara itu sendiri.

Salah satu corak yang menjadi diskursus dalam kajian mazhab tafsir
kontemporer adalah mengenai /awn al-fighi atau tafsir ayat-ayat hukum yang
lebih populer dengan terma tafsir al-ahkam. Dalam bukunya A/-Tafsir Wa al-
Mufassirun, Muhammad Husain al-Dzahabi menamakannya dengan al/-tafsir al-
fighi atau tafSir al-fugaha’?

Tafsir al-ahkam merupakan ragam corak dari banyaknya penafsiran al-
Qur’an. Ayat-ayat al-Qur’an yang menjadi landasan hukum Islam adalah objek
utama corak ini. Penafsiran ayat-ayat tersebut berpotensi untuk menjadi acuan
dalam istinbat hukum. Sebagaimana ayat-ayat yang mengandung amr, nahi, atau
permasalahan lainnya dalam figih yang berkaitan dengan perbuatan mukallaf

maka termasuk dalam kategori ayar ahkam.*

1. Terminologi 7afsir al- Ahkam
Tafsir al-ahkam dibentuk dari dua kata yaitu tafsir dan ahkam yang

merupakan jama’ dari lafaz al-hukm.

> Muhammad Husain al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirin, jilid IT (Kairo: Maktabah Wahbah,
2003), 319-348.
* Ibnu Juzai al-Kalbi, ar-Tashil li ‘Ulum at-Tanzil, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), 7
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Kata zafsir sendiri, berarti penampakan atau penjelasan suatu makna.

Ahmad Ibnu Faris (w. 395 H) pakar ilmu bahasa menjelaskan dalam bukunya

al-Maqayis Fi al-Lughah bahwa kata 7% mengandung makna keterbukaan

dan kejelasan.’

Patron kata rafsir yang terambil dari kata ,«a yang mengandung

makna kesungguhan membuka atau keberulang-ulangan melakukan upaya
membuka, sehingga itu berarti kesungguhan dan berulang-ulangnya upaya
untuk membuka apa yang tertutup/menjelaskan apa yang mushkil/sulit dari
makna suatu lafaz.’

Bermacam-macam formulasi yang dikemukakan para pakar tentang
maksud “tafsir al-Qur’an”, salah satu definisi yang singkat tetapi cukup
mencakup adalah penjelasan yang tersembunyi tentang maksud ayat-ayat
Allah sesuai dengan kemampuan manusia dan kecenderungan sang penafsir.

Seorang mufassir sering terbentur pada pengertian tentang tafsir
Qur’an, padahal makna tafsir bisa berubah-ubah sesuai perubahan konteks dan
sistem kehidupan masyarakat yang mana menjadikan makna penafsiran itu
sangat relatif dan tidak tetap, tergantung kapan dan siapa yang menyusun
sehingga mufassir membutuhkan kejelian ketika ia akan masuk di dalamnya.

Sebagai sebuah kosa kata dalam bahasa Indonesia, kata “hukum”

sebenarnya berasal dari bahasa Arab yaitu berasal dari kata hukm yang berarti

> Ahmad Ibnu Faris, al-Maqayis Fi al-Lughah (Beirut: Dar al-Fikr, 1994), 129
% M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Tangerang: Lentera Hati, 2013), 9
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“ketetapan”  (provision), “putusan”  (judgement, verdict, decision),
“pemerintahan” (government), ‘kekuasaan” (authority, power), “perintah”

(command), “hukuman” (sentence) dan makna-makna lainnya.’

Kata kerja yang terbentuk dari kata (SJ-\ yaitu ¢§> - Vﬁé yang dapat

berarti  “memutuskan”, “mengadili”’, “menetapkan”, ‘“menghukum”,

“memerintahkan” serta makna-makna lainnya. Asal usul kata V‘<" berarti

mengendalikan dengan satu pengendalian.®

Sedangkan pengertian ¢.<.4-\ yang lebih umum secara bahasa adalah bila

“anda memutuskan sesuatu dengan begitu atau begini, baik keputusan tersebut
mengikat orang lain selain anda atau tidak rnengikat”.9

Jika digabung pengertian terminologis antara keduanya maka zafsir al-
ahkam adalah penjelasan tentang firman-firman Allah yang berkaitan dengan
aspek perintah, larangan atau keputusan-keputusan yang dapat mengikat atau
tidak mengikat sesuai dengan kemampuan manusia.

Adapaun definisi yang dikemukakan Oleh Nur al-din ‘Itr, bahwa tafsir

al-ahkam ialah:

e SV bliz) 245 0Ly sV T Ay 48 sty (U1 it

7 Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic (London: Macdonald & Evans Ltd., 1980),

196.

® al-Raghib al-Asfahani, Mu’jam Mufradat Alfadh al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr. t.t), 126.
9 -
Ibid., 126
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“Metode penafsiran al-Qur’an yang berfokus pada pengkajian ayat-ayat

hukum serta cara dl%lam melakukan penggalian hukum (istinbath) dari

ayat-ayat tersebut”.

Dalam definisi ini, setidaknya ada tiga istilah penting dalam proses
tafSir al-ahkam, yaitu: ayat ahkam, ahkam, dan istinbat ahkam.™

Para mufassir sendiri tidak berkomentar tentang definisi apapun
mengenai makna ayat hukum ini. Alasan yang memungkinkan tidak adanya
tentang definisi ayat hukum karena untuk sampai pada arti yang dimaksudkan
haruslah merujuk kepada ‘ urfal-Qur’an dan tabadur (yang tercepat dipahami)
dan tidak perlu kepada hal-hal lain lagi.*

Namun begitu, Muhammad Fakir al-Mubadi berupaya memberikan
definisi terhadap ayat-ayat hukum di dalam bukunya yang berjudul Ayat al-
Ahkam Tatbigi: Figh al-Qur’an. Menurutnya ayat ahkam adalah ayat al-
Qur’an yang berisikan hukum zak/Zifi (penjelasan hukum yang mengarah dan
berkaitan secara langsung kepada perbuatan manusia yaitu wajib, Sunnah,
haram, makruh dan mubah) atau hukum wad’i (penjelasan hukum yang tidak
berkaitan secara langsung dengan perbuatan manusia, seperti sah dan tidak
sahnya suatu perbuatan).’® Melihat definisi tampaknya tidak ada perbedaan
mengenai apa itu figh, syariat Islam dan hukum Islam.

Dengan demikian tafsir yang beraliran macam ini kadang-kadang yang

ditafsirkan adalah ayat-ayat yang berkaitan tentang hukum figih saja, baik

Y'Nar al-Din “Itr, ‘Ulim al-Qur’an, (Damaskus: Matba’ah as-Sabah, 1414 H/1993 M), 103.

1 Isnan Anshory, Mengenal tafsir ahkam (Jakarta Selatan: Rumah Figih Publishing, 2018), 6

2 ilik Ummi Kultsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ayat-ayat Ahkam (Ciputat: UIN Press,
2015), 11.

3 Muhammad Fakir Mubadi, Ayat-ayat Hukum dalam Pandangan Imamiyah dan Ahlusunnah,
Penerjemah Sirojudin (Jakarta: Nur Huda, 2014), 12.
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berupa ibadah, muamalah, munakaha, jinayat, siyasah dan lain-lain.
Sedangkan ayat lain yang tidak membahas atau bahkan tidak memuat hukum

figih tidak ditafsirkan bahkan tidak dimuat sama sekali.
2. Bilangan Ayat Ahkam dalam Al-Qur’an

Sebagaimana dijelaskan, yang dimaksud ayat ahkam adalah ayat-ayat
al-Qur’an yang bisa dijadikan landasan hukum figih. Ali al-Ubaid memberi
pengertian tentang ayat ahkam sebagaimana berikut:

“Ayat-ayat yang menjelaskan hukum-hukum figih (bersifat praktis dan

amaliyah) dan menjadi dalil atas hukum-hukumnya baik secara nash
atau secara istinbath.”**

Hanya saja, para ulama tidak sehaluan mengenai jumlah ayat-ayat al-
Qur’an yang dapat dikatagorikan ayat ahkam secara pasti. Setidaknya secara
umum, para ulama terbagi dalam dua pendapat, yakni:

a. Hanya beberapa ayat

Pendapat ini dianut oleh jumhur ulama. Mereka mendasarkan
pendapatnya pada fakta atas keberadaan ayat-ayat hukum dalam al-Qur’an
yang terbatas. Di mana tidak semua ayat al-Qur’an dijadikan sebagai sandaran
hukum figih. Namun mereka kemudian berbeda pendapat tentang jumlah pasti
ayat ahkam dalam al-Qur’an.

1) Menurut Ibnu Qayyim al-Jauziyyah dan Tantawi Jauhari, jumlahnya

sebanyak 150 ayat.

" Ali bin Sulaiman Al-Ubaid, Tafasir Ayat al-Ahkam wa Manahijuha, (Riyad: Dar al-
Tadmuriyyah, 1431 H/2010 M), 125.
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2) Menurut al-Qinnawji, Ahmad Amin dan al-Khudari Bik, berjumlah 200
ayat.'®

3) Menurut Abdul Wahhab Khallaf, terdapat 228 ayat hukum.

4) Menurut Mugqatil bin Sulaiman, al-Ghazali, al-Razi, al-Mawardi, Ibnu
Juza’i al-Kalbi, dan Ibnu Qudamah, berjumlah 500 ayat.*®

5) Menurut Ibnu al-Mubarak, berjumlah 900 ayat.

6) Dan menurut Abu Yusuf, berjumlah 1.110 ayat. Bahkan ada pula yang

menyatakan lebih banyak dari jumlah tersebut.

Jika demikian halnya, maka dapat disimpulkan bahwa jumlah ayat
ahkam dalam al-Qur’an berkisar antara 150 hingga 1.110 ayat, atau sekitar 2,5
% hingga 17.2 % dari 6000 lebih ayat al-Qur’an."’

Adapun sebab perbedaan pengkategorian jumlah ayat ahkam ini,
sebagaimana dijelaskan oleh Manna’ al-Qatthan dalam kitabnya az-Tashri’ wa

al-Figh fi al-Islam:

Sler @alisy algV MW S AT side o Ot el i Ly
Ayl

“Dan para ulama tidak bersepakat dalam pembatasan ayat-ayat ahkam

oleh karena perbedaan mereka dalam pemahaman dan pendalilan ayat-

ayat ahkam”.*®

'S Sadiq Hasan al-Qinnawji, Nay/ al-Maram min TafSir Ayat al-Ahkam, 13, al-Khudhari Bik,
Tarikh at-Tashri’ al-Islami, 34.

' Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan i Ulim al-Qur’an, Muhaqgiq Muhammad Abu al-Fadl
Ibrahim (t.tp: Dar lhya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957), 3

7 Moh. Amin Suma, Pengantar Tafsir Ahkam, cet. 2 (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2002), 31-
32

'8 Manna’ Khalil al-Qattan, a/-Tashri’ wa al-Figh fi al-Islam: Tarikhan wa Manhajan, 68
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b. Tidak Terbatas

Pendapat ini dianut oleh sebagian ulama seperti Najm al-Din at-Tufi,
Ibnu Daqiq al-‘Ied, ash-Shan’ani, dan ash-Shaukani, yang mengatakan bahwa
ayat-ayat hukum itu tidak terbatas, dan bahwa seluruh ayat-ayat al-Quran atau
sebagian besarnya mengandung hukum yang menjadi sumber primer dalam
kajian figih Islam, meski hanya terselip secara implisit di mana kebanyakan
orang kurang menyadarinya.'® Al-Qarafi juga mengatakan bahwa dalam suatu

ayat tidak ada satu pun kecuali di dalamnya terkandung suatu hukum.*

3. Metodologi Penulisan 7afsir al-Ahkam

a. Metode Tafsir Tahlili dan Metode Tafsir Maudu’i Sebagai Alternative.
Sebagaimana yang kita ketahui, tafsir telah mengalami
perkembangan dari berbagai aspek.?* Baik dari segi kodifikasi,?* corak®®

dan metode penafsiran,* Tipologi tafsir berkembang terus dari waktu ke

' Najm al-Din al-Rabi’ Sulaiman at-Tufi, Sharah Mukhtasar ar-Raudah (Arab Saudi: Wizarat al-
Shu’un al-Islamiyyah), 577-578

20 Shihab ah-Din al-Qarafi, Sharah Al-Tangih al-Fusul (Beirut: Dar al-Fikr, 2004), 437

2L M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat (Jakarta : Mizan, Cet. 111, 2009), 105-111.

2 Adapun perkembangan tafsir dari segi kodifikasinya, yaitu: Periode pertama, periode masa
Rasulullah, Sahabat dan 7abi’in dimana tafsir belum tertulis dan masih tersebar secara lisan.
Periode kedua, kodifikasi hadis secara resmi pada masa pemerintahan Umar bin Abd al-Aziz (99-
101 H). Pada periode ini tafsir ditulis bersama dengan hadis, dan dihimpun dalam satu bab seperti
bab-bab hadis. Periode ketiga, dimulai dengan penyusunan kitab-kitab tafsir secara khusus dan
berdiri sendiri yang oleh sementara ahli diduga dimulai oleh al-Farra’ (w. 207 H) dengan kitabnya
yang berjudul Ma’ani al-Qur’an. Adapun perkembangan tafsir dari segi corak penafsirannya:
Periode Pertama, penyampaian ayat-ayat disertai dengan bayan/penjelasan. Periode Kedua: hadis-
hadis telah beredar sedemikian pesatnya dan bermunculanlah hadis-hadis palsu dan lemah.
Perubahan sosial semakin menonjol, dan timbul persoalan yang belum pernah terjadi atau
dipersoalkan pada masa Nabi, Sahabat ataupun 7ab:i’in. Seiring dengan perkembangan zaman
peranan akal atau ijtihad semakin berkembang dan menempati porsi yang luas, sehingga
bermunculan berbagai kitab dengan penafsiran yang beraneka ragam coraknya.

% Ibid., 110

*Ibid.,
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waktu sesuai dengan tuntutan dan perkembangan zaman, dimulai dari
tafsir bi al-ma’thur berkembang ke arah tafSir bi al-ra’yi. TafSir bi al-
ma’thur menggunakan nas dalam menafsirkan al-Qur’an, sementara tafsir
bi al-ra’yi lebih mengandalkan ijtihad dengan akal. Berdasarkan metode
penafsiran, maka tafsir terbagi menjadi tafsir tahlili, maudu’i, ijmali dan
mugqaran.

Tafsir hukum merupakan salah satu corak dalam penulisan tafsir
yang fokus pada pembahasan aspek-aspek hukum di dalam al-Qur’an.
Secara umum metode yang digunakan mufassir dalam tafsir al-ahkam
adalah sebagai berikut:

Petama, mufassir menafsirkan secara tahlili, yakni dengan cara
mendiskripsikan uraian makna yang terkandung didalam ayat-ayat al-
Qur’an dengan mengikuti tertib susunan atau urutan-urutan surat-surat dan
ayat-ayat al-Qur’an itu sendiri dengan sedikit banyak melakukan analisis
di dalamnya.?®

Dengan metode ini, biasanya seorang mufasir menafsirkan ayat-
ayat al-Qur‘an dengan memaparkan seluruh aspek yang yang ada serta
menerangkan makna-makna yang tercakup di dalamnya dari sudut
pandangnya sesuai dengan kecenderungan dan keahlian mufasir yang
menafsirkan ayat-ayat tersebut.”® Biasanya penafsiran dimulai dengan

mengemukakan kosakata diikuti dengan penjelasan mengenai arti global

> Abd al-Hayyi al-Farmawi, al-Bidayah fi al-TafSir al-Maudu’7 (Kairo: al-Hadarat al Gharbiyyah,
1977), 23
%® Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir (Bandung: Tafakur, 2009),31
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ayat, kemudian dijelaskan munasabah—nya (korelasi ayat-ayat), asbab al-

nuzul-nya, juga dalil-dalil yang berasal dari Rasulullah Saw, sahabat,
tabi’in, bahkan pembahasan kebahasaan dan lainnya yang terkadang
bercampur baur dengan pendapat mufasir itu sendiri yang diwarnai oleh
latar belakang kehidupan bahkan mazhabnya, dan aspek lain yang
dipandang dapat menunjang pemahamannya terhadap nash al-Quran.?’

Kedua, menafsirkan dengan metode maudu’iltematik. Yakni pola
penafsiran dengan cara menghimpun ayat-ayat al-Qur’an yang
membicarakan satu topik yang setema dan menyusun berdasarkan
kronologis turunnya ayat (asbab al-Nuzul), kemudian memberi penjelasan/
menguraikan pokok-pokok kandungan makna dan hukumannya, komentar
berupa tarjih atau muqgaran tanpa tarjih, dan selainnya. Hasilnya diukur
dengan teori-teori yang dapat dipertanggung jawabkan dan akurat
sehingga mufasir dapat menyelami bagian-bagian yang terdalam sekalipun
karna menyajikan tema secara utuh dan sempurna dengan ungkapan yang
sederhana.?®

Metode ini berusaha mencari jawaban al-Qur’an dengan cara
mengumpulkan ayat-ayat al-Qur’an yang mempunyai tujuan yang Sama.
Karna sama-sama membahas topik, judul tertentu dan menertibkannya

sesuai dengan sistematika di atas secara utuh dan komprehensif.?®

%7 al-Farmawi, al-Bidayah £i al-Tafsir al-Maudu’i, terj. Suryan A. Jamrah (Jakarta: Raja Grafindo

Persada, 1994), 21

28 al-Farmawi, al-Bidayah fi al-TafSir al-Maudu’7, 52

 Muhammad Bagir Al-Sadr, “Pendekatan Tematik Terhadap Tafsir al-Quran”. dalam Ulum al-
Qur’an. Vol. I. No. 4. 1990, 52
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Sistematika yang dilakukan mufasir dengan metode ini adalah
dengan menentukan tema-tema khusus sesuai dengan bab-bab pembahasan
yang biasa dilakukan pada penulisan kitab figh. Tema-tema tersebut
misalnya tentang taharah, shalat, puasa, zakat, munakahat (perkawinan)
serta tema-tema kontemporer lainnya seperti Riba, Korupsi Bunga bank
dan lain-lain yang menjadi sasaran ilmu figh, kemudian menghimpun
seluruh ayat al-Qur’an yang berkaitan dan berbicara tentang tema yang
sama, baik surat makkiyyat atau surat madaniyyat, dan menentukan urutan
ayat-ayat yang sesuai dengan masa turun dan sebab turunnya dan (jika
ayat-ayat itu turun karena sebab-sebab tertentu), menjelaskan munasabah
(relevansi) antar ayat, kemudian menyusun tema bahasan di dalam
kerangka yang pas, sistematis, sempurna, dan utuh (outline) yang
mencakup semua segi dari tema, mufassir dapat melakukan
kontekstualisasi ayat-ayat hukum ini yang dihubungkan dengan
problematika kontemporer pada saat itu.*

Dalam kenyataannya ayat-ayat hukum tidaklah terkumpul dalam
satu atau dua surat akan tetapi bercampur dengan ayat-ayat lain.
Konsekuensi lebih jauh dari kenyataan tersebut mufassir yang hanya
bertujuan menafsirkan ayat-ayat hukum tidak bisa langsung menafsirkan
secara urut sebagaimana tartib yang ada dalam mushaf uthmani. Tetapi

mufassir dituntut umtuk memilah-milah ayat ahkam diantara ayat lain,

** Lilik Ummi Kaltsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ayat-ayat Ahkam, 11.
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baru kemudian bisa dilakukan penafsiran dengan menggunakan metode
topical atau menurutkan dan menguraikan ayat hukum yang ada.
b. Metode Penyusunan Kitab 7Tafsir al-Ahkam

Penyusunan tafsir bercorak hukum dengan berbagai metode telah
dikenal secara pasti. Para ulama’ menempuh jalannya sendiri-sendiri
dalam menyusun kitab tafsir mereka. Secara umumnya, metode tersebut
antaranya :*!

1) Disusun berdasarkan berdasarkan urutan surat dan diberi bab-bab
sebagaimana bab-bab figih. Setiap bab diberi tema yang sesuai
dengan masalah yang akan disampaikan. Metode ini seperti yang
ditempuh oleh al-Jassas dalam kitabnya Ahkam al-Qur’an.

2) Disusun berdasarkan urutan surat, menyebutkan nama surah, ayat
yang berkaitan dengan ayat hukum dan menguraikan kandungan
ayat dengan berbagai masalah yang akan dibahas. Metode ini
diantaranya diterapkan oleh Al-Kiya al-Harrasi, Ibn al-Arabi dan
al-Qurtubi.

3) Disusun tidak berdasarkan urutan surat tetapi disusun berdasarkan
bab-bab sebagaimana bab-bab dalam figh. Pada setiap bab
dimasukkan ayat-ayat yang setema dengan disertakan penjelasan
yang tajam, menjelaskan hukum-hukum yang ada di dalamya
Metode ini diterapkan oleh mayoritas ulama’ tafsir modern-

kontemporer.

' “Abd al-Ghafur Mahmud Mustafa Ja’far, al-TafSir wa al-Mufassirun fi Thawbihi al-Jadid,
(Kairo: Dar al-Salam, 2007), 525
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4)  Disusun berdasarkan urutan mushaf. Pertama menyebutkan ayat
kemudian menyebutkan asbab al-Nuzul, lathaif al-TafSir, Qira’at,
I'rab, dan menjelaskan hukum syara’ yang terkandung di
dalamnya. Diantara yang menggunakan metode ini adalah Shaikh

Muhammad ‘Ali al-Sabuni.

c. Metode Penafsiran Ayat Hukum

Secara umumnya, terdapat beberapa corak penafsiran ayat-ayat
hukum yang meliputi tema seputar hukum-hukum figh dan sumber
pengambilan tafsir. Antara lain ialah:

1)  Penafsiran berdasarkan sumber a/-Ma’thur yaitu menafsirkan ayat
dengan ayat al-Qur’an, hadith, pendapat sahabat dan pendapat
tabi’in. Contohnya tafsir yang dilakukan oleh Imam Ahmad bin
Hanbal. Beliau menafsirkan ayat-ayat hukum berdasarkan ayat al-
Qur’an dan hadith yang sahih. Selain itu juga beliau merujuk
tafsiran sahabat dan tabi in.*

5) Penafsiran berdasarkan aspek pengkajian al-Qur’an yaitu
menafsirkan ayat-ayat hukum bersumberkan pada aspek-aspek
dalam pengkajian al-Qur’an contohnya aspek bahasa, asbab al-
Nuzul, lathaif al-Tafsir, Qira’at, ['rab dalam al-Qur’an dan

sejenisnya. Contohnya adalah Imam al-Qurtubi dalam kitab beliau

32 Abd al-Ghafur Mahmud Mustafa Ja“far (2007), 258
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al-Jami’ li-Ahkam al-Qur‘an’> tafsir Rawai’ al-Bayan fi Tafsir

‘Ayat al-Ahkam karya Shaikh Muhammad “Ali al-Sabuni.

Penafsiran  berdasarkan perbincangan hukum figh yaitu
mengemukakan permasalahan dalam hukum figh. Contohnya kitab A/kam
al-Qur an yang ditulis oleh al-Jassas Beliau mengemukakan hukum-
hukum figh berdasarkan perselisihan yang berlaku antar mazhab.** Selain
itu, kitab Ahkam al-Qur an yang ditulis oleh Imam Ibn al-‘Arabi juga
banyak menyebut pendapat ulama’ ketika menafsirkan ayat-ayat hukum.
Begitu juga dengan manhaj yang dibawa oleh al-Kiya al-Harrasi dalam
kitab tafsirnya Ahkam al-Qur an yang banyak mengemukakan masalah

khilafiyyah dan mendatangkan Aujjah-hujjah atas setiap pendapat.®

B. Historiografi Perkembangan Tafsir Hukum

Pada umumnya, umat Islam ingin selalu menjadikan al-Qur’an sebagai
mitra dialog dalam menjalani kehidupan dan mengembangkan peradaban. Proses
dialektika antara teks yang terbatas dan konteks yang tak terbatas itulah
sebenarnya yang menjadi pemicu dan pemacu bagi perkembangan tafsir. Sehingga
dalam perjalanannya memunculkan inovasi kreatif yang beragam dalam
menafsirkan al-Qur’an. Produk penafsiran yang beragam ini tidak terlepas dari
kecenderungan mufassirnya, keadaan seperti ini menimbulkan adanya berbagai
corak penafsiran yang kemudian berkembang menjadi aliran tafsir yang

bermacam-macam tak terkecuali tafsir bercorak hukum. Pluralitas penafsiran al-

3 Yasin al-Ayubi, Raudat al-Jinan fi al-Jami’ Ii Ahkam al-Qur’an (Beirut: Dar al-Arqam, t.t), 8.
* Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahith i ‘Ulum al-Qur’an (Riyad: Mu’assasah al-Risalah, t.t),
377.

* Ibid., 379.



42

Qur’an seperti ini dipandang sah-sah saja, sepanjang dapat dipertanggung
jawabkan secara ilmiah dan moral.

Seiring dengan tantangan zaman dan problem yang dihadapi masyarakat,
lahirlah tafsir hukum yang merupakan bagian yang lebih kecil dari pembahasan
ilmu tafsir sekaligus menjadi penting karna hadir sebagai jawaban dari problem-
problem yang ada dalam rangka mengembangkan sebuah sistem sosial dan norma
yang dapat mengatur kehidupan manusia. Tafsir hukum juga mempunyai latar
belakang sejarah jauh sejak al-Qur’an mulai diturunkan kepada Rasulullah SAW.

Perkembangan tafsir hukum sejak zaman kenabian hingga saat ini
mempunyai beragam konteks yang berbeda-beda, meskipun memiliki fase-fase
fenomena tersendiri, motif perkembangan sejarah tafsir al-ahkam dapat
dihubungkan dengan perkembangan sejarah peradaban Islam yang dipengaruhi
oleh periodisasi dakwah Islam dan perkembangan kehidupan sosial umat Islam.
Berikut adalah periodisasi tafsir hukum sejak zaman Rasulullah hingga maraknya
aliansi mazhab hukum yang memberikan andil besar terhadap pembahasan tafsir
hukum dari segala aspek yang melingkupinya.

1. Tafsir al-Ahkam pada Masa Rasulullah

Sebagai suluh peradaban, Islam tidak diturunkan di ruang yang hampa.
Sebaliknya, pedoman hidup yang dibawa Nabi Muhammad melalui al-Qur’an
hadir sebagai penyambung dan pembaharu dari pwadaban yang saat itu sudah
mulai menjauhkan manusia dari nilai-nilai agung ketuhanan dan visi luhur

kemanusiaan.
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Periode hidup Nabi Muhammad SAW (570-632 M/11 H) sebagai Rasul
(610-632 M) penuh dengan tantangan dan tentangan dalam dakwah
menyampaikan risalah dan syi’ar Islam.

Umat islam telah mengetahui bahwa Nabi Muhammad Saw bertugas
utama dalam misi suci (Sacred Mission) untuk menyampaikan isi al-Qur'an, baik
dalam bentuk lisan, pengamalan dan segala praktek kandungan al-Qur'an selama
kurang lebih 23 tahun.*® Oleh karena itu, otoritas penuh dalam menafsirkan al-
Qur’an berada di tangan Rasulullah sebagai upaya menerangkan dan menjelaskan
apa yang samar dari al-Qur’an agar dapat dipahami dan dicerna dengan baik.
Untuk itu selama beliau masih hidup tak seorang pun dari para sahabat yang
berani melangkahi misi suci ini dalam menafsirkan al-Qur’an. Hal ini sudah

dijelaskan dalam QS. al-Nur: 54

2 22 e o A ws RO &/.f%_‘f/;/ s E b es 1 F LR
syned Of5 T s G V&L@ G oade GG 1355 06 T JaN I3abls a5kl o
(o%) :,;/J;S\ éLJ\ ‘j\ Jsdh J& s 5 130585

“Artinya: Katakanlah: "Ta'atlah kepada Allah dan ta'atlah kepada
rasul; dan jika kamu berpaling maka sesungguhnya kewajiban rasul
itu adalah apa yang dibebankan kepadanya, dan kewajiban kamu
sekalian adalah semata-mata apa yang dibebankan kepadamu. Dan
jika kamu ta'at kepadanya, niscaya kamu mendapat petunjuk. Dan
tidak lain kewajiban rasul itu melainkan menyampaikan (amanat

Allah) dengan terang".*’

Maka semasa Nabi Muhammad Saw masih hidup, beliau pun menjadi
pusat penafsiran al-Qur’an. Jika terdapat makna yang kurang dimengerti, para
sahabat segera menanyakannya kepada Nabi, sehingga pada masa ini tidak banyak

yang menjadi problem karna langsung berhadapan dengan sumber penyampai

% Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir, (Bandung: Tafakur, 2011), 17.
*” Depag RI, Al-Qur’an dan terjemahnya (Bandung: Marwah, 2011) , 67
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wahyu yakni Rasulullah.®® Maka ciri penafsiran yang berkembang di kalangan
sahabat adalah periwayatan yang langsung dinukil dari Nabi. Dalam artian, jika
terdapat ayat-ayat yang samar maknanya dan susah untuk dimengerti
kandungannya, maka beliau langsung menjelaskan dihadapan para sahabat.*

Di antara penafsiran Nabi adalah ketika beliau ditanya tentang salat wusta
oleh salah seorang sahabat, kemuadian Nabi menjelaskan bahwa yang dimaksud
salat wusta adalah salat ashar. Selain itu nabi juga menjelaskan bahwa al/-
Maghdubi dalam surat al-Fatihah berarti kaum Yahudi. Sedangkan a/-Dallin
adalah kaum Nasrani.

Terkait penafsiran yang dilakukan Nabi Muhammad Saw, para ulama’
memilih sepakat bahwa interpretasi Nabi terhadap al-Qur’an berpijak pada wahyu
dari Allah SWT semata. Seperti yang telah ditegaskan Allah dalam firman-Nya
bahwa apa yang disampaikan Rasulullah tidak lain adalah wahyu yang diturunkan
kepadanya tidak ada sangkut pautnya dengan nafsu beliau. Dari sini, penafsiran
Nabi dapat dikategorisasikan menjadi tiga bagian jika dilihat dari sumbernya

yaitu:

a. OLalL OVa) ,es yaitu menjadikan ayat al-Qur’an sebagai tafsiran ayat al-

Qur’an yang lain. Seperti, tafsiran kata v L ‘Ji pada QS. Al-Maidah (5):

1*® yang menerangkan tentang perkara yang halal dan haram, kemudian

% al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, 43.
%9 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an (Bandung: Mizan, 1992), 71.
Bl K2 0 o 3l el 2 (Sle e Lo V) ¥l it oS0 ol gl Vil T ) LT L
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ditafsirkan oleh Nabi Muhammad Saw dengan menggunakan QS. Al-Maidah

(5): 3*! sebagai penyebutan perkara-perkara yang diharamkan.

b. &b OTalws yaitu penafsiran yang dilakukan oleh Nabi berdasarkan

tuntunan wahyu, bukan hawa nafsu semata. Gambarannya, bahwa Jibril
membawa penjelasan makna dan maksud al-Qur’an untuk disampaikan
kepada Nabi. Contohnya seperti ketidak mampuan Nabi untuk memberikan

jawaban dari seorang Yahudi yang bertanya mengenai bintang yang sujud

kepada Nabi Yusuf AS. Firman Allah dalam Surah Yusuf: 4 151 &35 )

(ijf %2, kemudian Jibril datang mejelaskan kepada Nabi Muhammad

tentang jawaban pertanyaan tersebut.*?

c. slg=YU O3l s yaitu penafsiran atas dasar nalar ijtihad Rasulullah

dengan kemampuan yang beliau miliki. Namun, terdapat hipotesa tentang
hadis-hadis tafsir jika dikaji dan diteliti maka di sana ditemukan beberapa
penafsiran Nabi yang tampaknya tidak berdasarkan wahyu yang diturunkan
baik al-Qur’an maupun selainnya. Hal ini, dapat dilihat pada riwayat

mengenai shalatnya Nabi Muhammad Saw terhadap jenazah yang dikenal

M 8 ol Ly ) oy ol 5t (Sile cme

* Ibnu Kathir ketika menafsirkan QS.Yusuf: 4, di sana ia menyampaikan sebuah riwayat yang
menyebutkan alur cerita tersebut . dan ia pun sendiri sebagai ahli Hadith di samping ahli tafsir-
menegaskan bahwa kualitas Hadith tersebut dapat dipertanggungjawabkan. Lihat Abu Fida’

Isma’il Ibn Kathir, TafSir al-Qur’an al-‘Adim, Terj Bahrun Abu Bakar, (Bandung: Sinar Baru
Algesindo, 2005), 300
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sebagai orang munafik yaitu ‘Abdullah bin Ubai bin Salul.*®* Dalam QS. Al

Taubah : 80 Allah berfirman:

z

J-:Iﬁl::-vil W a8 B 8s G b osins e VAM“ NI (e QPSS
) SHIFERVERN A z Cral3lss 4 A»L; gt

Artinya: “(Sama saja) engkau (Muhammad) memohonkan ampunan

bagi mereka atau tidak memohonkan ampunan bagi mereka.

Walaupun engkau memohonkan ampunan bagi mereka tujuh puluh

kali, Allah tidak akan memberi ampunan kepada mereka. Yang

demikian itu karena mereka ingkar (kafir) kepada Allah dan Rasul-

Nya. Dan Allah tidak memberi petunjuk kepada orang-orang yang
fasik”. (QS. Al Taubah : 80)*

Pemahaman Rasulullah terhadap ayat al-Qur’an di ataslah yang mendasari
timbulnya sikap tersebut. Nabi Muhammad Saw beranggapan bahwa ayat tersebut

merupakan pilihan padanya, yang mungkin pemahaman Nabi tersebut disebabkan

oleh adanya huruf takhayir "pilihan” yaitu jT . sehingga beliau tetap melaksanakan

shalat jenazah tersebut disertai penegasannya bahwa beliau akan memohonkan
ampun untuk Abdullah bin Ubai lebih dari tujuh puluh kali. Namun, sikap Nabi
ditegur tidak disetujui oleh sahabatnya sendiri yaitu Umar bin Khattab. Dan
ternyata tidak lama kemudian turun ayat yang mendukung pendapat Umar yaitu

Surah Al-Taubah: 84.

45 18 Dztss AL BE 230 Do e 18N8 S 4 5T e o ¥

* Salah al-Din Ibn Ahmad al-Adlabi, Manhaj Nagd al Matn Ind al Ulama’ al Hadith al-Nabawi
terj. Oleh HM. Qodirun Nur & Ahmad Musyafiq, Metodologi Kritik Matan Hadis (Jakarta: Gaya
Media Pratama, 2004), 226-227.

* Depag RI, Al-Qur’an dan terjemahnya, 190
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Artinya: “Dan janganlah engkau (Muhammad) melaksanakan salat untuk
seseorang yang mati di antara mereka (orang-orang munafik), selama-
lamanya dan janganlah engkau berdiri (mendoakan) di atas kuburnya.
Sesungguhnya mereka ingkar kepada Allah dan Rasul-Nya dan mereka
mati dalam keadaan fasik.”*

Kasus shalat jenazah di atas setidaknya bisa menunjukkan adanya campur
tangan penggunaan nalar ijtihad yang digunakan oleh Nabi dalam memahami ayat
suci al-Qur’an. Meskipun demikian tetap saja jika hasil dari ijtihad tersebut
terdapat kesalahan maka Allah melalui wahyu akan menegur seketika sebagai
koreksi dari apa yang dititahkan Nabi. Oleh karena itu, ulama’ dalam penggunaan
ra’yu untuk menafsirkan al-Qur’an lebih berhati-hati, setidaknya juga
memperhatikan rambu-rambu yang telah disusun sebagaimana yang yang terdapat
dalam kajian w/um al-Qur’an untuk membatasi akal pikiran mereka agar apa yang
dihasilakan sesuai yang terkandung dalam al-Qur’an, karena sejatinya manusia
adalah tempat salah dan alpa. Tidak seperti Nabi yang jelas dijaga kema’suman-
nya oleh Allah.

Penafsiran-penafsiran Nabi terkait dengan hukum atau tata cara ibadah
pada umumnya dilakukan dengan pengamalan atau memberikan contoh. Misalnya
ayat-ayat yang berkaitan dengan ibadah baik berupa shalat, haji, puasa atau
lainnya. Penafsiran yang dilakukan nabi ini mempunyai beberapa fungsi hukum

yaitu:

a. S ooy artinya adanya penekanan penafsiran yang dilakukan oleh Nabi

adalah sebagai penguat untuk menggaris bawahi apa yang terdapat di dalam

** 1bid.,
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al-Qur’an. Contoh Sebagai contoh model penafsiran ini hadis Nabi

Muhammad Saw.*®

M@}JéyjYTJusrl“jW&\y&\Jy)wJLSL}JQU:jﬂpup

“Tidak halal bagi seseorang harta saudaranya kecuali dengan
izin/kerelaan hati dari pemiliknya.”

Riwayat di atas terdapat kesesuaian antara penjelasan Nabi dengan

firman Allah QS. Al-Nisa' ayat 29.
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Artinya: “Wahai orang-orang yang beriman! Janganlah kamu saling
memakan harta sesamamu dengan jalan yang batil (tidak benar),
kecuali dalam perdagangan yang berlaku atas dasar suka sama suka di
antara kamu. Dan janganlah kamu membunuh dirimu. Sungguh, Allah
Maha Penyayang kepadamu.*’

b. s2dl Ol artinya penafsiran Nabi untuk memperjelas, merinci bahkan

membatasi pengertian lahir dari ayat-ayat al-Qur’an. Cakupan model seperti

ini, dapat dibagi ke dalam beberapa bentuk penafsiran, yaitu:

1) adl Ol yaitu penjelasan yang menjelaskan apa sebenarnya yang

dimaksud oleh term atau lafaz. seperti penjelasan Rasulullah tentang arti

e Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, al Musnad: kitab awwalu musnad al basriyyin. jil.IV
(Riyad: Maktabah al-Turath al-Islami, 1994), 94
* Depag RI, Al-Qur’an dan terjemahnya, 234
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da _° _o Vb P /a,b 2 yo A . . ; )
'::::3';;,;&.5\ Geoasu) LA e “23Y) L2 ftali putih dari tali hitam (QS.

al-Baqgarah [2]:187) yakni cahaya siang/fajar dan kegelapan malam.

2) el 0Ly (merinci) seperti penafsiran tentang al-Qur’an Surat al-

Bagarah [2]: 196 yang berbicara tentang fidyah dalam bentuk puasa,
sedekah, dan MNusuk. Kata-kata tersebut tidak hanya memerlukan
penjelasan tetapi butuh pada perincian sebagai penjelasnya, yakni
berpuasa tiga hari, memberi makan enam orang miskin, atau

menyembelih seekor kambing.

3) @mf\j\ Ol penjelasan yang memperluas pengertian makna dari suatu
term. Misalnya lafaz s\s.J) yang ditafsirkan dengan konsep yang lebih

luas, yaitu dengan makna ssLsl. sebagaimana yang dikutip oleh Imam

al-Shaukani dalam tafsirnya ketika sampai pada Surah al-Baqarah ayat

186, bahwa Nabi menegaskan makna do'a dengan ibadah.*®

4)  _ewe>dl Ol yaitu penjelasan Nabi yang menyempitkan makna dari

suatu lafaz atau mengkhususkan makna dari kata yang bersifat umum

seperti mengecualikan firman Allah yang mengharamkan memakan

** Muhammad bin Ali bin Muhammad al Shaukani, Fathul Qadir al Jami' baina Fanni al-Riwayah
wa al-Dirayah min Ilmi al-TafSir, jil. 1, (Beirut: al Maktabah al 'Ashriyah, tt), 242, dan lihat juga
Abu Daud, Sunan Abi Daud: Bab al Du'a, jil. 1l (Indonesia: Maktabah Dahlan, , tt), 76.
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6)

7)
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bangkai (QS. al-Baqarah [2]:173), dan al-Maidah [5]: 3, dengan
sabdanya: “dihalalkan untuk kita dua bangkai, yaitu bangkai ikan dan

belalang.”

A.2dl Ol yaitu sebuah penafsiran yang memberikan pengklasifikasian

makna dari suatu term atau mengikat makna dari lafaz yang mutlak.

Sebagai contoh firman Allah Swt QS. Al-Maidah: 38. Kata tangan pada

kalimat Legz bl ls=lo8ls dijelaskan oleh Rasulullah sebagai tangan kanan.

Atau ayat yang memerintahkan ibadah haji ditafsirkan sebagai sebuah

kewajiban sekali dalam seumur hidup.

Jed) OLs penjelasan makna suatu ayat dengan memberikan contoh atau

penyerupaan sifat dari makna yang ditafsirkan. Hal ini bisa dilihat pada
penafsiran Nabi pada ayat al-Qur'an seperti menjelaskan tentang siapa
yang dimurkai dan siapa yag sesat pada QS. al-Fatihah [1]:7, bahwa
yang dimurkai adalah orang-orang yahudi dan yang sesat adalah orang-
orang nasrani, atau menafsirkan maksud Quwwah dalam QS. al-Anfal

[6]:60 dengan artian “memanah”.

S OTAN & sl L e sl AT Ol artinya penafsiran yang

dilakukan oleh Rasulullah merupakan sebuah penambahan hukum
terhadap apa yang terdapat di dalam al-Qur’an. Penafsiran semacam ini

menuai kontroversi di kalangan para ulama, sehingga menimbulkan
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keragaman pendapat, ada yang menyetujui, ada pula yang menolaknya.
dalam beberapa hal Rasulullah SAW menetapkan hukum yang tidak
disebutkan di dalam al-Qur’an dan ini berarti bahwa Rasulullah

menetapkan hukum baru. Sebagai contoh penetapan zakat fitrah, hukum

rajam bagi zina muhsan (2= (3})), harta warisan bagi nenek,

penetapan hukum dengan saksi dan sumpah, dan contoh-contoh yang
lain yang banyak ditemukan pada persoalan figih.*

Jika dilihat dari berbagai metode yang digunakan oleh Rasulullah dalam
menjelaskan atau menafsirkan al-Qur’an maka dapat dilihat bahwa peran
Rasulullah sebagai pembawa risalah Islam juga mempunyai peran sebagai mufti
yang memberikan fatwa atau penjelasan tentang hukum-hukum yang dibawa oleh
al-Qur’an. Dengan adanya Rasulullah maka perbedaan pendapat mengenai hukum
yang dikandung oleh al-Qur’an nyaris tidak pernah terjadi karena para sahabat
dapat langsung bertanya dan mengkonfirmasikan langsung kepada Rasulullah
perihal perbedaan tersebut dan Rasulullah langsung menyajikan jawabannya.

2. Tafsir al-Ahkam Pada Masa Sahabat

Sepeninggal Rasulullah, para sahabat dalam menafsirkan suatu ayat lebih

mengutamakan pencarian ayat dalam al-Quran, apakah ada ayat yang bisa

menafsirkannya atau tidak ada sama sekali, dalam hal ini biasa disebut dengan

* al-Dzahabi, al-Tafsirwa ..., 57.
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tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an, Kemudian setelah mereka tidak menemukan ayat
yang bisa menafsirkannya, mereka beralih ke sunnah atau hadis-hadis Nabi Saw.>
Maka apabila mereka tidak menemukan ayat al-Quran dan hadis Nabi Saw, yang
bisa menafsiri, beralihlah mereka pada penalaran dan ijtihad dengan segala
kemampuan dan modal yang bisa dijadikan sebagai bahan untuk melakukan
ijtihad yang mereka miliki.

Pada masa Sahabat mulai terjadi perbedaan-perbedaan pendapat mengenai
hukum tertentu yang bersumber dari al-Qur’an. Perbedaan pendapat seperti ini
pernah terjadi antara Sahabat Umar bin Khattab dengan Ali bin Abi Thalib
tentang lamanya masa iddah seorang perempuan yang ditinggal mati oleh
suaminya. Sahabat Umar bin Khattab mengatakan bahwa masa iddahnya berakhir
ketika perempuan tersebut melahirkan sedangkan Sahabat Ali bin Abi Thalib
mengatakan bahwa iddahnya perempuan yang ditinggal mati itu adalah setelah
melahirkan ditambah empat bulan sepuluh hari.

Sahabat Umar bin khattab berpegang pada kemutlakanayat al-Qur’an
bahwa orang yang hamil iddahnya adalah setelah ia melahirkan sedangkan
Sahabat Ali bin Abi Thalib menggabungkan dua dalil perempuan yang hamil
iddanya adalah sampai ia melahirkan sedangkan perempuan yangditinggal mati
oleh suaminya maka iddahnya adalah empat bulan sepuluh hari. Perbedaan-
perbedaan pendapat seperti ini tentu tidak dapat dihindarkan. Selain karena
kemutlakan didalam teks al-Qur’an, Rasulullah yang merupakan sosok yang

paling otoritatif untuk memberikan penjelasan tentang kandungan al-Qur’an sudah

*® Tim Forum Karya Ilmiah RADEN (Refleksi Anak Muda Pesantren) MHM Lirboyo, al-Quran
kita; Studi llmu, Sejarah dan Tafsir Kalamullah (Kediri: Lirboyo Press, 2011), 202-203.
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tiada. Selain karena ketiadaan sosok otoritatif seperti Rasulullah untuk
menanyakan tentang tafsir al-Qur’an, perbedaan-perbedaan yang muncul di antara
para sahabat Rasulullah disebabkan oleh hal-hal sebagai berikut: Menurut al-
Suyuthi, para sahabat yang ahli dalam menafsirkan al-Quran hanya segelintir
orang. Tidak semua sahabat bisa menafsirkan al-Quran, di antaranya yaitu
Khulafa’ur Rashidin, Abdullah bin Mas’ud, Abdullah bin Abbas, Ubay bin Ka’ab,
Zaid bin Thabit, Abu Musa al-Ash’ari dan Abdullah bin Zubair. Adapun para
Khulafa’ur Rashidin yang paling banyak meriwayatkan tafsir adalah Ali bin Abi
Thalib, adapun khalifah yang lainnya sangat jarang sekali, karena telah terdahulu
wafat.”"

Dari uraian di atas jelaslah bahwa sumber-sumber hukum bagi sahabat ada
tiga: Kitabullah, sunnah rasul dan ijtihad dengan komponen-komponen yang
berhubungan dengannya.

Dalam menentukan hukum pun para sahabat juga terdapat perbedaan.
Sebab-sebab perbedaan mereka diantaranya:

a. Berbedaan sekitar nash, seperti beda pemahaman karena nash tersebut

oah M

mengandung lebih dari satu makna. Seperti tentang lafaz “;5,9 pada QS.

Al-Bagarah: 228 yang bisa berarti suci dan haid.

b. Perbedaan pendapat karena riwayat hadith

*! Jalal al-Din Al-Suyuti, a/-Itgan fi Ulim al-Qur’an, jil 2. (Kairo: Dar al-Salam, 2008), 990
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c. Penggunaan pendapat (ra’yu) yang merupakan pasal sangat luas, semua

mujtahid punya pandangan sendiri sehingga lahirlah banyak pendapat.

3. Tafsir al-Ahkam Pada Masa Tabi’indan Atba’ al-Tabi’in

Dengan berakhirnya masa sahabat, maka tongkat estafet penafsiran
dilanjutkan oleh generasi tabi‘in dan atba“ al-tabi‘in (101 H-220 H). Periode ini
menempati posisi amat penting dalam kajian tafsir pada masa-masa setelahnya,
sebab periode ini berada di antara dua peristiwa yang cukup monumental dalam
sejarah keilmuan Islam pada umumnya, dan tafsir pada khususnya; vyaitu
kodifikasi hadis dan kodifikasi tafsir.

Dengan demikian, periode tabi‘in setidaknya berada di antara dua masa
pemerintahan, yaitu masa akhir Dinasti Umayyah dan periode pertama Dinasti
Abbasiyah (132-232 H).

Akibat meluasnya wilayah kekuasaan Islam sebagai hasil kegemilangan
ekspedisi militer ke berbagai wilayah di sekitarnya, para sahabat kemudian
menyebar ke berbagai penjuru wilayah untuk menancapkan keilmuan mereka,
termasuk juga para sahabat ahli tafsir. Mereka kemudian menjadi tonggak bagi
pusat-pusat pengajaran ilmu keislaman di setiap wilayah yang mereka tempati.
Khusus di bidang tafsir, setidaknya ada tiga pusat pengajaran (madrasah) yang
paling terkenal saat itu, yaitu Mekah (di bawah asuhan Ibn ‘Abbas), Madinah (di

bawah asuhan Ubay b. Ka‘b), dan Irak (di bawah asuhan Ibn Mas‘ud).>®

*> Muhammad Abu Zahrah, Tarikh Madhahib al-Islami, terj. Nabhani Idris (Tangerang Selatan:
Gaya Media Pratama), 18
>3 al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, 77
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Para mufasir dari kalangan tabi‘in adalah produk intelektual dari
madrasah-madrasah tersebut. Karenanya tidak mengherankan jika pola penafsiran
mereka masih relatif serupa dengan pola penafsiran para sahabat, yang menjadi
guru-guru mereka. Begitu pula dengan sumber penafsiran yang digunakan.**
Meski begitu, ada beberapa hal yang menjadi karakteristik tafsir pada era tabi‘in,
yang boleh jadi menjadi pembeda antara tradisi penafsiran mereka dengan
penafsiran era sahabat.

Pertama, sebagaimana dinyatakan al-Dhahabi, bahwa masa tabi‘in adalah
masa lahirnya benih-benih perselisihan antar mazhab. Qatadah ibn Di‘amah al-
Sadusi dan al-Hasan al-Basri, misalnya, tercatat dianggap sebagai simpatisan
kelompok teologis tertentu. Penafsiran Qatadah dinilai amat kental dengan nuansa
aliran Qadariyyah, karena ia terlalu dalam ketika berbicara masalah qada’-qadar.
Hal inilah yang menyebabkan sebagian kalangan enggan untuk mengambil
riwayat darinya. Sementara al-Hasan al-Basri begitu tegas menetapkan adanya
qadar dalam al-Qur’an, schingga ia mengkafirkan pihak yang menolaknya.>

Meskipun demikian, benih-benih perselisihan ini sebetulnya sudah ada,
setidaknya dalam bentuknya yang paling sederhana, sejak masa para sahabat,
yaitu ketika pusat pengajaran terpecah ke dalam wilayah-wilayah, di mana

masing-masing pusat pengajaran tersebut mempunyai karakteristiknya sendiri

>* Sumber utama yang digunakan para tabi‘in tentu saja adalah al-Qur’an dan tafsir Rasulullah
saw. Begitu juga pendapat para sahabat yang telah mereka warisi. Mereka juga menjadikan
israiliyyat sebagai rujukan jika memang diperlukan. Namun dalam kondisi ketika tidak ada
penjelasan dari sumber-sumber di atas yang bisa mereka peroleh, maka para tabi‘in pun
melakukan ijtihad. Muhammad ‘Umar al-Haji, Mawsu‘ah al-TafSir qabla ‘Ahd al-Tadwin
(Damaskus: Dar al-Maktabi, 2007), 277.

>> Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mutassirun, \ol. 1, 97.
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berdasarkan kondisi objektif masing-masing.®® Namun harus pula diakui bahwa
pada era tabi‘in, pola sektarianisme tersebut menjadi semakin tajam dibandingkan
era sebelumnya®’

Selain disebabkan kecenderungan kolektif di atas, kecenderungan individu
dari para mufasir tabi‘in untuk menekuni kajian-kajian tertentu yang menjadi
kelebihannya, juga lazim ditemui. Mujahid, misalnya, adalah tokoh yang
mencurahkan perhatiannya di bidang ilmu al-Qur’an dan muskil al-Qur’an. Al-
Hasan al-Basri adalah tokoh yang menonjol dalam tafsir ayat-ayat spiritual. Sa’id
ibn al-Musayyib menonjol di bidang penafsiran ayat-ayat hukum, terutama dalam
masalah talak. ‘Ata’ di bidang manasik. ‘Ikrimah di bidang asbab al-nuzul.
Qatadah di bidang penafsiran al-Qur’an dengan sunnah. Dan al-Sha‘bi di bidang
penafsiran al-Qur’an dengan pendapat sahabat.”®

Dan pada periode inilah awal mula pembukuan tafsir dilakukan secara
khusus. Seperti tafsir karya Mugqatil b. Sulayman (w. 150 H) yaitu tafsir yang
sangat kental nuansa hukum al-Qur’an. Ma‘ani al-Qur’an karya al-Farra’, yang
memusatkan perhatiannya pada penjelasan berbagai problem gramatikal dan

tekstual ayat al-Qur’an.

*® Madrasah Madinah, misalnya, memiliki kecenderungan tafsir yang bersandarkan pada riwayat-
riwayat, baik sunnah, hadis, khabar, atau sirah, karena Rasulullah saw tinggal dan hidup di kota
tersebut. Madrasah Mekah lebih banyak berisi kajian tentang penafsiran ayat-ayat hukum dan
masalah-masalah haji, sebagaimana kota tersebut adalah pusat manasik haji. Sementara madrasah
Irak lebih banyak memusatkan perhatiannya kepada masalah-masalah bahasa, karena kondisi
daerah tersebut yang banyak dikunjungi oleh orang-orang asing. Al-Khudari, Tafsir al-Tabi‘in,
Vol. 1, 20.

*7 Abdul Mustagim, Pergeseran Epistemologi Tafsir, Cetakan | (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
2008), 53.

*% Al-Khudayri, Tafsir al-Tabi‘in, ‘Ard wa Dirasah Mugarinah, Vol. | (t.t.: Dar al-Watan li al-
Nashr, t.th.), 20-22
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Pada masa tabi’in, perselisihan pendapat di antara kaum muslimin
semakin banyak bahkan sampai meruncing hingga ada yang begitu mudah
menvonis kafir atau ma’siat dan mengacungkan pedang. Kaum muslimin ketika
itu terbagi menjadi kelompok khawarij, shi’ah dan ahl al-Sunnah. Hingga
berujung pada munculnya dua warna figh yaitu figh ra’yu (banyak menggunakan
pendapat) dan figh athar (banyak menggunakan sunnah).

Terlihat dari pembagian tersebut bahwa pokok perselisihan pendapat
bukan pada sunnah sebagai dasar hukum ketika sunnah itu shahih, tetapi terletak
pada ukuran penggunaan ra’yudan penentuan hukum dengan ra yutersebut.>®
4. TafSir al-Ahkam Pada Masa Berkembangnya Mazhab-Mazhab Fikih

Dengan berkembangnya Islam keseluruh jazirah arab pasca kepemimpinan
Khulafa’ur Rashidin, berkembang pula pengaruh hukum Islam dan pengetahuan
ke-1slaman keseluruh pelosok-pelosok jazirah arab. Hukum Islam memang tidak
berada di ruang yang kosong. la senantiasa bergerak dan menyesuaikan dengan
peradaban. la terus melaju secara berkesinambungan dan berubah sesuai dengan
kondisi zaman.

Merupakan representasi dari kejayaan Islam klasik yang paling populer.
Pada masa ini, kajian ilmu keislaman menemukan masa keemasannya, termasuk
juga diantaranya penafsiran al-Qur’an. Dalam konteks ini, berbagai mazhab tafsir
telah lahir. Usaha-usaha penulisan di berbagai bidang keilmuan seperti ilmu hadis,

gramatika Arab, sejarah, ilmu kalam mendapat perhatian yang cukup besar.

** Muhammad Abu Zahrah, Tarikh Madhahib al-Islami, 22-23
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Pada awal zaman keemasan Islam ini, para ulama berlomba-lomba untuk

menghasilkan karya-karya yang dapat memberikan sumbangsih pada kebutuhan

akan keilmuan Islam. Hal ini adalah konsekuensi dari berkembangnya Islam

hingga ke berbagai pelosok jazirah Arab bahkan mulai melakukan ekspansi ke

wilayah-wilayah yang awalnya dikuasai oleh dua imperium besar yaitu Romawi

dan Persia.

Adapun perkembangan hukum Islam yang cukup menggembirakan

didorong oleh faktor-faktor di bawah ini:

a.

Semakin luasnya wilayah Islam, upaya ekspansi ini dimulai sejak zaman
Umar bin Khattab, Mu’awiyah, dan penerusnya, mencakup wilayah-wilayah
di semenanjung Arab, Irak, Mesir, Syam, Persia, Tunisia, Aljazair, Maroko
sampai Samudera Atlantik.

Pergaulan kaum muslimin dengan bangsa yang ditaklukkan mereka
terpengaruh oleh budaya, adat istiadat serta tradisi bangasa tersebut

Akibat jauhnya Negara-negara yang ditaklukkan dengan ibu kota
pemerintahan Islam serta berbedanya kondisi budaya, adat istiadat serta
tradisi negara-negara tersebut membuat para gubernur, hakim dan para
ulama’ harus melakukan ijtihad agar masyarakat mendapatkan solusi
(Jawaban) yang tepat terhadap problem baru yang dihadapi yang sesuai
dengan kondisi yang setempat.®°

Lahirnya dua mazhab pemikiran fikih, yakni ahli hadis yang berpusat di

Madinah dan ahli ra’yu yang berpusat di Kufah. Ahli hadis adalah ulama

% Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib; Perbandingan Madzhab dalam Hukum Islam
(Malang: Literasi Nusantara), 4
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yang lebih banyak menggunakan hadis dan sangat hati-hati serta selektif
dalam menggunakan ra’yu, sedangkan ahli ra’yu adalah ulama yang banyak
menggunakan nalar pikiran dibandingkan dengan hadith. Secara signifikan
munculnya dua kelompok ini mendorong lajunya perkembangan di bidang
fikin dengan berbagai perbedaan yang kentara karena terjadi banyak
perbedaan pendapat pada masing-masing kalangan.

Pada masa atba’ tabi‘in, mulai awal abad kedua hijriyah, kedudukan

ijtihad sebagai istinbath hukum semakin kokoh dan meluas, sesudah masa itu

bermunculanlah kelompok-kelompok pemikiran hukum yang terdiri dari beberapa

imam mazhab fikih baik dari ahli hadis maupun ahli ra’yi.

Di kalangan jumhur ulama’ pada masa ini muncul 13 mazhab yang berarti

telah lahir 13 mujtahid. Namun dari jumlah itu hanya ada 9 mazhab yang paling

populer dan melembaga.” Pada periode inilah kelembagaan figih berikut

pembukuannya mulai dikodifikasi secara baik sehingga memungkinkan semakin

berkembang pesat dan kokoh. Mereka adalah:

a.

b.

Abu Sa’id al-Hasan Ibn yasar al-Basri (w. 110 H)

Abu Hanifah al-Nu’man Ibn Thabit ibn Zuthi (w. 150 H)

Al-Auza’i Abu ‘Amr ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Amr Ibn Muhammad (w. 157 H)
Sufyan ibn Sa’id Ibn Masruq al-Thauri (w.160 H).

Al-Laith ibn Sa’d 9w. 175 H)

Malik ibn Anas al-Bahi (w. 179 H)

Sufyan Ibn Uyainah (w. 198 H)

® bid., 3
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h.  Muhammad Ibn Idris al-Syafi’i ( w. 204 H)
i.  Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hanbal (w. 241 H)*

Selain itu masih banyak mazhab lain yang dibina oleh para imam mazhab
yang tidak mashur dan tidak banyak pengikut, seperti:

a.  Daud al-Zahiri (w. 270 H)

b.  Ishaq Ibn Rahawaih (w. 238 H)

C.  Abu Thaur Ibrahim Ibn Khalid al-Kalabi (w. 240 H)
d.  IbnuJarir at-Tabari (310 H)®

Dari sekian banyak mazhab hukum yang lahir pada masa ini yang bertahan
hingga sekarang hanyalah 4 mazhab utama yaitu, di antaranya mazhab Hanafi
yang didirikan oleh Abu Hanifah al-Nu’man Ibn Thabit ibn Zuthi (w. 150 H),
mazhab Maliki yang didirikan oleh Malik ibn Anas al-Bahi (w. 179 H), mazhab
shafi’i yang didirikan oleh Muhammad Ibn Idris al-Shafi’i (w.204 H), dan
mazhab Hanbali yang didirikan oleh Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hanbal (w. 241
H).

Hal positif yang dapat dilihat dari dialektika perkembangan ilmu
pengetahuan pada saat itu adalah para ulama bersemangat untuk mencari
kebenaran yang sahih pada setiap permasalahan yang ada dan tidak
mengedepankan fanatisme terhadap bidang-bidang ilmu tertentu atau mazhab-

mazhab tertentu. Apabila mereka temukan kebenaran yang jelas dari sisi orang-

®2 Taha Jabir Fayad al-Ulwani, Adab al-Ikhtilaf fi al- Islam (Washington: The International
Institute of Islamic Thought, 1987)

® Menurut Taha Jabir Fayad al-Ulwani,pasca sahabat dan kibar al-tabi’in berjumlah 13 aliran.
Ketiga belas aliran ini berafiliasi dengan aliran ahlu Sunnah. Namun, tidak semua aliran itu dapat
diketahui dasar-dasar dan metode istinbathnya.
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orang yang menyelisihi mereka, maka mereka akan berpegang kepada kebenaran
itu.

Imam Shafi’i pernah mengatakan bahwa jika ada hadis yang sahih maka
itu adalah mazhabku. Pada kesempatan lain juga ia berkata terhadap Imam Abu
hanifah bahwa manusia itu berkeluarga pada masalah fikih. la juga berkata kepada
Imam Ahmad Ibn Hanbal yang merupakan muridnya pada bidang fikih bahwa
jika ada hadits yang sahih di sisi engkau maka beritahukanlah kepadaku tentang
hal itu. Imam Shafi’i juga berkata terhadap Imam Malik yang merupakan
gurunya di bidang ilmu fikih bahwa Imam Malik bagaikan bintang yang bersinar
terang. Hal ini menandakan betapa tingginya adab para ulama di antara ulama
lainnya dan besarnya rasa sayang di antara mereka. Tidak terlihat fanatisme atau
pemaksaan keilmuan di antara mereka.®*

Dimulai dari periode ini dan periode selanjutnya, metode Penafsiran al-
Qur’an tidak hanya repetitif, tetapi mulai bergeser pada wilayah nalar-ijtihad.
Selain itu, tafsir juga dijadikan justifikasi bagi sebagian kelompok. Fanatisme
mazdhab dalam bidang fikih, ilmu kalam, hingga bidang gramatika bahasa Arab
menjadi corak baru dalam tradisi penafsiran al-Qur an.

5. Tafsir al-Ahkam pada Masa Berkembangnya Taglid dan Fanatisme Mazhab

Menilik dari sejarah Islam, masa-masa kemunduran Islam di mulai ketika

Islam mengalami dekadensi dalam berijtihad, terutama semenjak meninggalnya

% Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mutassirun, jilid 2, 381.
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mujtahid terkenal seperti Ibnu Jarir al-Tabari yang meninggal dunia pada tahun
310H.%

Pada masa ini hukum Islam mulai mengalami stagnasi (jumud). Hukum
tidak lagi digali dari sumber utamanya yaitu al-Qur’an dan al-Hadith. Pemikiran
baru yang orisinil tidak berkembang lagi, yang terjadi adalah pengulangan dan
meringkas pembahasan karya-karya yang sudah ada. Para ulama di masa ini lebih
mencukupkan untuk merujuk pendapat imam mazhabnya tanpa perlu melakukan
ijtihad kembali. Yang menjadi konsentrasi ulama’ pada masa ini adalah
melakukan kegiatan internal yakni membangun mazhab yang dianutnya,
memupuk dan menyiraminya hingga bersemai dan tumbuh ditengah masyarakat
bagai air segar di tengah sahara. Sehingga secara tidak sadar hal tersebut
menggerogoti tubuh Islam dari dalam dengan munculnya berbagai partisan
mazhab yang fanatik karena pola pikir yang terpetakan oleh berbagai mazhab
yang ada, sehingga tidak sanggup mempunyai kepribadian pola berpikir mandiri.
Kecenderungan baru pada masa ini mulai terlihat yakni mempertahankan
kebenaran mazhabnya dengan memandang sebelah mata pada mazhab lain,
seolah-olah kebenaran merupakan hak prerogatif mazhab yang dianutnya.

Pada fase ini dinilai telah terjadi pergeseran orientasi dari al-Qur’an dan
al-Hadith menjadi orientasi kepada pendapat ulama. Pergeseran orientasi sumber-

sumber penggalian hukum adalah contoh konkretnya dimana Suasana ke-jumudan

® Jaih Mubarok, Sejarah dan Perkembangan Hukum Islam (Bandung : Remaja Rosdakarya,
2000), 137
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yang terjadi pada umat Islam di fase ini juga menimbulkan suasana fanatisme
terhadap masing-masing mazhab yang ada.®

Perlu kita ketahui dalam masa berabad-abad, formulasi sari pemikiran
mazhab sangat mendominasi perkembangan hukum islam. Bahkan tidak jarang
pemikiran hukum Islam dalam masing-masing mazhab dipahami secara doktrinal
dan dogmatik, artinya pendapat imam mazhab dan para ulama’ besar itu menarik
dirinya dan mengikatkan kepada mazhab tertentu inilah yang disebut dengan
madhhab dhi agwal atau taqlid®’

Para pakar banyak melakukan analisis mengapa kemunduran dan
kejumudan umat Islam khususnya dalam ijtihad dapat terjadi pada masa ini.
Menurut Mun’im A. Sirry, secara umum terjadinya kemunduran penggalian
hukum dan ijtihad disebabkan oleh adanya keterpakuan tekstual yang menutup
dan mengekang kreativitas intelektual dan penjelasan yang membelenggu akal
pikiran atas nama doktrin taqlid. Menurut Farouk Abu Zaid, kebebasan berpikir
ini hilang karena adanya pemaksaan penggunaan aliran mazhab tertentu oleh
penguasa pada saat itu seperti yang terjadi pada masa Khalifah al-Makmun dan al-
Mu’tasim dan al-Wathiq yang memaksakan doktrin Mazhab Muktazilah kepada
para ulama.%®

Pengekangan kreativitas dan pembekuan akal pikiran ini menjalar secara
akut hingga menyebabkan fanatisme terhadap kelompok atau mazhabnya sendiri.

Sensitivitas yang ditimbulkan dari sikap fanatik ini berdampak pada saling klaim

% Yayan Sopyan, Tarikh Tashri’, 137
®” Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib; Perbandingan Madzhab, 5
* Mun’im A. Sirry, Sejarah Figih Islam: Sebuah Pengantar (Surabaya: Risalah Gusti, 1995), 128
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antara mazhab satu dan yang lainnya. Memperkokoh mazhabnya serta
menjunjung tinggi sampai melemahkan pendapat mazhab lain menjadi hal yang
familiar dijumpai pada karya-karya para ulama pada saat itu. Ulama pada saat itu
mulai membatasi diri pada kajian ilmiah terhadap mazhab tertentu atau bahkan
kajian-kajian yang dilakukan justru untuk melegitimasi orisinalitas mazhab
mereka sendiri. Saking kuatnya berpegangan dengan pendapat imam mazhabnya
para ulama terjebak dalam konsepsi stagnan dan klaim-klaim berlebihan yang
jauh dari kata objektif.®°

Para ulama pada saat itu sudah sampai pada tahap mendewakan pendapat
imam mazhabnya, menyandingkan posisinya dengan nash al-Qur’an dan Sunnah
yang tidak dapat diganggu gugat. Hal ini tercover dalam sikap yang ditunjukkan
oleh imam Abu Hasan al-Kurkhi yang merupakan penulis fikih ternama di
kalangan mazhab Hanafi yang mengatakan bahwa setiap ayat al-Qur’an yang
menyelisihi pendapat para ulama mazhab Hanafi, maka ayat tersebut harus
dita’wil atau dihukumi mansukh (telah dihapus hukumnya), Imam Iyadi juga
pernah mengatakan bahwa bagi yang taklid, kedudukan pendapat imam
mazhabnya dinilai sejajar dengan al-Qur’an dan al-Hadith.”® Begitu pula yang
dilakukan oleh al-Kiya al-Harrasi al-Shafi’i dalam mugaddimah tafsirnya yang
memandang bahwa untaian kalam imam al-Shafi’i berada dalam tingkat yakin dan
pendapat beliaulah yang paling jelas dan sahih.

Pada masa berkembangnya taklid dan fanatisme mazhab, produktivitas

para ulama dalam menghasilkan karya-karya ilmiah berada pada level dibawah

* Ibid., 128
" Mugthi Ali, Fanatisme Mazhab dalam Tafsir Huku, 68
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kreatif, hal itu terlihat dari karya-karya mereka yang hanya sebatas penjelas
(sharah) atau sebagai ringkasan (mukhtasar) terhadap karya-karya ulama mazhab.
Di bidang penulisan tafsir terutama yang bercorak tafsir hukum hampir
keseluruhan karya-karya yang telah tersusun dalam sebuah kitab yang paripurna
justru dibuat pasca zaman keemasan Islam. Artinya penyusunan atau
pengumpulan karya-karya tafsir hukum justru banyak terjadi pada masa
kemunduran atau masa taklid.

Karya-karya para ulama pada masa taglid di bidang tasir hukum seperti
Ahkam al-Qur’an yang ditulis oleh Imam Abu Bakar al-Razi al-Hanafi atau lebih
dikenal dengan al-Jassas (w. 370), disusul dengan Ahkam al-Qur’an karya Imad
al-Din bin Muhammad al-Tabari yang dikenal dengan nama al-Kiya al-Harrasi
(W. 504 H) yang menjadi objek kajian penulis, Ahkam al-Qur’an yang ditulis oleh
Imam Abu Bakar Ibn al-‘Arabi al-Maliki (w.543 H)®, a/-Jami’ i Ahkam al-
Qur’an karya ‘Abdullah Muhammad bin Ahmad bin Abu Bakar bin Farh al-
Ansari al-Khazraji al-Andalusi atau yang lebih dikenal dengan al-Qurtubi.”

Telah jelaslah, Tafsir pada periode ini muncul dalam situasi ketegangan
antar disiplin ilmu sebagai konsekuensi dari zaman keemasan ilmu pengetahuan di
dunia Islam. Bahkan dalam kondisi ketegangan antar kelompok dalam masing-
masing disiplin ilmu pengetahuan Islam. Dengan Kata lain, tafsir pada periode ini
ditunggangi oleh "kepentingan” mufasirnya yang notabene pendukung atau

peminat disiplin ilmu atau pola berpikir tertentu dalam masing-masing disiplin

"' Manna* al-Qattan, Mabahith 7 “Ulum al-Qur’an (t.p.: Maktabah Wahbah, t.th.), 468.
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ilmu.”” Sehingga memunculkan varian corak penafsiran terutama corak tafsir
berbasis sektarian (zafsir Madhhabi) khususnya perkembangan dalam penafsiran

ayat-ayat hukum. Sebagaimana yang penulis paparkan pada bab di atas.

2 bid., 75



BAB IlI

FANATISME MAZHAB DALAM PENAFSIRAN

A. Fanatisme Mazhab
1. Wacana Fanatisme Mazhab

Sebagaimana yang telah penulis paparkan dalam kerangka teoritik
bahwa fanatisme biasanya tidak rasional, oleh karena itu argumen
rasionalpun tidak bisa untuk mematahkannya. Fanatisme dapat disebut
sebagai orientasi dan sentimen yang mempengaruhi seseorang dalam:

a. Berbuat sesuatu, baik menempuh sesuatu atau memberi sesuatu
b. Dalam berfikir atau memutuskan

c. Dalam mempersepsi dan memahami sesuatu, dan

d. Dalam merasa.t

Sikap fanatik merupakan sikap ekstrim yang harus dihindari. Dalam
hal positif pun jika terlalu fanatik juga berdampak tidak baik. Islam
merupakan agama Yyang moderat dalam menimbang keduanya. Dalam
konteks apapun Islam adalah agama yang menawarkan konsep
keseimbangan, mulai dari tatanan awal maupun perilaku sikap manusia.?

Dalam kaitannya terhadap agama, maka secara garis besar fanatik
dibagi menjadi 2. Pertama, fanatik dalam hal kebenaran dan ini adalah suatu
yang terpuji. Kedua, fanatik hal yang batil dan ini sesuatu yang tercela. Tolok

ukurnya yakni ketika sesuai dengan dalil al-naqli (al-Qur’an dan Sunnah),

' Achmad Mubarok, konseling agama teori dan kasus ( Jakarta: PT Bina Rena Pariwara, 2000),
157-158.
? Wahyudi setiawan, “fanatisme dalam berorganisasi”, 26.



68

juga akal yang benar berarti terpuji dan jika menyalahi keduanya maka
termasuk fanatik yang batil.>

Adapun Mazhab secara etimologi berasal dari masdar yang diambil

dari madh’i C&5 yang artinya pergi, berangkat, berjalan, berlalu, bisa juga
berarti C;\JJ\ artinya pendapat dan teori.* Kata mazhab dengan bentuk infinitif
berarti Adsad) yang berarti kepercayaan. Bisa juga semakna dengan i JLJ\ 3

#1231 yang artinya doktrin, ajaran dan haluan.®

Mazhab dalam KBBI secara istilah merupakan bentuk infinitif yang
berarti haluan atau ajaran mengenai hukum Islam yang menjadi panutan umat
Islam, bisa juga diartikan sebagai aliran yang mempunyai perbedaan tertentu
dengan ajaran yang umum tapi belum keluar dari ajaran umum itu.®

Definisi mazhab menurut Sa’id Ramadan al-Buti adalah jalan pikiran
(paham/pendapat) yang ditempuh oleh seorang mujtahid dalam menetapkan
suatu hukum Islam dari al-Qur’an dan hadith.” Adapun menurut Wahbah al-

Zuhaili memberi batasan mazhab sebagai segala hukum yang mengandung

* “Nal, Al-Ta’assub al-Madhhabi f7 al-Tarikhi al-Islami, 7

* Ahmad Warson Munawwir, Kamus Arab-Indonesia al-Munawwir (Surabaya: Pustaka Progresif,
1997, 453

° Ibid., 453

® Depertemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa, 2008),
992

7 Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib; Perbandingan Mazhab dalam Hukum Islam (Malang:
Literasi Nusantara), 2
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berbagai masalah, baik sebagai pedoman hidup maupun sebagai metode
pengantar kehidupan secara keseluruhan.®

Jadi dapat diambil kesimpulan bahwa mazhab ialah pokok pikiran
atau dasar yang digunakan oleh imam mujtahid dalam memecahkan masalah
atau mengistinbathkan hukum Islam. Kemudian imam mazhab dan mazhab
itu berkembang pengertiannya menjadi kelompok umat Islam yang mengikuti
pola pikir imam mujtahid tertentu dalam mengistinbath hukum atau tentang
masalah hukum Islam.® Dan pengertian inilah yang penulis jadikan dasar
teori dalam penelitian ini.

Dari pengertian di atas, maka fanatisme mazhab adalah kekaguman
diri yang berlebihan terhadap mazhab tertentu disertai membanggakan secara
berlebihan yang ada pada dirinya, bahkan menghina atau mengklaim bahwa
kelompoknya yang paling benar, tanpa adanya dalil.'® Jika fanatisme
dikaitkan dengan suatu penfsiran maka berarti terdapat suatu dimensi yang
mendominasi dimana seorang mufasir dalam memaknai teks sesuai dengan
pengaruh kuat mazhab yang dianutnya baik madzab figih maupun hal agidah,
bahkan membuat mufasir tersebut men-judge kelompok lain yang tidak

sepemikiran dengannya.

2. Faktor-Faktor Penyebab Fanatisme
Sifat fanatisme dan fanatisme dalam agama sebenarnya merupakan

pembahasan yang takkan ada ujungnya, hal ini akan menjembatani pola pikir

® Wahbah Al-Zuhaili, A/-Figh al-Islami wa Adillatubu, juz 1 (Bairut: Dar Al Fikr1989), 27.
9 -
Ibid.,
' Muhammad Ilyas Muhammad Anwar, “al-Ta’assub al-Madhhabi fi al-Tafsir: asbabuhu wa
atharuhu”, Majallat al-Tibyan -- vol. 24 (Maroko, 1437 H)
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manusia bahwa akan selalu ada kasus yang terjadi yang berkaitan dengan
fanatisme ini, hal ini timbul berlandaskan dari sifap fanatisme dan fanatisme
itu sendiri.

Adanya fanatisme mazhab tidak terlepas dari faktor yang
melingkupinya baik secara internal maupun eksternal. Adapun sebab-sebab
terjadinya fanatisme mazhab adalah sebagai berikut:

a. Taklid yaitu mengikuti pola pikir (pendapat dan teori) imam mazhab
tertentu dalam menyikapi suatu masalah tanpa berdasarkan dalil dan
hujjah dan menganggap pendapat mereka adalah nash syara’ yang
harus dianut.™*

b. Adanya pembukuan karya-karya imam mazhab secara sempurna
sehingga hal tersebut menjadikan para pencari ilmu tidak
membutuhkan diskusi intensif, mengistinbat hukum dan berijtihad
tentang suatu hukum.

c. Lemahnya kepercayaan diri dan menjadikan ijtihad adalah suatu yang
menakutkan, Hukum tidak lagi digali dari sumber utamanya yaitu al-
Qur’an dan al-Hadits sehingga menjadikan seseorang malas karna
mencukupkan dengan taklid.

d. Tertutupnya pintu ijtihad sehingga hukum Islam mulai mengalami
stagnasi (ke-jumud-an). *2

e. Imam Abu Zahrah menyebutkan faktor lain yaitu adanya ikhtilaf

(bereda) tentang apa yang disenangi, pengaruh hawa nafsu, sikap

" Muhammad Khudari Bik, 7arikhi al-Tashri’ al-Islam (Beiut: Dar Kutub al-‘Iimiyah), 332
2 Menurut penulis pintu ijtihad tidak tertutup secara mutlak jika ada yang memenuhi 15 syarat
yang diajukan oleh para ulama’ maka bisa jadi orang tersebut dikatakan sebagai mujtahid
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kultus individu atau tokoh, sikap mutlak-mutlakan atau menang-
menangan dalam berbeda pendapat, dan semacamnya.’® syahwat
semata, kecemasan dan adanya perselisihan dalam hal pemikiran dan
pemahaman, Cinta golongan atau kelompok (lebih mengutamakan
sesuatu atau kelompok daripada dirinya), adanya figur atau sosok
kharismatik, individu yang fanatik berperilaku fanatik dikarenakan

ada sosok yang dikagumi dan dibesar-besarkan dan faktor politik.*

3. Tinjauan Manifestasi Fanatisme Mazhab
Diantara manifestasi fanatisme mazhab yang paling menonjol adalah
sebagai berikut:
a. Memenangkan mazhab tertentu, meskipun terdapat perselisihan dalil-

dalil dari al-Qur’an dan sunnah:

Hal ini akan terjadi selagi para penganut imam mazhab itu
menetapi untuk mempelajari mazhab imam mereka kemudian
menyebarkannya dan berijtihad sebagaimana yang dilakukan oleh
pendahulunya dan selagi terdapat perselisihan antara para fanatik mazhab
itu sendiri tidak ada tujuan mengungkap kebenaran dan menjelaskan
hakikatnya sebagaimana yang dilakukan oleh imam-imam mujtahid

dengan syi’ar mereka.™

 Faktor pelibatan hawa nafsu inilah secara umum yang mengubah perbedaan wacana dalam
masalahmasalah furu’ ijtihadiyah yang ditolerir menjadi perselisihan hati yang tercela. Lihat:
Jalaluddin Rakhmat, Islam Aktual; Refleksi Sosial Seorang Cendekiawan Muslim, Cet. VI
(Bandung: Mizan, 1994), 29.

" Muhammad Abu Zahra, Tarikh Mazhab al-Islami (Libanon: Dar al-Fikr al-* Arabi), 8-11

> Muhammad Ilyas Muhammad Anwar, “al-Ta’assub al-Madhhabi, 5
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Hal ini terlihat pada pernyataan para pengikut mazhab besar,
diantaranya imam Abu Hasan al-Kurkhi yang merupakan penulis fikih
tenama di kalangan mazhab Hanafi, dia mengatakan:

“Setiap ayat al-Qur’an yang menyelisihi pendapat sahabat-sahabat
kami (para ulama mazhab Hanafi), maka ayat tersebut harus
dita’wil atau dihukumi mansukh (telah dihapus hukumnya, begitu
juga bila ada hadis nabi yang menyelisihi pendapat kami, maka
hadis tersebut harus dita’wil atau dihukumi mansukh”.*°

Ada pula dari pengikut mazhab Shafi’i, sebagian mereka
mengatakan;

“Kami telah menetapkan bahwasanya wajib atas Setiap orang yang
berakal, dan seluruh kaum muslimin, baik yang tinggal di belahan
timur maupun barat, baik yang jauh maupun dekat untuk
bermazhab Syafi’i, begitu juga diwajibkan atas setiap orang awam
dan bodoh, dan tidak diperbolehkan bagi mereka semua untuk
mencari ataupun menggantinya dengan mazhab lain™"’

Begitulah, setiap pengikut mazhab mengagungkan imam dan
mazhab mereka masing-masing setinggi langit, dan berusaha menjatuhkan
yang lainnya serendah-rendahnya. Selain pernyataan di atas, dari kalangan
ahli tafsir pun juga menyatakan hal yang serupa untuk membela
mazhabnya. Seperti yang dikatakan oleh al-Kiya al-Harrasi al-Shafi’i
dalam muqaddimah tafsirnya;

“Mazhab al-Shafi’i r,a adalah paling kuat-kuatnya mazhab, paling
hati-hati, konsisten dan bijak. Jika melihat dari mayoritas
pendapat-pendapat dan sebagian besar pembahasannya, beralih dari
hanya sebatas zann bisa sampai pada derajat kebenaran hakiki dan
keyakinan yang pasti. Sebab, al-Shafi’i mendasarkan mazhabnya
pada kitab Allah ta’ala, pendapat yang dikeluarkan tak lain dari
Allah yang maha bijaksana oleh karena itu pendapatnya tidak akan
batil dan ia diberi kemudahan dalam menyelam ke dalam

'® Ibn Saini bin Muhammad bin Musa, Wasiat dan Prinsip Imam Syafi’i tentang Taqlid Buta &
Fanatisme Mazhab (Jakarta: Maktabah Mu’awiyah bin Abi Sufyan, 2014), 39
17 | hi

Ibid.,
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gelombang lautan untuk mengeluarkan (menyimpulkan) apa yang
terkandung di dalamnya. memahami maknanya yang paling dalam
sekalipun dan Allah telah membukakan pintu-pintu untuknya,

menyingkap tabirnya, yang mana Allah tidak akan mempermudah

untuk orang lain selain dia”.*®

b. Pemicu kemarahan dan perpecahan
c. Tampaknya fatwa-fatwa yang munkar
d. Terjadi debat antar mazhab tetapi bukan untuk mencari kebenaran tapi

untuk mencari kemenangan masing-mazhab.
4. Fanatisme Mazhab dan Implikasinya terhadap Tafsir Al-Qur’an

Dalam pemikiran politik hukum Islam, otoritas agama dipegang oleh
ulama’ sebagai ahli hukum yang sifatnya independen. Pada saat yang sama
ulama’ dipercaya oleh masyarakat sebagai sosok yang otoritatif dalam
menyelesaikan perkara, Situasi ini setidaknya menguntungkan pihak-pihak
yang berkepentingan untuk menyuarakan lebih keras arus pemikiran mazhab
yang dianut. Semakin tinggi posisi seseorang dalam suatu tatanan negara
maka semakin subur pemikiran mazhab yang dibawanya. Dengan demikian
seseorang dapat mengklaim dirinya yang paling konsisten dan penuh
kebenaran, lengkap dan final karena memiliki posisi di sebuah sistem
keagamaan tertentu, kemudian dengan teguh ia akan mempertahankan posisi
itu. ™

Kecenderungan ini dan interaksinya dengan penafsiran secara alami

merupakan lahan subur bagi tumbuhnya penulisan tafsir sektarian yang

® ‘Imad al-Din bin Muhammad al-Tabari, Ahkam al-Qur’an (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyah,
1983), 2

% |gnaz Goldziher, Madhahib al-Tafsir al-Islami. Terjemahan Alaika Salamullah, dkk. Mazhab
Tafsir, Dari Klasik hingga Modern (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2006), 1
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dengan cepat terlibat dalam kancah persaingan dengan penafsiran yang
panjang lebar, baik dalam uraian maupun cakupannya. Mazhab merupakan
aliran keagamaan yang bersifat doktrin dogmatis. Doktrin-doktrin yang
ditanamkan dalam pengembangan mazhab diharapkan bisa memupuk
kepercayaan pada mazhab tersebut karna doktrin merupakan referensi
transendental bagi penguatan keberadaan suatu mazhab. Doktrin tersebut bisa
berasal dari sumber utama ajaran Islam (al-Qur’an dan al-Sunnah), rasio
maupun perangkat ijtihad yang lain seperti ijma’ dan qiyas.

Tafsir dalam mazhab pada awalnya merupakan titik tolak dari lahir
dan berkembangnya mazhab itu sendiri. Perbedaan penafsiran terhadap ayat-
ayat muhkamat dan aplikasinya dalam kehidupan sehari-hari dan kehidupan
sosial mendorong munculnya perbedaan persepsi umat, dan pada gilirannya
menggiring umat Islam dalam perbedaan tersebut. Perbedaan tersebut
semakin lama semakin mendarah daging sehingga menumbuhkan fanatisme
para pendukung mazhab.

Perkembangan mazhab tidak lepas dari peranan para pendukung
mazhab. Pada awalnya, perbedaan dalam mazhab bukanlah sesuatu yang
mencolok. Perbedaan-perbedaan tersebut hanya berkisar pada masalah-
masalah usu/ yang pokok. Dengan kata lain, pada masa-masa awal
kelahirannya mazhab-mazhab yang berkembang mempunyai kedekatan satu
sama lain. Perbedaan-perbedaan dalam mazhab hanya berkembang dalam

perbedaan segi dal/alah-nya dan bukan karena fanatisme terhadap mazhab.
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Ulama dan ahli-ahli figih yang membangun pondasi mazhab
berpegang pada apa yang dipandangnya benar, sehingga tidak memandang
rendah mazhab yang lain dan memandang dirinya hina jika mereka
mengatahui kebenaran pada mazhab lain dan merujuk kepadanya.?

Setelah mazhab tumbuh besar dan mengalami perluasan muncul
kecenderungan taqglid dan fanatisme untuk saling memisahkan diri dan berdiri
sendiri dengan otoritasnya. Dalam perkembangannya kemudian lahir
penafsiran-penafsiran baru terhadap ayat-ayat al-Qur’an dari para pendukung
mazhab dalam rangka menopang dan memperluas perkembangan mazhab.

Sumber-sumber yang digunakan dalam penafsiran juga mengalami
perkembangan, tidak lagi hanya berdasarkan athar al-Qur’an dan al-Sunnah.
Doktrin-doktrin yang tertanam dalam pondasi mazhab pada akhirnya menjadi
sumber-sumber baru dalam penafsiran al-Qur an. Tafsir partisan (sektarian)
merupakan metode penafsiran al-Qur’an dengan bersumber dari mazhab dan
beorientasi kepada pengembangan mazhab yang dianut.

Tidak ditemukan dekripsi spesifik terhadap batasan-batasan
penafsiran sektarian. Artinya apabila sumber dan orientasi penafsiran adalah
mazhab figih, maka tafsir yang dimaksud adalah tafsir fighi.* Dalam
pandangan Ignaz Goldziher®* penafsiran-penafsiran yang dibuat secara

fanatik untuk mendukung kepentingan mazhab kalam atau aliran politik dan

? Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an (Riyad: Mu’assasah al-Risalah, t.t),
510

! Yudhie R. Haryono, Bahasa Politik Al-Qur an, Mencurigai Mmakna Tersembunyi di Balik Teks
(Bekasi: Gugus Press, 2002), 119
?2 Goldziher, Mazhab Tafsir, 317
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sekte-sekte keagamaan telah mengubah hal-hal yang sakral menjadi profan
dan mencampur-adukkan kemaslahatan Islam dengan kekuasaan yang hanya
tertuju pada aspek duniawi semata. Penafsiran seperti ini merupakan
penafsiran sektarian berdasarkan kepentingan sekte-sekte keagamaan.
Munculnya berbagai mazhab keagamaan, baik mazhab kalam ataupun
mazhab figih dan gerakan politik sangat mempengaruhi penafsiran terhadap
al-Qur’an. Hal ini karena al-Qur’an merupakan sumber pertama penggalian
hukum bagi kaum muslimin tak terkecuali para pendukung mazhab tersebut.
Setiap golongan dari mazhab tersebut mencari legitimasi dari al-Qur’an
dengan berupaya menakwilkan ayat-ayatnya sehingga dapat dijadikan
sebagai dalil atas kebenaran mazhabnya. Bahkan para pengikut mazhab yang
fanatik berusaha keras memepertahankan dan menyebarluaskan mazhabnya
dengan menggunakan berbagai macam penafsiran yang cenderung
menyimpangkan firman Allah sesuai dengan mazhab yang mereka anut.?
Karena sikap fanatik terhadap mazhab inilah, dari kalangan Ahlussunnah
sendiri lahir bermacam-macam tafsir figh yang cenderung menggiring ayat-
ayat al-Qur’an kepada pembenaran terhadap mazhab figih mereka.
Munculnya tafsir fighi dilatar belakangi oleh asumsi bahwa al-Qur’an
dapat dipandang dari sisi hukum sebagai sebuah kitab sumber (rujukan). Al-
Qur’an sendiri menyatakan dalam beberapa ayatnya bahwa ia diturunkan

kepada umat manusia sebagai petunjuk hidup bagi seluruh umat manusia.

# Muhammad Husain al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, jilid 11 (Kairo: Maktabah
Wahbah, 2003), 53
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Karena pada dasarnya manusia adalah mahkluk yang lebih suka diberi
daripada mencari sendiri, maka umat manusia sejak semula berasumsi dan
berharap bahwa al-Qur’an yang penjadi acuan telah lengkap selengkap-
lengkapnya, sehingga semua persoalan hukum secara lugas bisa dirujuk dan
dicari jawabannya dalam al-Qur’an. Keinginan semacam inilah yang melatar
belakangi lahirnya aliran skriptualis dalam penafsiran al-Qur’an.*

Pendekatan yang mereka gunakan dalam penafsiran adalah
pendekatan ta'wil. Ta'wil adalah pencarian dan penelusuran terhadap
beberapa kemungkinan makna kata dan pemilihan terhadap makna yang lebih
kuat dengan berlandaskan argumentasi dan pertimbangan yang berpegang
teguh kepada peran akal dan pemikiran. Ta'wil sangat berhubungan erat
dengan pengetahuan dan kognisi (dirayah) tentang mufiadat al-lafdhi beserta
arti-arti leksikalnya dalam bahasa arab. Adakalanya lafaz-lafaz dalam bahasa
al-Qur’an mempunyai beberapa makna, karenanya keputusan tentang makna
yang dimaksud oleh suatu lafaz tidak bersifat pasti.?

Menurut al-Dhahabi*® kecenderungan seorang mufassir terhadap
makna yang diyakininya tanpa melihat petunjuk dan penjelasan yang
terkandung dalam lafaz-lafaz al-Qur’an tersebut dapat memunculkan
kekeliruan-kekeliruan di antaranya berupa (a) kesalahan terletak pada makna

denotatifnya karena pemakaiannya terhadap lafaz yang bersangkutan tidak

** Haryono, Bahasa Politik Al-Qur an, 119

> Mahmud Basuni Faudah,. A/-Tafsir wa Manahijuhu. Terj. Mochtar Zoerni & Abdul Qadir
Hamid: Tafsir-Tafsir Al-Qur an, Perkenalan dengan Metodologi Tafsir (Bandung: Pustaka, 1987),
49

*® al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, 14-18
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sesuai dengan yang sebenarnya dikehendaki atau penggunaannya terhadap
lafaz yang bersangkutan tidak sesuai dengan makna konotatifnya, tetapi
sesuai dengan makna yang diyakini oleh penafsir yang bersangkutan, (b)
manipulasi terhadap makna lafaz al-Qur’an yang bersangkutan, sehingga
makna yang dinafikan atau diakui oleh penafsir itu salah atau (c) dengan
melepaskan makna dari konteks dan konotasi lafaz al-Qur'an yang
bersangkutan, artinya menafsirkan lafaz berdasarkan makna yang salah tanpa
memperhatikan makna lahiriahnya yang kontekstual.?’

Lebih lanjut al-Dhahabi menguraikan bahwa bentuk-bentuk kesalahan
tersebut dapat kita dapati pada beberapa tafsir pendukung mazhab. Kadang-
kadang mereka mengesampingkan makna lahiriyah dari lafaz al-Qur’an

tertentu dan menafsirkannya dengan makna yang sama sekali tidak ada

kaitannya.

B. Perkembangan Mazhab dan Polarisasi Kajian Tafsir Hukum

Tidak dapat disangkal bahwasanya wajah dunia Islam dewasa ini sangat
fenomenal dengan dua kecenderungan; yakni pertentangan antara kelompok yang
ekstrim dan kelompok yang liberal. Perbedaan mazhab, faham, firgah, semakin
mereduksi konsep ummatan wahidah (umat yang satu) dalam anatomi dunia
Islam.

Meskipun pada dasarnya perbedaan tersebut hanya berkisar pada hal-hal
yang sifatnya furu’iah, namun implikasinya begitu luas merambah pada aspek lain

yang cukup signifikan dalam penentuan berbagai ketentuan-ketentuan hukum

*” al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirin, 14
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yang menyangkut dimensi-dimensi akidah, ibadah, dan muamalah. Bahkan
ikhtilaftersebut memiliki akar yang cukup mendasar pada perbedaan metodologis
dan teknis dalam istinbatr hukum. Menapaki gerak sejarah Islam, kodifikasi
terhadap al-Qur’an dan hadis sesungguhnya merupakan ikhtiar yang telah
membuka selebar-lebarnya ruang bagi upaya pembentukan legalisme dan
ortodoksi ajaran Islam yang mulanya universal dan global ke arah pembahasan
dan defenisi yang lebih tegas terhadap berbagai persoalan. Begitupula dengan
upaya-upaya spektakuler dari para imam mazhab yang secara reflektif telah
berijtihad guna menentukan epistemologi hukum dari berbagai masalah
berdasarkan kebenaran internal al-Qur’an yang dipadukan dengan realitas

eksternal masyarakat di zaman mereka.

1.  Penyebab Perbedaan Pendapat di kalangan Ahli Hukum Islam
Perbedaan pendapat dalam fikih antara lain disebabkan oleh
perbedaan penafsiran dan temuan dari sumber hukum yang mereka kaji.
Shaikh Muhammad al-Madani dalam bukunya Asbab Ikhtilaf al-
Fugaha’ membagi sebab perbedaan (7kAtilaf) pada empat macam:
a.  Pemahaman terhadap al-Qur’an dan hadis
b.  Sebab-sebab khusus tentang sunnah Rasul
c.  Sebab-sebab yang berkenaan dengan qaidah-qaidah wsuliyah atau

tighiyyah
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d.  Sebab-sebab yang khusus mengenai penggunaan dalil di luar al-Qur’an

dan hadis.”®
Menurut Mustafa Sa‘id al-Khinn, perbedaan pendapat dalam fikih

terjadi karena delapan sebab berikut: 1) perbedaan qira’ah pada ayat; 2)

tidak menemukan hadis; 3) ragu tentang kekuatan hadis; 4) berbeda dalam

memahami nas dan tafsirnya; 5) homonim (ishtirak) pada lafaz; 6) adanya
pertentangan dalil; 7) tidak ditemukan nas pada suatu masalah; 8) perbedaan
dalam kaidah usuliyah

Faktor lain yang mempengaruhi adanya perbedaan bahkan
perpecahan adalah

a.  Pengaruh hawa nafsu.

b. Salah persepsi (salah mempersepsikan masalah, misalnya salah
mempersepsikan masalah furu’ (cabang) sebagai masalah usu/
(pokok). Hal ini biasanya terjadi pada sebagian kalangan umat Islam
yang tidak mengakui dan tidak memiliki figh al-ikhtilat. Yang mereka
miliki hanyalah figh al-tatarrug wa al-iftirag (fiqih perpecahan), di
mana bagi mereka setiap perbedaan dan perselisihan merupakan

bentuk perpecahan yang tidak mereka tolerir.

% Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib; Perbandingan Madzhab dalam Hukum Islam
(Malang: Literasi Nusantara), 83

» Mustafa Sa‘id al-Khinn, Asr al-Ikhtilaf fi al-Qawa ‘id al-Usiiliyyah (Beirut: Mi’assasah al-
Risalah, 2000), 38
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c. Tidak menjaga moralitas, akhlak, adab, dan etika dalam berbeda
pendapat dan dalam menyikapi para pemilik atau pengikut mazhab dan

pendapat lain.*

2. Proses Pembentukan dan Perkembangan Mazhab Hukum Islam

Perkembangan mazhab hukum yang diawali dengan terbentuknya
kelompok madrasah al-hadith dan kelompok madrasah al-ra’yi terus berlanjut
seiring dengan semakin berkembangnya syi’ar Islam dan kekuasaan Islam.
Ulama-ulama yang digolongkan dalam aliran ahl/u al-hadith membatasi kajian
fikinnya kepada al-Qur’an dan Hadis, serta tidak menyentuh ranah penalaran.
Mereka sangat konservatif ketika mengemukakan fatwa suatu permasalahan.
Sedangkan kalangan ulama ahlu al-ra’yi lebih pada penalaran dalam
menyelesaikan suatu masalah.

Tolok ukur pengembangan hukum yang didasarkan pada pemikiran dua
kelompok ini menyebar dengan pesat seiring kebutuhan umat Islam terhadap
produk hukum. Perkembangan ini terus berlanjut seiring dengan berkembangnya
zaman keemasan Islam. Fase ini disebut juga fase kemandirian bagi ilmu hukum
menjadi ilmu yang mandiri.®*

Perkembangan mazhab fikih umpamanya, pada masa khalifah Bani
‘Abbasiyyah sangat pesat. Masa ini muncul mazhab fikih, di antaranya ada
beberapa mazhab masih eksis sampai sekarang, ada pula yang sudah tidak

menampakkan geliatnya. Di antara mazhab masih eksis dengan pengunaan nas

% M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Quran, Cet. VI (Bandung: Mizan, 1995), 496
> T.M Hashbi Ash-Shiddigi, Pokok-pokok Pegangan Imam-imam Mazhab dalam Membina
Hukum Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), h. 31.
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dan sangat sedikit mengunakan ra’yu, seperti Imam Malik, Daud al-Zahiri dan
lainya, sedangkan Imam Abu Hanifah cenderung mengunakan ra’yu dalam
mazhabnya, sehingga digelari dengan mazhab ahli al-ra’yi. Adapun Imam Syafi‘i
membuat metode yang lebih moderat (bersifat pertengahan) antara keduanya.

Laju perkembangan ilmu pengetahuan juga membawa pengaruh terhadap
polarisasi kelompok ilmu pengetahuan. Sumber ilmu pengetahuan tidak hanya
dari umat Islam sendiri tapi juga buku-buku yang berasal dari Yunani yang sudah
diterjemahkan. Pada awalnya fokus utama upaya penerjemahan adalah pada buku-
buku kedokteran, tetapi kemudian dipelajari pula buku-buku ilmu pengetahuan
dan filsafat. Melalui gerakan penerjemahan ini, karya-karya para filsuf Yunani
semisal Aristoteles, Plato dan Galen dalam bidang filsafat, kedokteran, dan ilmu
pengetahuan lainnya dapat dikonsumsi dan dinikmati oleh umat Islam.

Catatan sejarah menuliskan banyak sekali mazhab-mazhab yang terbentuk
sebagai hasil perkembangan ilmu pengetahuan dan polarisasi yang terjadi seiring
berkembangnya ilmu pengetahuan. Mazhab-mazhab yang terbentuk ini
merupakan hasil dari adanya polarisasi antara Madrasah al-hadith dan Madrasah
al-ra’yi. Perbedaan pemahaman dan cara berpikir dari dua kelompok besar ini
semakin lama semakin mengkristal sehingga berakibat pada menguatnya
sentiment kelompok dan memecah berbagai macam perbedaan-perbedaan yang
ada menjadi bagian-bagian yang lebih kecil lagi yaitu mazhab-mazhab.*® Seperti:
a. Mazhab Hanafi didirikan oleh Abu Hanifah al-Nu’man Ibn Thabit ibn Zuthi

berasal dari Kufah (Irak) yang merupakan pusat perkembangan Madrasah al-

*? Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme Islam, (Jakarta: UlPress, 1973), 11.
** Jaih Mubarok, Sejarah dan Perkembangan Hukum Islam (Bandung: Remaja Rosdakarya), 120.
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ra’yi. Dalam mengistinbatkan hukum, mazhab ini berpegang pada al-Qur’an
dan sangat hati-hati dalam menggunakan sunnah seperti hanya mengamalkan
hadis mutawatir, mashur, dan sahih.** Imam Abu Hanifah banyak belajar
fikih kepada ulama Kufah yang beraliran Madrasah al-ra’yi. Sumber-sumber
keilmuan Imam Abu Hanifah yang banyak mengambil dari guru-gurunya
yang merupakan ahli al-ra’yi membuat beliau menjadi representasi dari
golongan mazhab yang mengembangkan aliran ahli al-ra’yi.

b. Mazhab Maliki yang didirikan oleh Malik ibn Anas al-Bahi (w. 179 H).
Imam Malik dibesarkan di rumah yang berorientasikan ilmu dan periwayatan
hadis. Sejak kecil Imam Malik hampir tidak pernah meninggalkan Madinah.
Beliau banyak mengambil ilmu langsung dari para Sahabat dan para tabi’in.
Guru yang dianggapnya paling berpengaruh adalah ‘Abdullah ibn yazid ibn
Hurmuz, seorang tabi’in. selama 3 tahun Imam Malik berguru dengannya.®
Imam Malik adalah salah satu pelopor madrasah al-hadith. Dia adalah
seorang Imam di bidang hadis dan hasil karyanya yang terkenal di bidang
hadits adalah kitab a/-Muwatta’. Dalam mengembangkan mazhabnya Imam
Malik mengambil sumber-sumber hukum dari al-Qur’an, hadis, ijma’ ahli
Madinah, fatwa sahabat, giyas, maslahah mursalah, khabar ahad, istihsan,
shadd al-dhara’i’, mura’at al-khilaf mujtahidin, istishab, syar'u man qablana,

‘urfdan adat.>®

* Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib, 109
* Muhammad Abu Zahrah, Tarikh Madhahib al-Islami, 139
** 1bid., 167
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c. Mazhab shafi’i yang didirikan oleh Muhammad Ibn Idris al-Shafi’i ( w.204
H). Beliau lahir di Gaza, bertepatan dengan tahun meninggalnya Imam Abu
Hanifah. Imam al-Shafi’i dianggap merupakan ulama sintesis dari polarisasi
antara kubu madrasah al-ra’yu dengan madrasah al-hadith, karena beliau
pernah belajar di Kufah dan Madinah. Di kufah beliau menimba ilmu kepada
Imam al-Shaibani yang merupakan murid sekaligus sahabat dari Imam Abu
Hanifah, sedangkan di Madinah beliau belajar langsung kepada Imam
Malik.”” Metode dalam menggali hukum selalu memilih “jalan tengah” oleh
karena itu beliau dijuluki imam moderat. Imam al-Shafi’i merupakan ulama
yang sangat produktif dan banyak mengembangkan ilmu-ilmu ushul di
bidang figih dan hadis. Di bidang ushul figh beliau berjasa dalam
menancapkan dasar-dasar ilmu ushul. Kitabnya yang terkenal adalah al/-
Risalah. Oleh Karena itulah pemikirian Imam al-Shafi’i dianggap merupakan
perpaduan yang sempurna antara rasionalitas dan riwayah. Di bidang ilmu
hadits beliau dijuluki sebagai nasir al-sunnah, karena pembelaan beliau yang
luar biasa terhadap hadis dan ilmu hadis. Di dalam berijtihad sumber hukum
yang menjadi pegangan mazhab al-Shafi’i adalah al-Qur’an, Sunnah, ijma’,
dan giyas.*®

d. Mazhab Hanbali yang didirikan oleh Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hanbal bin
Hilal al-Shaibani (w. 241 H). atau biasa disebut Imam Ahmad Ibn Hanbal.
Beliau lahir di Baghdad dan merupakan salah satu murid dari Imam al-

Shafi’l, tetapi guru yang paling kuat pengaruhnya adalah Hashim ibn Bashir

*” Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib. 128
% Ibid., 136
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ibn Kazim al-Wasiti. walaupun begitu cara ijtihad Imam Ahmad Ibn Hanbal
sangat dekat dengan cara ijtihad Imam al-Shafi’l. Karya ilmiah beliau yang
sangat terkenal adalah Musnad Ahmad bin Hanbal. Dasar pengambilan
hukum dalam mazhab ini adalah al-Qur’an, Sunnah, fatwa sahabat, hadis
mursal dan da’if, qiyas. istihisan, shadd al-dhara’i’, isstishab, dan maslahah

mursalah.”’

3. Polarisasi Mazhab dan Relevansinya dengan Fanatisme Mazhab pada
Produk Tafsir Hukum.

Bukti nyata berkembangnya pemikiran taklid dan fanatisme terhadap
mazhab pada saat itu adalah lahirnya produk-produk tafsir hukum yang
mendasarkan kajian-kajian tafsirnya pada mazhabnya masing-masing. Tidak
jarang juga ditemukan kajian tafsir hukum tersebut digunakan sebagai sarana
untuk mempertahankan atau melemahkan pendapat para imam-imam mazhab.
Meskipun begitu, tetap ada ulama-ulama yang menulis tafsir hukum dengan latar
belakang pemikiran mazhabnya namun tetap dapat berlaku moderat terhadap
pendapat ulama-ulama mazhab lain dengan menyitir pendapat-pendapat ulama-
ulama yang berbeda mazhab lalu memilih pendapat-pendapat terbaik (zarjih) dari
ulama-ulama tersebut. Berikut adalah produk-produk tafsir hukum berdasarkan
mazhab hukum masing-masing.

a. Mazhab Hanafi
1)  Ahkam al-Qur’ankarya Ali bin Musa Yazdad al-Qummi (w. 305 H).

2)  Ahkam al-Qur’an karya Abu Ja’far al-Tahawi (w. 370 H).

* Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib, 147
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4)

5)
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Ahkam al-Qur’an karya Abu Bakar al-Jassas (w. 321 H).

Talkhish Ahkam al-Qur’an Karya al-Jamal bin al-Siraj Mahmud al-
Qunawi (w. 777 H).

Al-TafSirat al-Ahmadiyyah i Bayan al-Ayat al-Shar’iyyah Karya Abu

Sa’id Malajiyun al-Hindi.*

b. Mazhab Maliki

1)

2)
3)
4)
5)
6)

7)

Ahkam al-Qur’an karya Isma’il al-Qadi al-Jahdhami (w. 282 H), di
mana tafsir ini kemudian diringkas oleh Bakar bin al-Ala’ al-Qushairi
(w. 344 H) dalam karyanya Mukhtasar Ahkam al-Qur’an Ii al-Qadi.
Ahkam al-Qur’an karya Musa al-Qattan (w. 306 H).

Ahkam al-Qur’an karya Qasim bin Ashbagh (w.340 H).

Ahkam al-Qur’an karya Ibnu Bakir.

Ahkam al-Qur’an karya Abu Bakar Ibnu al-* Arabi.

Ahkam al-Qur’an karya Ibnu Faras al-Andalusi (w. 599 H).

al-Jami’ Ii Ahkam al-Qur’an Karya Abu Abdillah al-Qurtubi (w. 671

H).4

c. Mazhab shafi’i

1)
2)

3)

Ahkam al-Qur’an Ii al-Shati’i karya Abu Bakar al-Baihaqi (w. 458 H).
Ahkam al-Qur’an karya Alkiya al-Harrasi (w. 504 H)
Al-Qawl al-Wajiz i Ahkam al-Kitab al-‘Aziz karya Ahmad bin Yusuf

al-Samin al-Halabi (w. 756 H).

*° Isnan Anshory, Mengenal Tafsir Ahkam (Jakarta Selatan: Rumah Figih Publishing, 2018), 40

1 bid., 41
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4)  Ahkam al-Kitab al-Mubin karya ‘Ali bin Abdullah al-Shanfaki (w. 907
H)
5)  AI-Ik[il f7 Istinbat at-Tanzil karya Jalal al-Din al-Suyuti (w. 911 H).*
d. Mazhab Hanbali
1)  Ahkam al-Qur’ankarya Abu Ya’la Ibnu al-Farra’ (w. 458 H).
2) Ihkam ar-Ra’yi fi Ahkam al-Ayy karya Muhammad bin Abd al-Rahman

al-Sa’igh (w. 776 H).

C. Sketsa Biografi Al-Kiya Al-Harrasi dan Tafsirnya
Dalam membabhas biografi al-Harrasi ini, ada beberapa bagian yang perlu
penulis paparkan sebagaimana berikut:
1. Kelahiran dan Riwayat Intelektual Al-Kiya Al-Harrasi
Nama asli Al-Kiya al-Harrasi adalah ‘Imad al-Din Abu al-Hasan Ali
bin Muhammad bin Ali al-Tabari yang terkenal dengan sebutan Al-Kiya al-
Harrasi.*® Beliau adalah guru besar di Baghdad. Beliau lahir di Thibristan,
asalnya dari Khurasan pada bulan Dhulga’dah tahun 450 hijriyah. Beliau pergi
Naisabur dan belajar figh pada Imam Haramain Al-Juaini saat berusia 18
tahun dalam beberapa waktu sampai mabhir, lalu keluar dari Naisabur menuju
Baihag dan belajar disana beberapa saat. Beliau juga belajar hadith di sana
dari Zaid bin Salih al-Amali dan beliau berguru kepada Imam Haramain al-

Juaini, Abu al-Fadl Zaid bin Salih al-Amali al-Tabari, Abu Ali al-Hasan

2 Anshory, Mengenal Tafsir Ahkam, 42

*8 Istilah ini bukan berasal dari istilah Arab (‘ajam) yang berarti ‘orang besar yang terkemuka di
kalangan manusia’. Lihat Wafayat al-A’yan sebagaimana dikutip oleh Muhammad Husain al-
Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, jili 11 (Kairo: Maktabah Wahbah, 2003), 158. Lihat juga
mudaqqimah kitab Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi
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Muhammad al-Saffar.** kemudian pergi ke Irak dan tinggal di Baghdad serta
meneruskan pelajarannya di madrasah Nidhamiyah sampai beliau wafat
disana.”

Al-Kiya al-Harrasi termasuk penerus Imam Haramain dan dianggap
sebagai murid terbaiknya setelah al-Ghazali; bahkan, dalam beberapa hal ia
lebih baik dari al-Ghazali, terutama dalam analisis dan suara. Meskipun
demikian, al-Ghazali masih lebih baik darinya dalam hal ketajaman intuisi dan
kecepatan menjelaskan sesuatu. Al-Kiya al-Harrasi termasuk seorang ulama
yang mengabdi pada dinasti Salajikah pada masa Ibn Malikshah al-Saljuqi,
memiliki kedudukan tinggi sebagai salah seorang hakim agung kerajaan.
Beliau juga seorang ahli hadith, menggunakannya dalam menganalisis
berbagai permasalahan dan disampaikan dalam berbagai forum ilmiahnya.*®

Wafatnya Al-Kiya al-Harrasi pada hari kamis waktu ashar pada bulan
Muharram tahun 504 H di Kota Baghdad. Dan beliau dimakamkan di makam
Shaikh Abi Ishaq Al-Shairazi dan yang menghadiri pemakamannya yaitu
Sharif Abu Talib Al-Zaini, dan Qadi Abu al-Hasan bin al-Damaghani
keduanya adalah pemuka mazhab Hanafiyah dan antara al-Kiya dengan
keduanya selalu bersaing ketika masih hidup.*’

2. Latar Belakang Sosial, Budaya dan Politik Al-Kiya Al-Harrasi
Setelah beliau belajar di Baihag kemudian masuk kota Baghdad.

Beliau menjadi pelayan raja Barkiyarug bin Malik Shah dinasti Bani Saljuk.

a al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, 158

*> Al-Kiya al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, jilid I (Beirut: al-Maktabah al-‘Iimiyah, 1983), 1
*® Al-Kiya al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, 9
7 Ibid,. za’
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Beliau mendapat penghormatan darinya berupa harta dan kedudukan sehingga
terkenal dan menjadi gadi. Beliau mempunyai banyak ilmu di antaranya
menguasai hadith (muhaddith) sehingga majlis beliau dipenuhi dengan
pengamalan hadith. Kemudian beliau menjadi kepala madrasah Nidhamiyah
satu tahun pada tahun 493 H. Al-Harrasi adalah orang yang cerdas tajam
pikirannya sehingga apa yang diajarkan oleh Imam Haramain beliau kuasai
semua dan dikatakan sebagai orang keduanya Abu Hamid al-Ghazali. Al-Kiya
sangat pintar masalah fiqih, usul dan Khilaf yang menjadi seorang imam yang
banyak pemikirannya, mempunyai suara yang indah dan tampan fashih dalam
berbicara.

Pengalaman pertama Al-Harrasi menjadi penasehat kerajaan
Muhammad di barat setelah perdamaian dan kerajaan di timur milik
keponakannya dan dilengser dan diberikan mandat sebagai kepala Madrasah
Nidhamiyah supaya masyarakat mecintai ilmu, namun tidak tahu apa
sebabnya pada tanggal 8 Rajab beliau dilengser dari Nidhamiyah tahun 484 H.
Al-Harrasi adalah sangat di hormati nasehatnya oleh Barkiyaroq. Dan telah
diceritakan bahwa ketika raja mengirim surat kepada beliau tentang masalah
kerajaan apa yang di ketahuai beliau dalam pakaian dan tempat duduk raja dan
apa yang dilihat beliau dari harta dan kesenangan dunia, beliau
menanggapinya dengan berkata: “saya melihat sesuatu yang mengherankan
dan beliau menasehati Barkiyarug bahwa semua itu lebih baik surga

ketimbang kesenangan sementara”.*®

8 al-Dhahabi, al-TafSir wa al-Mufassirun, 327
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Pengalaman lain Al-Kiya Al-Harrasi pada masa itu yaitu terkena
tuduhan yang ditujukan kepadanya sebagaimana yang dikatakan muridnya,
yakni Al-Salafi bahwa: al-Juaini berkata pada murid-muridnya apabila kalian
ingin melihat ulama tahqgiqg lihatlah Kawafi, kalau menginginkan aliran yang
benar ikutilah al-Gazali, dan belajarlah ilmu bayan kepada Al-Kiya Al-Harrasi
yang mempunyai banyak harta dan kehormatan. Dan Al-Kiya Al-Harrasi
dikabarkan mempunyai ilmu batin yang oleh karenanya beliau dilengser raja
dari kepala madrasah Nidhamiyah padahal masyarakat sudah mengetahui
bebasnya beliau dari tuduhan itu sebagaimana yang dikatakan oleh Ibnu Athir.
Al-Subki mengatakan bahwa dilengsernya Al-Kiya Al-Harrasi dari madrasah
disebabkan oleh tuduhan kepada beliau mengajarkan ilmu batin yang sesuai
golongan Isma’iliyah kemudian tuduhan itu menjadi-jadi sehingga ditemukan
orang sesungguhnya yang mengajarkan ilmu batin bernama Ibnu Shabah
orang golongan Ismail yang dijuluki Al-Kiya juga. Dan sudah diketahui
bahwa karena /agab yang sama beliau terkena tuduhan.*

Dalam masalah kefanatikannya, Al-Kiya Al-Harrasi memang terkenal
seorang ulama figh mazhab al-Syafi’i yang sangat fanatik terhadap
mazhabnya. Kefanatikannya ini tidak lepas dari pengaruh gurunya, Imam
Haramain, yang juga fanatik dengan mazhab ini. Hal ini dapat diketahui dari
caranya menyanggah dan mendebat pendapat mazhab Imam Abu Hanifah
yang dilakukannya sebagaimana dilakukan oleh gurunya. Di samping sebab

ini, juga dipengaruhi oleh situasi dan kondisi saat itu. Mazhab al- Syafi’i dan

* Muhammad Khudari Bik, Tarikhi al-Tashri” al-Islam (Beiut: Dar Kutub al-‘Ilmiyah), 200.
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mazhab Abu Hanifah banyak dianut di Baghdad, Kufah, dan Bashrah yang
saat ini berada dalam satu wilayah geografis sebuah negara. Para penganut dua
mazhab inipun saling memperlihatkan fanatisme mereka dengan mazhabnya,
sehingga memunculkan karya-karya yang membela masing-masing
mazhabnya, seperti Ahkam Al-Qur’an Karya al-Jassas dan Ahkam Al-Qur’an
karya Al-Kiya Al-Harrasi ini.

3. Murid-Murid Al-Kiya Al-Harrasi

Di antara murid-murid Al-Harrasi adalah:

a. Ahmad bin ‘Ali bin Muhammad al-Wakil, Abu al-Fath al-Baghdadi
yang terkenal dengan Ibnu Burhan beliau asalnya bermazhab Hanbali
kemudian pindah mazhab Syafi’i. Wafat tahun 520 H.

b. Sa’id bin Muhammad bin Ahmad, Abu al-Mansur al-Razaz, salah satu
imam Syafi’iyah di Baghdad wafat tahun 539 H.

C. Abdullah bin Muhammad bin Ghalib al-Jaili wafat tahun 560 H.

d. Sa’id al-Khair bin Muhammad al-Ansari.

e. Muhammad al-Mahdi bin Tumart al-Sanhaji.

f. Ahmad bin Muhammad bin Ibrahim Salifah, Abu Tahir al-Salafi.

g. Abdullah bin Ahmad bin Muhammad bin Abdul Qadir bin Hisham al-
Khatib, Abu al-Fadhl bin Abi Nasr at-Tusi kemudian al-Baghdadi.

h. Al-Khadhr bin Nasr bin ‘Aqil, Abu al-Abbas al-Irbili, seorang ahli
figih mazhab Syafii wafat tahun 567 H.

I. Abdul Wahid bin al-Hasan bin Muhammad bin Ishaq bin Ibrahim.
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Umar bin Ahmad bin Ikrimah, Abu al-Qasim Ibnu al-Bazari, mazhab
Syafi’i ulama figihnya Jazirah wafat 560 H.

Abu Ali Muhammad bin Abdullah al-Bastami mazhab Syafi’i yang
terkenal dengan Imam mazhab.

Yusuf bin Abdul Aziz Abu al-Hajjaj al-Manauragi.”’
Karya-Karya Al-Kiya Al-Harrasi

Al-Kiya Al-Harrasi termasuk ulama Syafi’iyah yang sangat produktif

sehingga memberikan kontribusi terhadap wawasan Islam diantara karyanya

yaitu:
a.

b.

Ahkam Al-Qur’an, karya tafsir satu-satunya bercorak fighi.
Al-Ta’lig, dalam Usul al-Fighi.
Talwih Madarik al-Ahkam, berisi kaidah-kaidah tentang hukum figh.
Mathali’ al-Ahkam.
Shifa’ al-Mustarshidin fi Mabahith al-Mujtahidin
Lawami’ Al-Dalail fi Zawiya al-Masa’il.
Masa’il Nagdu Mufiadat al-Imam Ahmad, Kitab penentangan
mufradatnya Imam Ahmad bin Hanbal.”!
Profil Tafsir Ahkam Al-Qur’an
Gambaran Umum Kitab Ahkam Al-Qur’an

Menurut M. Husain Al-Dhahabi dalam kitab al-Tafsir wa al-

Mutassirun bahwa tafsir ini termasuk karangan yang sangat penting di

>0 Ali al-lyazy, al-Mufassirina Hayatuhum wa Manhajuhum, (Beirut: Dar Kutub al-Islami 1997),

121

>! al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 160
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dalam tafsir fighi madzhab Syafi’i yang notabene pengarangnya adalah
penganut madzhab Syafi’i.

Al-Dhahabi  mengiyakan kefanatikan Al-Harrasi terhadap
Syafi’iyah dan membuktikan bahwa Al-Harrasi benar-benar mengikuti
kaidah dan cabang madzhab Syafi’i dan tidak sembarangan dalam
menakwilkan ayat. Al-Harrasi adalah orang yang sangat sopan terhadap
para Imam dan berseberangan dengan apa yang telah dilakukan al-Jassas.
Beliau seorang yang sangat hati-hati dalam perkataan dan tulisan terhadap
imam madzhab lain dan orang yang menentang terhadap pendapatnya. Al-
Harrasi tidak memojokkan pendapat lawannya sebagai mana yang
dilakukan al-Jassas. Akan tetapi Al-Harrasi sangat keras dalam
mempertahankan pendapatnya, kuat dalam berdebat dan setiap perkara
yang telah kami perhatikan Al-Harrasi selalu menawarkan letak perhilafan
yang dikatakan al-Jassas dalam tafsirnya yang mencela Syafi’iyah. Al-
Harrasi menyalahkan pikiran yang meragukan Syafi’i menuju mazhab
Syafi’i dengan argument yang bisa menyelamatkan banyak orang.>?

Kitab ini termasuk karangan yang penting dalam tafsir fighi
menurut Syafi’iyah dan kitab pertama yang sampai pada kita yang sudah
tercetak. Serta mengetahui bahwasannya kitab Ahkam Al-Qur’an yang
dinisbatkan pada Imam Syafi’i adalah kumpulannya al-Baihaqi dan
penafsiran ayat-ayat ahkam tidak bisa merata dengan sempurna namun

kitab ini menerangkan keseluruhan ayat ahkam sesuai dengan gaya bahasa

>? al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 159
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pembahas dalam disiplin ilmu ini. Pengarang memaparkan tentang metode
yang digunakan seraya berkata “dan ketika aku mengetahui fenomena
kefanatikan madzhab dengan menggunakan mazhab Syafi’i daripada
lainnya aku menginginkan mengarang kitab tentang Ahkam Al-Qur’an
dengan menjelaskan apa yang telah diperbuat oleh Imam Syafi’i dari
pengambilan dalil-dalil permasalahan yang sulit dan saya mengumpulkan
terhadapnya apa yang telah saya rangkai sesuai dengan kerangka
pemikiran imam syafi’i sesuai kemampuan saya.” Beliau dengan rendah
hati berkata “Tidak ada yang mengetahui pangkat kitab ini dan perkara
yang di dalamnya dari sesuatu yang mengagumkan kecuali orang yang
mendapatkan bagiannya dari ilmu ma’qul dan mangul dan orang yang
meluas ilmu cabangnya kemudian dia fokus terhadap fashal-fashal ini
dengan kaca yang benar’*®

Tafsir Ahkam Al-Qur’an karya Al-Harrasi tertulis dalam
manuskrip besar yang terdapat dalam Dar al-Kutub al-Misriyyah dan al-
Maktabah al-Azhariyyah. Pada tahun 1974, kitab ini telah di-zahgiq oleh
Musa Muhammad Ali dan ‘Izzat Abdu ‘Atiyyah, kemudian dicetak di
Kairo oleh Dar al-Kutub al-Hadithah. Kitab ini juga dicetak oleh Dar al-
Kutub al-‘llmiyyah Beirut pada tahun 1405 H/1985 M. Kitab ini
berjumlah empat juz yang dibukukan dalam dua jilid, dengan ukuran 24

cm.>

> Al-Kiya al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, Tha’
** Al al-lyazy, al-Mufassirina Hayatuhum wa Manhajuhum, 447
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b. Sistematika Penulisan Kitab Ahkam Al-Qur’an

Dalam kitab tafsir ini, langkah penulisan Al-Harrasi adalah sebagai
berikut: Pertama, mengemukakan surat persurat secara berurutan sesuai
dengan urutannya dalam mushaf; Kedua, Tafsir dilakukan dengan lebih
dulu mengemukakan potongan ayat yang mengandung unsur hukum,
dilanjutkan dengan penafsiran. Kemudian, ia mengemukakan hukum-
hukum yang terkandung di dalamnya dan pendapat-pendapat ulama dalam
hal itu; Ketiga, Dalam penafsirannya, Al-Harrasi menggunakan hadith
Rasulullah  shallallah ‘alaih wasallam, tafsir sahabat, dan tabi’in;
kemudian ia mengungkapkan apa yang menurutnya tepat. Keempat, Al-
Harrasi juga mengemukakan permasalahan khilafiyyah yang terjadi antara
madzhab Hanafi dan Syafi’i, dilengkapi dengan sanggahan dan komentar
atas al-Jashshash dan argumentasinya. Dalam hal ini, Al-Harrasi sering
kali mengemukakan : ‘Abu Hanifah berpendapat ...... , sedangkan al-
Syafi’i berbeda pendapat dengannya’; ‘Abu Hanifah berpendapat ...... ,
tetapi al-Syafi’i berpendapat ...... ’.> Fanatisme Al-Harrasi terhadap
madzhab al-Syafi’i seringkali membawanya untuk menyatakan bahwa
pendapat yang lain, khususnya Abu Hanifah, itu salah; maka seringkali
ditemukan pernyataan bahwa ‘pendapat ini tidak benar’ atau pendapat ini
batil. setelah memaparkan pendapat Abu Hanifah.*® Kelima, Ayat-ayat
yang dikemukakan oleh Al-Harrasi dalam tafsirnya tidak hanya ayat-ayat

yang mengandung unsur hukum figh saja, tetapi juga mengungkap

> Al-Kiya al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an,121
% Sebagaimana yang akan penulis paparkan dalam contoh
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penafsiran ayat-ayat yang mengandung permasalahan agidah dan kalam.>’
Keenam, Apabila mendapati israiliyyat dalam riwayat yang menafsirkan
suatu ayat, maka ia tidak memasukkannya dalam tafsirnya. la hanya
mengutip apa yang menurutnya bisa dipertanggungjawabkan >®
c. Metode dan Corak Penafsiran
Selajutnya, berbicara tentang metode penafsiran yang digunakan
olen mufasir, terdapat empat sisi yang harus dilihat dari suatu tafsir.
Sebagaimana yang telah dipaparkan oleh Ridlwan Nasir, bahwa untuk
mengetahui metode tafsir dari suatu karya tafsir, harus melihat dari segi
sumber penafsiran, cara penjelasan, keluasan penjelasan serta tertib
penafsirannya. Jika diuraikan sebagaimana berikut:
1) Dari Segi Sumber Penafsirannya
Metode Tafsir Ahkam Al-Qur’an karya Al-Harrasi bila ditinjau
dari segi sumber penafsirannya mengunakan metode b7 al-Igtiran,
(perpaduan antara bi al-Manqul dan bi al-Ma’qul ), yaitu cara
menafsirkan al-Qur’an yang didasarkan atas perpaduan antara sumber
tafsir riwayah yang kuat dan sahzh dengan sumber hasil ijtihad pikiran
yang sehat.”® Tetapi sumber tafsir riwayah memiliki porsi lebih banyak
dari pada sumber hasil ra’yi dalam tafsir ini. Sebagaimana contoh

berikut:

*" Ali al-lyazy, al-Mufassiruna Hayatuhum wa Manhajuhum,119
58 H
Ibid., 122
>® Muhammad Ridlwan Nasir, Perspektif baru Metode Tafsir Mugarin dalam memahami al-
Qur’an (Surabaya: Imtiyaz, 2011), 15
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2) Dari segi cara penjelasan

Dalam menjelaskan ayat al-Qur’an, Al-Harrasi mencantumkan
sesekali ayat-ayat al-Qur’an lain (munasabah), hadith, perkataan sahabat,
tabi’in juga mufasir sebelumnya. Pencantuman yang dilakukannya ini
bertujuan untuk mendukung penfsiran yang dilakukan, terkadang
membandingkan antara satu pendapat dengan pendapat yang lainnya..
Selain itu, Al-Harrasi juga menguraikan dari sisi bahasanya juga, hal ini

berfungsi untuk memahami maksud ayat. Dengan demikian, berarti


https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
https://islamweb.net/ar/library/index.php?page=bookcontents&ID=9&bk_no=213&flag=1#docu
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metode tafsir yang digunakan oleh Al-Harrasi dari segi cara penjelasannya
adalah metode bayani®® Seperti contoh penafsiran.

Salah satu penafsiran al-Kiya al-Harrasi dalam hal ini adalah QS.
Al-Nisa’: 6

14 1 ot . 08750 (% 49:'} o 8% n)af‘ 0 < C/ o 21 < ~u‘¥, |‘,° }/a,
Fhial 2 gd) 10 3856 1035 335 {2el OB AT Heals 13) 3 35 axdl 16lS05
a

“Dan ujilah anak-anak yatim itu sampai mereka cukup umur untuk

menikah. Kemudian jika menurut pendapatmu mereka telah cerdas

(pandai memelihara harta), maka serahkanlah kepada mereka

hartanya”.®!

Avyat di atas menerangkan tentang syarat Rushdu (cerdas) dalam

memelihara harta. Menurut al-Harrasi ayat di atas menjadi muqayyad dari

¢ é o4 }@-‘ﬂ/o ﬁé |‘,° P ”}E/
QS. Al-Bagarah: 220 yakni 0l5 ©x 25 & =) ol O3 el o hskds

L T B
O (&;\y-b p}h}@yang menerangkan tentang penyerahan harta kepada

anak yatim. al-Razi menyebutkan dalam kitabnya Ahkam al-Qur’an bahwa
ketika kata Rushdu bisa menjadi gayyid di satu sisi dan tidak menjadi
gayyid di sisi lain, maka wajib menggunakan kedua ayat tersebut dan
mengompromikan keduanya. Kemudian al-Harrasi berkata “ketika
seseorang berumur 25 tahun dan dia bodoh, belum bisa memelihara

hartanya, maka wajib menyerahkan hartanya kepadanya dan jika tidak

% Dari segi cara penjelasannya, metode tafsir terbagi menjadi dua, yaitu metode bayani (penafsiran
dengan cara menafsirkan ayat-ayat Alquran hanya dengan memberikan keterangan secara
deskriptif tanpa membandingkan riwayat/pendapat dan tapa menilai antar sumber) dan metode
mugarin (membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara dalam masalah yang sama, ayat
dengan hadis, antara pendapat mufasir dengan mufasir lain dengan menonjolkan segi-segi
perbedaan. Lihat M. Ridlwan Nasir, Perspektif Baru Metode..., 16.

*! Depag RI, Al-Qur’an dan terjemahnya (Bandung: Marwah, 2011) , 56
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terjadi seperti itu, maka tidak wajib mengamalkan 2 ayat ini”. Atas hal itu,

al-Harrasi berkomentar sangat pedas terhadap pendapat al-Razi dengan

perkataannya “pendapat seperti ini sangat jauh”. Allah berfirman Isl3)3

< Zow ST T P . .
-:IIIZ:-/C\.QJ\ lgals 13 <3 35 ) itu menunjukkan suatu hal yang biasa bahwa

telah pandainya seseorang dalam mengelola harta itu ketika seseorang

sudah cukup umur untuk menikah tanpa perpanjangan waktu *

3) Dari Segi Keluasan Penjelasan Tafsirannya

Dari segi keluasan sumber, Ahkam Al-Qur’an Karya Al-Harrasi ini
menggunakan metode ifnabi/tafsil®>. Hal ini  disebabkan dalam
menafsirkan, al-Harrasi menjelaskan secara panjang lebar dan mendetail.

Seperti contoh berikut tentang tafsiran lafaz basmalah.

~9%

N b e ad OB Ceall gme o ad Loy s AL 2 3 JV0
e Ll ot e OF 0 Y A Oog e Sl sl OY it oIS shty

(2l s Lalg (jsSiha
del e 0 ol W e e g el
G 0¥ el s Jo pUSU Jsg cll s T tolinad [ OIS 130

053 O ENET) (as dzon sdalall JE, (g

®2 Al-Kiya al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, 309-310
5 Dilihat dari segi keluasan penjelasan, metode tafsir dibagi menjadi dua; metode tafsir ijmali
(penafsran dengan cara menafsirkan ayat-ayat Alquran secara global) dan metode tafsir jtnabi
(penafsiran dengan cara menafsirkan ayat-ayat Alquran secara panjang lebar dan mendetail). Lihat
M. Ridlwan Nasir, Perspektif Baru Metode..., 16.
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4) Berdasarkan sasaran dan tartib ayat

Sedangkan bila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat-ayat yang
ditafsirkan, maka Ahkam Al-Qur’an Kkarya Al-Harrasi mengunakan
metode Tahlili yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan cara urut dan
tertib sesuai dengan uraian ayatayat dan surat-surat dalam mushaf, dari

awal surah al-Fatihah hingga akhir surah al-Nas.**

5) Aliran dan Corak Penafsiran Tafsir Ahkam Al-Qur’an karya Al-

Harrasi
Jika diuraikan lebih mendalam, maka corak/aliran yang paling
menonjol dalam tafsir Ahkam Al-Qur’an karya Al-Harrasi adalah sebagai

berikut:

a) Sunni ‘Ash’ariy

Dalam ayat-ayat yang berisi pesan akidah, Al-Harrasi mengikuti
aliran Ahlu al-Sunnah wa al-Jama’ah, baik dalam penjelasan argument

dari dalil-dalil maupun dialog yang dianggap logis untuk

® bid., 19
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memantapkan akidah dan tauhid serta mengajak manusia untuk

kembali kepada Allah swit.

b) Corak Fighi

Corak tafsir inilah corak yang ditonjolkan dalam kitab tafsir ini
sesuai namanya Yaitu Ahkam Al-Qur’an. Ini adalah corak penafsiran
al-Qur’an yang menitikberatkan bahasan dan tinjauannya pada aspek
hukum dari al- Qur’an. Corak tafsir ini muncul bersamaan dengan
tafsir b7 al-Ma’thur sama-sama dinukilkan dari Nabi saw, para sahabat
langsung mencari keputusan hukum dari al-Qur’an dan berusaha
menarik kesimpulan dari hukum syari’ah berdasarkan ijtihad. Hal ini
juga akibat dari berkembangnya ilmu figih dan terbentuknya madzhab-
madzhab figih, dimana setiap golongan berusaha membuktikan
kebenaran pendapatnya berdasarkan penafsiran-penafsiran terhadap

ayat-ayat hukum.



BAB IV
FANATISME AL-KIYA AL-HARRASI DALAM KITAB TAFSIR AHKAM
AL-QUR’AN

Sebagaimana diketahui dari sketsa intelektual dan pribadi al-Kiya al-
Harrasi yang merupakan ulama’ yang berpegang teguh dan kokoh dalam
mempertahankan mazhab Shafi’i. Keteguhannya dalam berpegang pada mazhab
Shafi’i ini terlihat dari satu-satunya karya tafsir yang ia hasilkan yaitu tafsir
Ahkam al-Qur’an yang merupakan objek penelitian penulis. Oleh karenanya
memasuki bab ke-4 dari penulisan penelitian ini penulis akan fokus pada analisis
dan pembuktian aspek fanatisme al-Kiya al-Harrasi dalam tafsirnya Ahkam al-
Qur’an.

Bab ini akan memberikan analisis ayat-ayat yang dianggap sebagai bentuk
fanatisme mazhab yang ditampilkan oleh al-Kiya al-Harrasi dalam tafsirnya dan
melakukan studi kritis terhadapnya. Penulis juga akan memaparkan tentang
keistimewaan dan kekurangan tafsir Ahkam al-Qur’an juga penilaian para ulama’
terhadap al-Kiya al-Harrasi sehingga tafsir yang dibuatnya menjadi sangat kental
aspek keterpengaruhannya terhadap mazhab Shafi’i. Sikap ini mengindikasikan
subjektifitas al-Kiya al-Harrasi yang turut menyebabkan munculnya penilaian

fanatisme mazhab pada hasil karyanya tersebut.

A. Bukti-bukti Fanatisme Mazhab dalam Tafsir Ahkam al-Qur’an Karya
Al-Kiya Al-Harrasi
Pada bagian ini, penulis akan memberikan beberapa contoh dari ayat-

ayat yang dibahas dalam tafsir Ahkam al-Qur’an Karya al-Kiya al-Harrasi
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yang menunjukkan fanatisme al-Kiya al-Harrasi terhadap mazhab Shafi’i
sehingga pembahasan tafsirnya menjadi sangat subjektif dan berlebihan
dalam membela pendapat mazhab Shafi’i. Pembelaan yang dilakukan oleh al-
Kiya al-Harrasi menjadikan ayat-ayat ini sebagai dalil terhadap apa yang
telah diyakini sebagai pendapat mazhabnya.

1. Tentang bangkai ikan dan belalang
Surat al-Bagarah: 173
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“Sesungguhnya Allah hanya mengharamkan bagimu bangkai,
darah, daging babi, dan binatang yang (ketika disembelih)
disebut (nama) selain Allah. Tetapi barangsiapa dalam keadaan
terpaksa (memakannya) sedang dia tidak menginginkannya dan
tidak (pula) melampaui batas, maka tidak ada dosa baginya.
Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang.”

Menurut al-Harrasi lafaz 32<)) (l.i»l.o 5 G\ adalah menunjukkan

keumuman ayat ini tentang bangkai termasuk ikan dan belalang atau selain
keduanya.

Para ulama’ sepakat bahwa diperbolehkan mentakhsis keumuman dari
firman Allah dengan hadith. Dari sini al-Harrasi mengemukakan beberapa
riwayat hadith diantaranya:

Diriwayatkan dari ‘Abd al-Rahman bin Zaid bin aslam dari ayahnya

dari Ibnu ‘Umar berkata: Rasulullah bersabda:
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“Dihalalkan bagi kami dua bangkai dan darah. Adapun dua bangkai
tersebut adalah ikan dan belalang. Sedangkan dua darah tersebut
adalah hati dan limpa.” (HR. Ibnu Majah no. 3314. Shaikh al-Albani
mengatakan bahwa hadith ini sahih)*

Juga dalil dari hadith yang diriwayatkan oleh ‘Umar bin Dinar dari
Jabir bin ‘Abdillah r.a tentang kisah pasukan Khabt yang mana tiba-tiba laut
melemparkan ikan yang tidak pernah mereka lihat sebelumnya. Kemudian
mereka makan dari ikan itu selama setengah bulan. Tatkala mereka sampai di
Madinah, hal itu diberitahukan kepada Nabi SAW. Maka beliau bersabda:
"Makanlah, itu adalah rizki yang telah diberikan Allah kepada kalian. Jika

masih tersisa, berilah kami!"?

' Hadith ini sahih secara mauquf Adapun perkataan penulis (Ibnu Hajar), “di dalamnya ada ke-
dha’if-an” karena berasal dari riwayat ‘ Abdurrahman bin Zaid bin Aslam dari Bapaknya dari Ibnu
Umar. Imam Ahmad mengatakan, “la adalah seorang munkarul hadith” Abu Zar’ah dan Abu
Hatim berkata, “hadits ini mauquf; dishohihkan secara marfii’ setiap yang diriwayatkan oleh Al-
Daruqutni, Hakim, Al-Baihaqi, dan Ibnul Qoyyim”. Al-San’ani berkata, “Jika telah ditetapkah
hadits ini mauguf, maka hadits ini berhukum marfir’, karena perkataan shahabat “Dihalalkan bagi
kami” dan “Diharamkan bagi kami”, ini seperti perkataan, “kami diperintah” dan “kami dilarang”,
maka sudah bisa dijadikan hujjah. Inilah yang dinyatakan oleh al-Hafidz Ibnu Hajar sebelumnya di
Al-Talkhis al-Khabir.

2 Adapun Redaksi lengkapnya yaitu:
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“hadith Jabir bin ‘Abdillah radhiyallahu anhu. 1a berkata, "Kami pernah berperang bersama
pasukan Khabath (pemakan daun-daunan) yang pada waktu itu Abu Ubaidah diangkat
sebagai pemimpin pasukan. Lalu kami merasa lapar sekali. Tiba-tiba laut melemparkan
ikan yang tidak pernah aku lihat sebelumnya. lkan itu disebut al-Anbar. Kami makan dari
ikan itu selama setengah bulan. Kemudian Abu Ubaidah mengambil salah satu bagian dari
tulangnya dan dia pancangkan. Hingga seorang pengendara bisa lewat dibawah tulang itu.
Telah mengabarkan kepadaku Abu Al-Zubair bahwasanya dia mendengar Jabir berkata;
Abu Ubaidah berkata; Makanlah oleh kalian semua! Tatkala kami sampai di Madinah, kami
hal itu kami beritahukan kepada Nabi sallallahu alaihi wasallam. Maka beliau bersabda,
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Sampai di sini, al-Harrasi mulai membuka perbincangan tentang

3kl (hewan yang terapung), seraya berkata:

“Dari sini dapat diambil kesimpulan bahwa apabila ada al-Qur’an
maupun hadith yang sama-sama datang dengan keumuman lafaznya,
maka tidak diperbolehkan menggunakan dalil dengan keumuman
hadis atas keumuman al-Qur’an, Seperti masalah perselisihan tentang

2l (binatang yang mengapung/mati tanpa sebab).’
Diantara para ulama’ juga berdalil untuk mentakhsis keumuman ayat

tentang haramnya bangkai dengan firman Allah QS. al-Maidah ayat 96:
S e by 21 Az 30 7

“Dihalalkan bagimu hewan buruan laut dan makanan yang berasal
dari laut sebagai makanan yang lezat bagimu.*

Tentang dalil ini al-Harrasi berkomentar “dalil ini yang masih bersifat
umum tidak patut dijadikan takhsis keumuman dari ayat haramnya bangkai”.
Mereka juga mengemukakan hadith Safwan bin Sulaiman al-Zarqa’i

dari Sa"id bin Salamah dari Mughirah bin Abi Burdah: °

) AN - e sadke d o - @ I35 J6 J - & - B3 o o

(e b 340 354

"Makanlah, itu adalah rizki yang telah Allah berikan. Jika masih tersisa, berilah kami!"
Maka sebagiannya di bawakan kepada beliau dan beliau pun memakannya."
* “Imad al-Din bin Muhammad al-Tabari, Ahkam al-Qur’an (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyah,
1983), 33

* Umar berkata, “Yang dimaksud saiduhu, yaitu semua binatang yang diburu; sedang yang
dimaksud za‘amuhi (makanannya), yaitu barang yang dicarinya.” Dan kata Ibnu ‘Abbas pula,
bahwa yang dimaksud za’amuhu, yaitu bangkainya.

® Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah, hadis ini shahih menurut al-Bani, Maktabah Syamilah
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Dari Abu Hurairah r.a, dia berkata: Rasulullah sal/allahu ‘alaihi wa
sallam bersabda tentang laut itu suci dan mensucikan airnya dan halal
bangkai (di dalam)-nya”

Sa’id bin Salamah adalah rawi Majhul yang tidak terkenal, dia telah
menyalahi Sa’id bin Yahya al-Ansari dalam sanadnya dari Mughirah bin
‘Abdullah bin Abi Burdah dan ayahnya yang meriwayatkan dari Rasulullah
SAW dan sebagaimana idtirab dalam sanad maka idtirab pula dalam matan
hadith dan tidak diperbolehkan mentakhsis ayat ahkam dengan hadith yang
derajatnya seperti ini.°

Dan banyak lagi jalur sanad yang dikemukakan oleh al-Harrasi
tentang hadith di atas.

Adapun Abu Isa al-Tirmidhi beliau meriwayatkan hadith Sa’id bin
Salamah dalam kitab sahihnya, Imam al-Tirmidhi berkata bahwa Sa’id bin
Salamah adalah keluarga Ibnu Azraq, dan beliau berkata: bahwa Mughirah
bin Abi Burdah itu dari Bani ‘Abd al-Dar.

Mughirah bin Abi Burdah beliau menceritakan “saya mendengar

Abu Hurairah r.a ia mengatakan:
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® Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, Juz I (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyah, 1983), 33
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“Seseorang pernah menanyakan pada Nabi SAW: “Wahai
Rasulullah, kami pernah naik kapal dan hanya membawa sedikit air.
Jika kami berwudhu dengannya, maka kami akan kehausan. Apakah
boleh kami berwudhu dengan air laut?” Rasulullah shallallahu
‘alaihi wa sallam lantas menjawab, “Air laut itu suci dan bangkainya
pun halal.”” (Abu Isa berkata bahwa hadith ini adalah hasan sahih)

Kemudian al-Harrasi mengemukakan dalil pihak lain dengan menukil

hadis yang diriwayatkan al-Razi dari ‘Ali bahwa dia berkata:

o
8 e

ASTE S 20 o b b

“Apa yang terapung dari buruan laut maka janganlah engkau
memakannya”

Riwayat Jabir dan Ibnu ‘Abbas juga memakruhkan ikan yang
terapung tetapi riwayat dari Abu Bakar al-Siddiq dan Abi Ayyub adalah
diperbolehkannya bangkai ikan yang terapung.

al-Razi meriwayatkan dalam kitabnya Ahkam al-Qur’an dengan
sanad yang muttasil dengan Jabir yaitu

-
=
°

jjsjs;;gﬁ\dﬂ?u@/ﬂjg&z&\j@&\jﬁjéjéf&\,&g IERRS

Z-

°
A e

4 1% <1 PR Rl
357G Y Uibg 4 Sols g 3JSG 4

Dari Jabir bin ‘Abdillah, ia berkata bahwa
Rasulullah SAW bersabda, “Apa yang didamparkan oleh laut atau
yang disembelih darinya maka makanlah, dan apa yang mati

" HR. Abi Daud no. 83, Al-Nasa’i no. 59, Al-Tirmidhi no. 69. Shaikh Al-Albani mengatakan
bahwa hadith ini Sahih

¥ Abu Bakar bin ‘Ali Al-Razi al-Jassas, Ahkam al-Qur’an, Jilid | (Beirut: Al-Thya’ al-Turath al-
‘Arabi, 1992), 5
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padanya dalam keadaan mengapung maka janganlah engkau
makan.” (HR. Abu Daud no. 3815 dan Ibnu Majah no. 3247).°

Al-Harrasi mengemukakan banyak redaksi hadith yang serupa dari

Jabir diantaranya:
36 Y6 e w2 A6 IS (e) s shs i

Hadith tersebut diriwayatkan oleh Sufyan Al-Thauri dan Ayyub
serta Hammad dari Abu Al-Zubair mereka menyandarkannya kepada Jabir.
Dan hadith ini juga di sandarkan dengan sanad yang lemah, dari jalur Ibnu
Abu Dhi’ib dari Abu Al-Zubair dari Jabir dari Nabi SAW.”

Selanjutnya al-Harrasi mengatakan bahwa “hadith-hadith ini kita
tidak tahu kesahihannya atas apa yang mewajibkan, masalahnya adalah
dari keumuman ayat dan riwayat di atas sangat bertentangan bahwa
keumuman ayat bersebrangan dengan takhsis padanya pada selain ikan yang
terapung dan tidak ada sisi umum yang tersisa untuk digunakan, maka
jadilah hadith yang muttataq ‘alaih atas ke sahihannya digunakan pada

selain (¢l itu digunakan untuk (3Ua)).*

Di lain sisi, imam Abu hanifah menghalalkan bangkai belalang,
beliau mengambil hukum tersebut atas keumuman ayat dalam haramnya
bangkai, meskipun imam Malik tidak menghalalkannya dengan perkatannya

bahwa jika belalang itu diburu hidup-hidup dan dipotong kepalanya

° Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 34.
'° Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, 35
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kemudian dipanggang maka boleh dimakan dan jika diburu hidup-hidup
kemudian ia lupa sampai belalang tersebut mati maka jangan dimakan, hal
tersebut berdasarkan bangkai tersebut ditemukan dalam keadaan mati
sebelum diburu maka tidak boleh dimakan. Ini adalah perkataan al-Zuhri
dan Rabi’ah

Al-Laith bin Sa’id berkata makruh memakan bangkai belalang tapi
jika ditemukan dalam keadaan hidup maka tidak apa-apa.

Padahal terdapat sabda Nabi tentang belalang, beliau bersabda:

Dari hadith di atas tidak ada perincian baik memperolehnya dalam
keadaan mati atau membunuhnya maka boleh diambil.

Kemudian al-Harrasi mengemukakan beberapa hadith tentang
halalnya belalang untuk mengelak pendapat Imam Malik, yaitu:

Dan berkata ‘Ata’ dari Jabir
ST s ol oy b it Lo d o po O3

Juga riwayat dari ‘Abdullah bin Abi Aufa yaitu
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“Telah menceritakan kepada kami Syu’bah dari Abu Ya’fur dari
Abdullah ibn Abu Aufa, Rasulullah saw bersabda: kami berperang
bersama Rasulullah sebanyak tujuh kali peperangan, dan kami
memakan belalang dan tidak makan selainnya”.*!

1 Hadith ini diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari dengan sanad dari Ibnu Abi Aufa dan Imam
Muslim dari ‘Abdullah bin Abi Aufa , Imam Tirmidhi dan al-Nasa’l juga meriwaytkan hadith ini
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Menurut cerita Abu ‘Atab bahwa ‘Aishah juga pernah memakan
belalang, lalu beliau berkata: “Rasulullah juga pernah memakannya”

Selesai membuka perdebatan dengan berbagai argumen dalil yang
ada, al-Harrasi menarik kesimpulan bahwa pendapat yang dilontarkan
mazhab Hanafi dan Maliki adalah batal, karena hadith di atas digunakan
secara 7jma’ untuk mentakhsis keumuman ayat tentang ikan dan belalang.

Komentar yang mengakhiri tafsiran ayat ini dengan berbagai masalah
yang diungkapnya dikemukakan oleh al-Harrasi dengan menganggap bahwa
pendapat mazhab Hanafi tentang ikan yang terapung dan mazhab Malik
tentang belalang adalah batal, kata tersebut sungguh tidak pantas diajukan
kepada imam besar madhahib al-arba’ah, padahal tidak mungkin kedua imam
tersebut mengemukakan pendapatnya tanpa mempertimbangkan kitabullah
dan hadith Nabi juga perangkat usul yang yang digunakan untuk istinbat
hukum masing-masing mazhab.

Jika dilihat dari pendapat masing-masing bahwa jumhur memang
menghalalkan bangkai ikan dan belalang tanpa terkecuali berdasakan dalil
yang disampaikan oleh al-Harrasi di atas. Kecuali Imam Hanafi yang
berpendapat bahwa ikan yang terapung/mati begitu saja di atas air maka tidak
boleh dimakan dan Imam Malik dalam hal belalang.

Abu Bakar al-Razi dalam tafsirnya berkata, ada perbedaan pendapat

pada ikan yang mati terapung di atas air ((2Us)l), yaitu ikan yang mati di

dalam air dengan di bungkam hidungnya. Menurut Imam Malik dan Shafi’i
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hukumnya halal. Letak perbedaan hukumnya adalah jika ikan tersebut mati
kemudian terapung diatas air maka ikan itu boleh dimakan, tetapi jika
matinya itu karena dibungkam hidungnya dan tidak terapung diatas air maka

itu tidak boleh dimakan. Pendapat ini sebagaiman riwayat ‘Abd al-Baqi

bahwa: “makanlah sesuatu yang terapung di laut”.*?

Dan Firman Allah QS. al-Maidah [5]:96 yang Artinya: “Dihalalkan

bagimu binatang buruan laut”. Dalil tersebut masih bersifat umum dalam

menjelaskan (3U2)) dan lainnya, maka ada dua jawaban yaitu; Pertama, bahwa

dalil ayat tersebut merupakan kekhususan pada hukum yang menjelaskan

tentang pengharaman bangkai dan dalil-dalil yang berlaku tentang larangan

memakan ikan yang mati terapung diatas laut ((3Us)l). Kedua, dalil ayat

tersebut diriwayatkan dengan cara menafsirkan firman Allah yaitu suatu yang

ada pada laut kemudian mati, dan firman Allah adalah “sesuatu yang diburu

dan hidup”. Sedangkan (k) itu tidak termasuk dalam jawaban yang kedua,

karena (3UsJl termasuk perkara yang ada pada laut dan tidak termasuk pada

buruan.®

"2 al-Jassas, Ahkam al-Qur’an, 132
* Ibid. 135
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Kemudian tentang hadith (3l yang dianggap lemah oleh jumhur

tetapi digunakan dalil untuk memakruhkan (W) itu karena Abu Hanifah

menetapkan syarat-syarat khusus dalam penerimaan sebuah hadith (mungkin
bisa dilihat di Ushul Figh), yang memperlihatkan bahwa Abu Hanifah bukan
saja menilai sebuah hadith dari sisi sanad (perawi), tapi juga meneliti dari sisi
Matan (isi) hadith dengan membandingkannya dengan hadith-hadith lain dan
kaidah-kaidah umum yang telah baku dan disepakati.

Kemudian untuk bangkai belalang, Imam Malik memiliki pendapat
yang berbeda dengan pendapat mayoritas ulama’. la mengatakan bolehnya
memakan belalang jika binatang tersebut mati dengan sebab, misalnya
dipotong sebagian tubuhnya, direbus, digoreng ataupun dipanggang hidup-
hidup. Jika belalalng itu mati dengan sendirinya, maka ia tidak boleh
dimakan.

Pendapat Imam Malik demikian karena mazhab Maliki
mengkategorikan belalang termasuk hewan darat yang bisa dimakan dengan
disembelih juga melihat ayat ditakhsis dengan hadith da’ftentang belalang
itu tidak sah menurut mazhab Maliki."

Dari sini  bisa dilihat bahwa al-Harrasi berusaha keras
mempertahankan apa yang dipegangnya dari pendapat al-Shaf’i hingga

menyerang dalil mazhab lain dan menganggap pendapat mereka batal.

** Ahmad Muhammad al-Hushari, Tafsir Ayat-Ayat Ahkam (Jakarta: Pustaka al-Kausar, 2014), 129
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2. Makna Quru’

QS. Al-Bagarah: 228

: &TdL.u‘3;§;u\&2;y:yj : g//e@‘}hgg - it
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“Wanita-wanita yang ditalak handaklah menahan diri
(menunggu) tiga kali gquru’. Tidak boleh  mereka
menyembunyikan apa yang diciptakan Allah dalam rahimnya,
jika mereka beriman kepada Allah dan hari akhirat. Dan suami-
suaminya berhak merujukinya dalam masa menanti itu, jika
mereka (para suami) menghendaki ishlah. Dan para wanita
mempunyai hak yang seimbang dengan kewajibannya menurut
cara yang ma'ruf. Akan tetapi para suami, mempunyai Ssatu
tingkatan kelebihan daripada isterinya. Dan Allah Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana”.

Dalam menafsirkan QS. al-Bagarah: 228 ini, al-Harrasi mengawali
pembahasan dengan menampilkan perbedaan pendapat ulama’ salaf tentang
makna lafat guru’. Setidaknya terdapat tiga pendapat yaitu pendapat pertama,
bahwa maksud tiga adalah tiga kali haidh. Dalam artian si suami masih
berhak mengembalikan pada pernikahannya selagi si wanita belum suci dari
haidhnya (belum mandi besar). Pendapat kedua, berpendapat bahwa ketika si
wanita sudah masuk pada putaran haidh ketiga maka si suami tidak berhak
lagi mengmbalikannya pada pernikahannya. Pendapat ini dinukil dari

Sayyidah Aisyah r.a. maka secara otomatis pendapat ketiga menyatakan
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bahwa arti guru’ adalah masa suci. Dari sini bisa disimpulkan bahwa guru’
mempunyai dua arti yaitu suci dan haidh.

Kemudian al-Harrasi mulai menelusuri asal dari akar kata lafal guru’.
Dan menyatakan bahwa kata agra’ itu bisa mengandung dua kemungkinan
haidh dan suci sekaligus. Tetapi apakah makna yang dimaksud itu bermakna
hakikat untuk keduanya atau bahkan termasuk lafad mushtarak yang
mempunyai dua arti hakikat yang tidak bisa diunggulkan maknanya atas
lainnya.™

Ada pula yang mengatakan bahwa makna hakikat guru’ adalah haidh
dan makna majaznya adalah suci. Pendapat tersebut melihat asal muasal

(ishtigag) dan dari pendapat ini terdapat perbedaan kata guru’. Ada yang

berpendapat bahwa lafaz guru’ bermakna waktu. Dan yang lain memaknai
berkumpul dan menetap. Jika dimaknai waktu/masa, sebagian ashab Abu
Hanifah menyangka bahwa makna haidh lebih utama. Karena pada asalnya
waktu/masa itu berarti waktu terjadinya suatu peristiwa dan haidh adalah
peristiwa itu, sedangkan suci bukan sesuatu yang lebih besar dibandingkan
tidak adanya haidh dan hilangnya sesuatu yang baru datang. Lebih tepatnya,
makna yang paling utama yang digiring oleh pendapat ini menyatakan bahwa

lafad quru’ adalah haidh. al-Harrasi mengungkapkan sikap ketidak

setujuannya dengan berkata: “sewe p& lia 7 karena haidh dan suci itu

' Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 152
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sama-sama bersirkulasi pada diri perempuan dan masing-masing masa itu
mempunyai waktu maksimal dan minimal yang telah diketahui.

Dan mereka berkata: “suci itu tidak bisa diketahui dengan sendirinya
kecuali dengan adanya haidh, karena masa suci itu tidak ada batas
maksimalnya jika tidak keluar darah haidh”.

Ada yang berpendapat bahwa gurz’ mempunyai makna kumpul dan
terhimpun. Artinya, darah yang berkumpul. Sehingga arti guru’ lebih pada
makna haidh. Namun, al-Harrasi masih menunjukkan ketidak setujuannya
dan menganggap pendapat ini tidak ada sandarannya, dengan alasan bahwa
mungkin saja pada saat suci darah tidak berkumpul. Atau bahkan terkumpul
di saat haidh kemudian mengalir didalamnya.*®

Dari sini tampaknya Al-Harrasi memilih jalan tengah untuk
mengetengahkan dua pendapat di atas dengan mengatakan bahwa quru’ itu
bermakna al-intigal. Yaitu berpindah. Bisa saja arti tiga guru’ adalah untuk
mengungkapkan tiga kali perpindahan. Yaitu perpindahan dari suci ke haidh
atau perpindahan dari haidh ke suci. Oleh karena itu lafad guru’ adalah lafad
mushtarak dengan arti al-intigal yang sama-sama bisa diterapkan dalam dua
makna tersebut. Namun, permasalahannya adalah pada makna yang tepat
yang lebih mendekati dari arti perpindahan itu. Apakah berpindah dari haidh
ke suci atau dari suci ke haidh. Penyelesaian masalah inilah yang menjadi

pusat perhatian al-Harrasi.

'® Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 153.
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Al-Harrasi mengatakan dalam tafsirnya dengan melihat akar kata
(ishtigaq) \afaz quru’.

“mengadakan kajian mendalam tentang akar dan asal muasal suatu
kata menjadikan pemahaman kita lebih sempurna dan utuh dilihat dari
satu sisi karena kalimat akan bisa dipahami apabila ada akar
maknanya. Dari sini maka kata guru’ dijadikan akar dari makna
perpindahan dari satu tingkah menuju tingkah yang lain. Sebab, bila
dikatakan bahwa wanita tertalak itu beriddah sendiri dengan tiga kali
putaran atau tiga perpindahan, maka si wanita itu tersifati dua kondisi
saja. Bisa saja si wanita berpindah dari suci ke haidh. Dan bisa saja
berpindah dari haidh ke suci. Jadi, arti kalimat itu akan nampak sesuai
saat bermakna haidh dan suci sekaligus. Sehingga kata ini adalah kata
homonim”

Dari sinilah kemudian al-Harrasi menggiring Kkata quru’ yang
dimaknainya perpindahan ini pada pendapat yang bermuara pada pendapat
imam Shafi’i, al-Harrasi berusaha keras mengarahkan penafsirannya untuk
menguatkan pandangan mazhab Shafi’i. Dia mengatakan bahwa
kemungkinan terdekat dari arti perpindahan ini adalah berpindahnya keadaan
dari suci menuju haidh. Jadi, kata quru’ lebih diarahkan kepada suci
sebagaimana mazhab Imam Shafi’i dan Sayyidah Aisyah r.a.

Dari pendapatnya, al-Kiya al-Harrasi memberi beberapa ulasan
mengenai alasannya sebagaimana berikut:

a. Dalam ayat lain, Allah swt. berfirman bahwa tidak diperbolehkan

menceraikan wanita kecuali si wanita langsung bisa beriddah. Ini

dijelaskan dalam QS. Al-Talaq: 1
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Di mana menceraikan wanita pada saat haidh adalah dilarang.
Karena cerai pada saat haidh disebut talak bid7 (yang tidak
disunahkan). Hukumnya adalah haram. Kalau begitu, talak yang

diperbolehkan adalah pada saat si wanita dalam kondisi suci. Dan

kondisi itu oleh al-Qur’an disebut sl 1322513 Berarti, kondisi suci

adalah kondisi iddah. Iddah wanita adalah tiga kali guru’. Berarti kata
quru’lebih bermakna kepada tiga kali sucian.

Jika satu perpindahan sudah ditemukan maknanya. Yaitu dengan
arti perpindahan dari suci ke haidh, maka yang masih tersisa adalah
perpindahan yang lain yaitu berpindah dari haidh ke suci. Dan jika
makna pertama yaitu pindah dari suci ke haidh adalah yang dikehendaki
al-Qur’an, maka makna yang lain yaitu berpindah dari haidh ke suci
adalah tidak dianggap.'’

Dalam logika silogisme ini, al-Kiya al-Harrasi menguraikan
panjang lebar dengan mengatakan:

“Maka takdir kalimat tersebut adalah si wanita itu beriddah tiga
kali perpindahan. Yang pertama adalah berpindah dari suci
sebagai kondisi jatuhnya talak. Adapun perpindahan dari haidh
menuju suci, maka itu tidak disebut sebagai guru’. Karena
kebahasaan tidak menunjukkan arti itu. Sebabnya adalah karena
kita tahu dengan dalil lain (QS. Al- Talaq: 1) bahwa Allah swt.
tidak menghendaki perpindahan dari haidh menuju suci. Padahal
kata itu menunjukkan perpindahan. Dan perpindahan itu hanya
terbatas ke haidh dan suci saja. Jika salah satu sudah keluar dari
tujuan asli, maka masih tersisa lainnya. Yaitu berpindah dari suci
menuju haidh. Kalau begitu, si wanita beriddah tiga kali sucian.
Yang pertama adalah suci itu sendiri, berdasarkan ini mungkin

Y Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 157.
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saja mendapat tiga kali sucian secara sempurna, jika talak itu
dalam keadaan suci maka makna ini tidak masuk kawasan majaz
Dia masih kategori hakikat. Ini adalah analisis tajam menurut
mazhab al-Shafi’i.”*®

Setidaknya, pendapat ini akan disanggah dengan pertanyaan bahwa
bukankah akan ada pendapat ketiga? Artinya, kebanyakan para ulama’
menafsirkan kata quru’ sebagai haidh dan suci. Pertama adalah
manivestasi dari mazhab Hanafi. Sedang kedua adalah mazhab Shafi’i
yang juga merupakan mazhabnya Aisyah r.a. Lalu dengan mengatakan
quru’ sebagai perpindahan itu mengikuti siapa?

Al-Harrasi menjawab sanggahan ini dengan mengatakan bahwa
arti guru’ sebagai perpindahan adalah hakikat secara kebahasaan. Hanya
saja perpindahan itu arahannya ke mana? Itulah yang menjadi
perselisihan ulama’. Jadi, mereka yang menafsirkan arti ke haidh atau
suci itu sebenarnya cabang dari makna intigal (perpindahan) itu sendiri.
Hanya saja kembali bahwa perpindahan dari haidh ke suci itu tidak
dikehendaki oleh al-Qur’an dengan bukti ayat lain tadi. Sehingga yang
tersisa adalah perpindahan dari suci ke haidh, atau lebih jelasnya, kata
qura’ bermakna suci.™
Ada sisi lain yang mudah dipahami dari pensyari’atan hukum yang detail
ini. Yaitu perpindahan dari suci ke haidh dijadikan hukum iddah.
Jawabannya adalah untuk menunjukkan bersihnya rahim si wanita.

Karena wanita yang hamil biasanya tidak mengeluarkan darah haidh

' Ibid,.

' Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 156
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maka dengan haidhnya wanita tersebut manandakan rahimnya bersih.
Sedangkan jika diartikan perpindahan dari haidh menuju suci berarti
kebalikannya artinya wanita haidh bisa saja hamil setelah masa haidhnya
dan saat kehamilannya berlangsung lebih lama dan anak yang
dikandungnya memperkuat pada berhentinya darah.
Al-Kiya al-Harrasi berhujjah dengan menggunakan hadis bahwa Nabi
saw. menyuruh sahabat Umar r.a. agar putranya yang menceraikan
istrinya pada saat haidh agar dirujuk kembali. Nabi saw. bersabda:
“Suruh dia untuk merujuknya lalu dia merujuk wanita tersebut
kembali sampai si istri haid kemudian suci. Kemudian dia
menjima’nya dan menahannya sampai suci dan jika dia mau,
maka ceraikanlah ia karena itulah iddah yang diperintahkan Allah

swt. ketika wanita diceraikan.” (HR. Bukhari dari Abdullah bin
Umar)

Ini mengindikasikan bahwa arti guru’ itu adalah suci. Sebab,
Nabi saw. menyuruh agar menceraikan si wanita dalam kondisi suci.
Padahal kondisi itu disebut sebagai guru’ oleh al-Qur’an.

Jika terdapat mazhab lain yang tidak menerima argumen ini.
Misalnya, ada yang bertanya, “Bukankah iddah dan hukum-hukumnya

itu berkaitan dengan kondisi suci dan haidh? Lalu mengapa ada ayat QS.

al-Talaq: 1 yang menyebut éf\,/.ff \}b\j tadi?” Beliau menjawab

bahwa kata iddah itu diambil dari lafaz & yang bermakna menghitung.

Artinya, masa suci yang berpindah tiga kali itu dihitung sampai putaran
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ketiga. Dan itu sudah jelas maknanya. Lebih jelasnya, al-Harrasi

mengatakan sebagaimana berikut ini:
“Mereka mengatakan, “Bukankah wanita yang belum disetubuhi
itu boleh ditalak pada saat haidh? Lalu bagaimana kemutlakan
ayat al-Qur’an di atas bisa dibatasi dengan penafsiran hanya
untuk suci padahal bisa mencakup haidh pula?” Maka
jawabannya adalah, “Ketika kamu menceraikan para wanita yang
memiliki iddah maka ceraikanlah mereka pada iddahnya. Bukan
wanita yang tidak ber’iddah seperti wanita yang belum
disetubuhi tadi.” Lalu mereka mengatakan, “Jika si suami
menceraikan wanita pada saat suci yang telah disetubuhi,
bukankah sisa sucinya tetap dihitung meskipun talaknya tidak
sunah?” Maka jawabannya adalah kasus itu sudah dikeluarkan

dari keumuman ayat ini karena ada dalil. Dan itu tidak
bertentangan akan makna lafaz yang sudah kami sampaikan”?°

Begitulah al-Harrasi mengemas tafsirannya dengan banyak
perdebatan dan bantahan ilmiyah yang dilontarkan. Terlepas dari itu bisa
dilihat bagaimana al-Harrasi berusaha keras untuk melakukan
penta’wilan terhadap makna ayat dengan menggunakan hukum
berdasarkan silogisme yang ia paparkan dari makna quru’. hal mana
pada kesimpulan akhirnya mencoba mengatakan bahwa arti dari quru’
adalah suci mengikuti mazhab Shafi’i.

Dalam masalah ini Shaikh ‘Ali Al-Sabuni melakukan tarjih
dengan mengafirmasi perdapat yang kedua yakni quru’ berarti haidh
dengan alasan bahwa tujuan iddah adalah untuk mengetahui kosongnya
rahim, sedangkan kosongnya rahim dapat dideteksi dengan haidhnya
wanita tersebut bukan dengan masa sucinya. Begitupun dengan Ibnu

Qayyim dalam kitabnya Zad al-Ma’ad yang mengatakan bahwa istilah

%% Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 159.
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guru’ digunakan untuk masa haidh dan tidak ada satupun yang
menggunakan istilah quru’ untuk masa suci dan mengartikan ayat al-
Qur’an dengan istilah syari’at pastilah lebih tepat di banding dengan

istilah lain.?*

B. Kritik terhadap Tafsir Sektarian dalam Kitab Ahkam al-Qur’an Al-

Harrasi

1. Kritik Fanatisme Al-Harrasi dalam Kitab Ahkam al-Qur’an

Sebagaimana yang telah penulis paparkan pada bab-bab di atas
terutama dalam kerangka teoritis bahwa seorang mufasir tidak akan bisa
lepas dari libido subjektivitasannya dalam interpretasi al-Qur’an, kendati
demikian masih ada jalan keluar untuk menuntaskan masalah subjektivitas
ini. Abou el-Fadl dalam hal ini menawarkan hermeneutika negosiasi agar
tingkat subjektivitas penafsir dapat diatasi, itu artinya penafsiran dapat
didekatkan kepada titik objektivitasnya dengan metode dan pendekatan
ilmiyah.?> Dalam teori Abou Fadl ini penafsir/pembaca tidak saja
mengungkap makna teks tapi juga dapat membongkar kepentingan yang
terselubung dalam teks terebut. Terdapat 5 syarat yang wajib diperhatikan
oleh penafsir yang diajukan untuk merealisasikan hal ini yaitu kejujuran

intelektual, kesungguhan, komperhensivitas, rasionalitas dan pengendalian

! Muhammad ‘Ali Al-Sabuni, Rawal’ al-Bayan fi TafSir ayat al-Ahkam, juz 1 (Kairo: Dar al-
Kutub al-Misriyyah), 263. Dan Abdullah al-Ghumari, Bida’ al-Tafasir (Kairo: Maktabah al-
Qahirah, 2010), 13

?2 Ulinnuha, Metode Kritik Ad-Dakhil fit-Tafsir, 46
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diri.”® Dari kerangka inilah setidaknya penulis jadikan pijakan dalam studi
krikik fanatisme kitab Ahkam al-Qur’an Karya al-Kiya al-Harrasi.

Setelah mengadakan penelitian terhadap kitab Ahkam al-Qur’an
karya al-Kiya al-Harrasi akhirnya peneliti berkesimpulan bahwa di dalamnya
sangat kental akan dimensi pembahasan fighi yang berafiliasi pada mazhab
Figh al-Shafi’i karna memang label yang diberikannya adalah Ahkam al-
Qur’an. Maka center penafsirannya adalah ayat-ayat yang berkaitan dengan
masalah hukum saja dari semua surat al-Qur’an.

Sistematika penulisannya diawali dengan penyebutan surat, lalu
mengidentifikasi ayat-ayat hukum yang ada di dalamnya secara berurutan, di
mana beberapa ayat tersebut kemudian dijelaskan dan diambil kesimpulan
hukumnya. Pemaparan al-Harrasi terhadap penafsiran al-Qur’an tidak
langsung to the point, namun bertele-tele dulu baru mengemukakan alasan,
al-Harrasi juga sangat detail dalam argumen yang dikemukakan tetapi dalam
penafsirannya lebih bersifat global karena tidak ditafsirkan perkata, bahkan
terkadang ayat yang ditafsiri tidak ditafsiri secara lengkap tergantung jumlah
mana yang mengandung implikasi hukum.

Dalam masalah verifikasi sumber data penafsiran, tafsir ini memenuhi
persyaratan autentitas sumber atau asalat al-masdar dalam bahasa Fayed.
Bahwa tafsir ini ruh dan napasnya disandarkan pada riwayat ma’thur (al-
Qur’an dan Sunnah Nabi), begitu pula dengan athar baik dari sahabat

maupun tabi’in yang valid atau rasio yang sehat yang memenuhi Kkriteria dan

» Khaled Abou Fadl, Speaking in God’s Name: Islamic Law, Authority and Women (England:
One-word, 2003), 116
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prasyarat ijtihad. Dalam menafsirkan ayat al-Kiya al-Harrasi menjadikan ayat
lain sebagai pembanding ayat (zafsir Qur’an bi al-Qur’an) karena beliau
dikenal sebagai Faqih dan ahli hadith maka ketika menghadirkan beberapa
hadith beliau berusaha mengklarifikasi kualitas (ke-zhigat-an) para perawi
hadith dan melakukan perbandingan mazhab figh. Kecakapannya dalam
membuka perdebatan terlihat dari argumen yang dipaparkan dengan sangat
ilmiyah dan rasional.

Namun dalam penggunaan rasio ini sedikit keluar dari batasannya dan
mengabaikan sikap pengendalian dirinya sehingga hasil akhir yang
diungkapkan tidak lain adalah untuk menguatkan mazhab yang dianutnya.
Menurut penulis al-Kiya al-Harrasi terjebak pada romantisme pra-konsepsi
dan ideolog yang dimiliknya.

Meskipun dapat menghadirkan sebuah karya yang berkualitas, al-
Kiya al-Harrasi tidak bisa menghindarkan diri dari subjektifitas tafsir yang
tinggi. Subjektifitas ini terlihat dari kentalnya pengaruh mazhab al-Shafi’i
dalam uraian-uraian penafsirannya mulai dasar, cabang dan dalam istinbat
ahkam dan beliau selalu fanatik dalam pena’wilan Imam yang difanatikinya,
yakni Shafi’i dengan menguatkannya, memberikan argumen-argumen untuk
mendebat lawannya, dan berusaha agar lawannya itu tidak sesuai lagi untuk
menjadi lawan berpolemiknya. Di sini penulis setuju dengan pengantar
tahgiq Kitab yang menyatakan seperti berikut:

“Dan sesungguhnya kefanatikan mazhab adalah pedang yang sangat

tajam maka banyak ulama’ yang menolong mazhab Shafi’i

sebagaimana perbuatan orang fanatik yang selalu mengikuti imam.
Pada kesempatan lain melayani figh islami. Tetapi dalam sebagian
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cara-cara yang telah digunakan oleh ulama’, ada bentuk pemindahan
yang halus terhadap nas dan penafsirannya dalam membawa makna
tertentu yang menguatkan pada penggambaran pemikiran yang dahulu
dan dalam kondisi fikih Islam yang digeluti.*

Meskipun tetap berusaha objektif dengan melakukan perbandingan-
perbandingan (muqgaranah) pada setiap pembahasan hukum yang di dalamnya
banyak terjadi perbedaan pendapat, namun pada kesimpulan akhirnya al-
Harrasi kerapkali mengunggulkan pendapat dari kalangan mazhab Shafi’i.
Kefanatikannya ini tidak lepas dari pengaruh gurunya, Imam al-Haramain
yang juga fanatik dengan mazhab Shafi’i.”> Hal ini dapat diketahui dari
caranya menyanggah dan mendebat pendapat mazhab Imam Abu Hanifah
yang dilakukannya sebagaimana dilakukan oleh gurunya.?®

Mengasumsikan bahwa penulisan sebuah tafsir akan steril dari
subjektifitas atau kepentingan penulisnya adalah hal yang hampir mustahil.
Hal itu dikarenakan aktivitas penafsiran berlangsung dalam kesadaran
individual yang telah terkondisikan oleh banyak faktor misalnya latar
belakang, sosio-historis, pendidikan bahkan aliran atau mazhab tertentu baik

dalam konteks teologis atau pemahaman hukum (Mazhab). Penafsir pada

** Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, wawu

%> Di samping sebab ini, juga dipengaruhi oleh situasi dan kondisi saat itu. Mazhab al- Shafi’i dan
mazhab Hanafi banyak dianut di Baghdad, Kufah, dan Bashrah yang saat ini berada dalam satu
wilayah geografis sebuah negara. Para penganut dua mazhab inipun saling memperlihatkan
fanatisme mereka dengan mazhabnya, sehingga memunculkan karya-karya yang membela masing-
masing mazhabnya, seperti Ahkam al-Qur’an Karya al-Jassas dan Ahkam al-Qur’an Karya al-Kiya
al-Harrasi ini.

% Al-Harrasi, Ahkam al-Qur’an, juz 1, 9.



126

umunya telah memiliki motif-motif tertentu dalam melakukan penafsiran
yang mempengaruhi objektifitas penafsirannya.?’

Contohnya para ahli hukum di dalam alam bawah sadarnya telah
terbentuk pemahaman hukum tertentu sehingga pada saat menafsirkan al-
Qur’an maka corak hukum pun akan muncul. Dalam konteks yang paling
subjektif, penafsir menggunakan ayat-ayat al-Qur’an untuk mendukung
pendapat/mazhab yang dianutnya, sehingga mereka menjadikan al-Qur’an
mengikuti pendapatnya, bukannya menjadikan al-Qur’an sebagai dasar untuk
mencari kebenaran dan pendapatnya mengikuti tuntunan al-Qur’an.

Dalam beberapa kesempatan, al-Harrasi juga melakukan penyerangan
kepada pribadi ulama’ lain ketika terjadi perbedaan pendapat di antara
mereka. Ulama’ yang paling banyak dikritik olehnya adalah ulama’ mazhab
Hanafi seperti al-Jassas, bahkan juga sering mendebat pendapat Imam Abu
Hanifah sendiri. kecenderungan negatifnya dalam membela pemahaman
mazhabnya dengan mengeluarkan kata-kata yang tidak mencerminkan
toleransi terhadap perbedaan pendapat atau menghina pendapat dari ulama’-
ulama’ yang berbeda dengannya, meskipun kata yang dilontarkan tak sekeras

yang dilakukan al-Jassas dalam tafsirnya. Kata yang digunakan Seperti:

bbb ey kg boa Jald s JB | el sy g

?" Wardani, “Obyektivitas dan Subyektivitas Tafsir Teologis:Dari Metode Konvensional “Ulum al-
Qur’an hingga Hermeneutika Nasr Hamid Abu Zayd” Ilmu Ushuluddin, Vol. 6 No. 2 (Juli 2007).
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Selain banyaknya porsi untuk tafsir ayat-ayat hukum, al-Harrasi juga
memasukkan penafsiran dalam aspek kalam dan akidah dan dalam masalah
ini pula yang banyak didebatkannya dengan al-Jassas.

Hal tersebut tak lepas dari pengaruh latar belakang al-Harrasi adalah
faktor penting mengapa fanatisme itu ada dalam beberapa aspek pembahasan
tafsirnya yang sesuai dengan yang digambarkan para ahli sejarah Islam yakni
membenarkan sikap fanatisme yang mempengaruhi corak penafsirannya.
Pada masa al-Harrasi telah terbentuk polarisasi mazhab-mazhab hukum yang
telah mapan sehingga masing-masing pendukung mazhab telah memiliki
pegangan dan ikatan yang kuat yang cenderung memberikan pembelaan
terhadap mazhabnya masing-masing.

Wujud pembelaannya ini dapat terlihat dari hasil karya-karya yang
telah terpolarisasi dalam karya-kaya fikih mazhab termasuk juga pada
penafsiran-penafsiran ayat-ayat hukum.

Akibat dari penafsiran seperti ini adalah menjadikan al-Qur’an bukan
lagi diungkap untuk mencari kebenaran tetapi tidak lebih dari sebuah
penguatan ideologi yang menguntungkan satu mazhab dan merugikan
mazhab yang lain. Padahal seorang mufasir tidak boleh membawa ayat al-
Qur’an sesuai tendensinya sebagaimana yang dikatakan al-Dhahabi dan al-
Ghumari dalam kitabnya.

Terakhir, al-Kiya al-Harrasi menghadirkan tafsir tandingan ini
sebagai respon dari pembelaan berlebihan yang dilakukan oleh al-Jassas,

karna merasa berkepentingan untuk menjawab tuduhan-tuduhan dan klaim-
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klaim keras yang diberikan oleh al-Jassas dalam penulisan tafsirnya. al-

Harrasi membalas apa yang dilakukan oleh al-Jassas terhadap Imam Shafi’i

melalui tafsirnya sendiri yang juga bercorak hukum.

2. Kelebihan dan Kekurangan Tafsir ‘Ahkam al-Qur’an al-Harrasi

Setiap sesuatu pasti terdapat kekurang dan kelebihan, begitu pula

dengan Tafsir ‘Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi. Keistimewaan

Tafsir ‘Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi antara lain;

a.

Al-Harrasi sangat hati-hati dalam menggunakan riwayat dengan
mengklarifikasi riwayart yang digunakannya sehingga riwayat yang ia
gunakan sebagai argumentasi menjadi sangat akuntabel. Hal ini tidak
lepas dari keberadaannya sebagai ahli hadith

Penafsiran yang dilakukan merupakan penafsiran yang singkat, padat,
dan mudah dipahami oleh para fugaha’, terutama fugaha’ al-Shafi’i
sehingga hal ini sangat membantu mereka untuk lebih memahami
mazhabnya

Hampir semua ayat yang menurut al-Harrasi mengandung unsur
hukum diungkap dalam tafsir ini; bahkan, ayat-ayat yang secara
sepintas (menurut kita) tidak berkaitan sama sekali dengan hukum,
diungkap olehnya dan dijelaskannya unsur hukum yang terkandung
dalam ayat itu.

Penjelasan hukum yang dilakukan tafsir ini sesuai porsi ayat yang
dibahas, jika dalam satu ayat mengandung banyak hukum maka akan

dijelaskan panjang lebar, jika tidak maka akan dijelaskan seperlunya.
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Manhaj yang digunakannya adalah gabungan antara tafsir tematik,
karena tidak membahas tema-tema yang berkaitan dengan hukum
saja; dan tafsir tahlili, karena ia membahas ayat-ayat secara berurutan
sesuai dengan urutan mushaf, meskipun terkadang tidak
mencantumkan ayat atau surat yang menurutnya, tidak berkaitan
dengan tema hukum.

Adapun Kekurangan pada tafsir ini diantaranya:

Pembahasan tidak sistematis, karena analisis yang dilakukan
dibiarkan mengalir begitu saja.

Pembahasan sering diulang dengan terulangnya ayat senada dalam
surat yang lain.

Pembahasan hanya pada masalah-masalah yang terkait dengan ayat
saja, dan lebih terfokus pada pendapat mazhab al-Shafi’i bahkan
cenderung fanatik dengan kebenaran mazhab al-Syafi’i.

Fanatismenya terhadap madzhab al-Syafi’i seringkali
menyebabkannya menyalahkan madzhab lain, khususnya mazhab
Hanafi.

Kata-kata yang dilontarkan untuk mencela kelompok lain jika tidak
sesuai dengan pendapat al-Shafi’i yang disajikan dalam
perdebatannya mencerminkan adanya intoleransi terhadap ikhAtilaf
ulama’.

Bercampur antara pendapat beliau sendiri dan yang diambil dari

ulama’ lain sehingga rumit untuk dipahami.
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g. Sedikit sekali pembahasan tentang makna kosa kata sehingga tidak
mudah untuk dipahami oleh pemula
h. Dalam membahas ayat, yang dibahas hanya point tertentu, yakni

hanya yang ada kaitannya dengan hukum saja;

3. Komentar Para Ulama’ terhadap Fanatisme al-Harrasi dalam tafsir
‘Ahkam al-Qur’an.

Menurut Sayyid Muhammad °‘Ali Iyazi dalam kitabnya, A/
Muftassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, Kitab Tafsir ‘Ahkam al-Qur’an
karya al-Kiya al-Harrasi ini merupakan karya monumental dari kalangan
mazhab Shafi’i, terutama yang menggunakan pendekatan disiplin figh.”®
Tetapi karya al-Harrasi ini tidak moderat dalam menjelaskan permasalahan
hukum, di mana ia lebih cenderung berpihak dan meluruskan pendapat
mazhabnya sendiri (Shafi’iyyah) ketika menukil berbagai pendapat dari
mazhab lain.

Kitab ini, menurut al-Dhahabi, ditulis dalam jilid besar yang
sementara ini masih terdapat di Dar al-Kutub al-Misriyah dan perpustakaan
al-Azhar. Terhadapa al-Harrasi, beliau mengatakan: “Dia terlalu fanatik
terhadap mazhabnya.?® disebabkan kefanatikan al-Kiya sehingga argumen al-
Kiya juga bersumber atas dasar pembelaan mazhab. Husain al-Dhahabi

mengiyakan kefanatikan al-Kiya terhadap Shafi’iyah dan membuktikan

%8 “Ali al-lyazy, al-Mufassirana Hayatuhum wa Manhajuhum, (Beirut: Dar Kutub al-Islami 1997),
121

2 Muhammad Husain al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, jilid 11 (Kairo: Maktabah
Wahbah, 2003), 158.
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bahwa al-Kiya benar-benar mengikuti kaidah dan cabang mazhab Shafi’i dan
tidak sembarangan dalam menakwilkan ayat. Al-Kiya adalah orang yang
sangat sopan terhadap para Imam dan berseberangan dengan apa yang telah
dilakukan al-Jassas. Beliau seorang yang sangat hati-hati dalam perkataan
dan tulisan terhadap imam mazhab lain dan orang yang menentang terhadap
pendapatnya. Al-Kiya tidak memojokkan pendapat lawannya sebagai mana
yang dilakukan al-Jassas. Akan tetapi al-Kiya sangat keras dalam
mempertahankan pendapatnya, kuat dalam berdebat dan setiap perkara yang
telah kami perhatikan al-Kiya selalu menawarkan letak perhilafan yang
dikatakan al-Jashshash dalam tafsirnya yang mencela Shafi’iyah. Al-Kiya
menyalahkan pikiran yang meragukan Shafi’i dengan argumen yang bisa
menyelamatkan banyak orang.*

Ibnu Kathir mengatakan bahwa al-Kiya al-Harrasi merupakan salah
satu ulama’ besar, beliau salah satu ulama’ fiqih yang mulia dari kalangan
Mazhab Shafi’i . Imam al-Subki juga mengatakan bahwa beliau adalah salah

satu guru para imam figih.

% |bid., 1509.



BAB V

PENUTUP

A. KESIMPULAN

Berdasarkan penelitian yang penulis lakukan terhadap Kkitab tafsir
Ahkam al-Qur’an karya al-Kiya al-Harrasi (w. 504 H) maka dapat disimpulkan
bahwa:

1. Dimensi adanya fanatisme mazhab dalam Kkitab al-Kiya al-Harrasi
memang ada. Bentuk fanatisme dalam tafsir tersebut adalah adanya
pembelaan yang berlebihan sampai melakukan tindakan yang
merendahkan pendapat orang lain yang berbeda dengannya sehingga dapat
mengurangi objektifitas al-Kiya al-Harrasi dalam melakukan istinbath
hukum. Beliau juga melakukan pena’wilan terhadap kata dalam al-Qur’an
yang pada akhirnya mendukung pendapat imam al-Shafi’i.

2. Kritik terhadap tafsir sektarian dalam tafsir Ahkam al-Qur’an karya al-
Kiya al-Harrasi dinilai kurang objektif dilihat dari berbagai aspek, yaitu:

a. Adanya ikhtilaf (perbedaan) tentang apa yang disenangi, pengaruh
hawa nafsu, sikap mengunggulkan individu atau tokoh, sikap mutlak-
mutlakan atau menang-menangan dalam berbeda pendapat, dan
semacamnya.

b. Terdapat tahammul Ketika melakukan penta’wilan terhadap suatu ayat
dalam al-Qur’an.

c. Penafsiran yang dilakukan oleh al-Kiya al-Harrasi kental dengan

pendapat-pendapat yang bertendensi pada kepentingan mazhab atau
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golongan, hingga merendahkan bahkan menyalahkan pendapat yang
lain.
d. Terjadi debat antar mazhab tetapi bukan untuk mencari kebenaran tapi

untuk mencari kemenangan masing-masing mazhab.

B. REKOMENDASI

Fakta bahwa adanya realitas fanatisme dalam penulisan sebuah tafsir
memunculkan asumsi bahwa perlu ada suatu metodologi yang Kritis dan
komprehensif terhadapnya dengan memasukkan aspek fanatisme sebagai bagian
dari konsep al-Dakhil dalam al-Qur’an dengan definisi dan batasan yang bisa
diterima secara objektif dan ilmiah agar penafsir atau para pengkaji tafsir mampu
menghasilkan kualitas tafsir yang lebih objektif dan akuntabel.

Melihat kenyataan ini pula tawaran metodologi kritik tafsir para
pendahulu yang mengendap sekian abad lamanya harus diketengahkan kembali
dengan cara merestrukturisasi dan merekonstruksinya tentu dengan pisau analisis
yang tepat dan pembaca modern agar lebih segar.

Dari hasil penelitian yang penulis lakukan ini, dirasa belum mencapai
hasil yang maksimal. Oleh karena itu diharapkan adanya kritik dan saran bahkan
mungkin terdapat penelitian yang lebih komperhensif mengenai unsur fanatisme

dalam penafsiran dengan segala aspeknya.
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