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ABSTRAK

Ada kesepakatan bahwa al-Qur’an yang ada tidak disusun berdasarkan
urutan turunnya (tartib nuzili), melainkan berdasarkan tartib muskaf yang disusun
pada masa ‘Uthman bin ‘Affan dengan beragam problematikanya. Secara tidak
langsung, hal ini berdampak pada sistematika penulisan kitab-kitab tafsir, di mana
mayoritas ditulis berdasarkan tartib mushaf dan sebagian secara tematik (mauda’i).
Belakangan muncul kecenderungan baru untuk menafsirkan al-Qur’an berdasarkan
kronologis pewahyuannya (tartib nuzili). Hingga saat ini, ada sejumlah mufassir
yang menggunakan sistematika nuza/r dan telah mengaplikasikannya dalam karya
tafsirnya, di antaranya adalah 1zzah Darwazah, Abd al-Qadir bin Muhammad Mulla
Huwaish, As’ad Ahmad Ali, Abd al-Rahman Hasan Habannaka, dan Abid al-Jabiri.
Dalam hal ini, penulis tertarik untuk meneliti tafsir 1zzah Darwazah dan Abid al-
Jabirm dari aspek epistemologis, karena belum ada peneliti yang mencoba
melakukan dialog yang serius dan kritis antara kedua tokoh tersebut. Adanya
metode yang disusun menurut tartib nuzilz, merupakan cara baru dalam ranah
tafsir. Penelitian tentang masalah epistemologi tafsir menjadi penting, karena
masalah epistemologis tidak hanya menjadi masalah filsafat, tetapi juga masalah
semua disiplin ilmu keislaman, sehingga kajian Islam - khususnya dalam kajian al-
Qur’an - dapat selalu dikembangkan.

Dengan metode analisis komparatif dan pendekatan historis-filosofis,
penelitian kepustakaan ini hendak menjawab persoalan epistemologis tafsir tartib
nuzili yang direpresentasikan oleh karya Darwazah dan al-Jabiri. Adapun persoalan
tersebut adalah: apa sumber penafsiran Darwazah dan al-Jabiri?, bagaimana metode
tafsir yang digunakan Darwazah dan al-Jabiri?, dan bagaimana validitas tafsir tartib
nuzali karya Darwazah dan al-Jabiri?

Dari hasil penelitian diketahui bahwa baik Darwazah maupun al-Jabiri
memandang dan mengaplikasikan penafsiran dalam paradigma fungsional dengan
menggunakan sumber-sumber penafsiran ma thiir dan ra’y secara bersamaan (bi
al-igtirani). Dalam hal metodologi penafsiran, keduanya menggunakan sistematika
tartib nuzil, dan pendekatan sosio-historis. Perbedaan keduanya hanya terletak
pada keluaasan penjelasan penafsirannya, jika Darwazah masuk dalam kategori
itnabr, sedangkan al-JabirT masuk dalam kategori ijmali. Sementara terkait dengan
validitas penafsiran, kedua karya tafsir tersebut dapat dipertimbangkan berdasarkan
perspektif teori korespondensi, koherensi dan pragmatis.

Penafsiran nuzili yang ditawarkan Darwazah dan al-Jabiri memberikan
beberapa implikasi teoritik; (1) secara kajian keilmuan tafsir tartib nuzali
berimplikasi pada pola pemahaman al-Qur’an yang semakain terpetakan lagi (2)
sistem mundasabah surat al-Qur’an akan menemukan rangkaian pola baru, (3)
periodisasi sejarah kenabian berdasarkan proses turunnya al-Qur’an (4) adanya
tawaran susunan tartib nuziil yang berbeda dengan beberapa tartib yang sudah ada.

Kata Kunci: Tafsir, Epistemologi, Tartib al-Nuzal.

viii



ABSTRACT

There is an agreement that the existing Qur’an is not arranged according to
the chronology of its revelation (tartib nuza/i), but based on tartib mushaf which
was compiled during 'Uthman bin" Affan with various problems . Indirectly, this
has an impact on the systematics in writing tafsir, the majority are written based on
the tartib of the mushaf and some are thematic (maudii'7). Recently there has been
a new tendency to interpret the Qur’an according to the chronology of its revelation
(tartzb nuzili). Up to now, there have been a number of mufassirs who have used
the tartib nuzal/r and have applied them in their interpretations, including lzzah
Darwazah, Abd al-Qadir bin Muhammad Mulla Huwaish, As'ad Ahmad Ali, Abd
al-Rahman Hasan Habannaka, and Abid al- Jabirl. In this case, the researcher is
interested in discussing the interpretation of Izzah Darwazah and Abid al-Jabiri
from an epistemological perspective, because no researcher has yet tried to carry
out a serious and critical dialogue between the two figures. The existence of a
method arranged according to tartib nuzil, is a new way in the interpretation of the
Koran. Research on the problem of interpretive epistemology is important, because
epistemological problems are not only a problem of philosophy, but also problems
of all Islamic disciplines, so that Islamic studies - especially in the study of al-
Qur'an - can always be developed.

With a comparative analysis method and a historical-philosophical
approach, this literature research aims to answer the epistemological problems of
the tafsir tarttb nuzali represented by the works of Darwazah and al-Jabiri. The
questions are: what is the source of the interpretation of Darwazah and al-Jabiri?
What is the method of interpretation used by Darwazah and al-Jabiri? And how is
the validity of the tafsir tartib nuziii by Darwazah and al-Jabiri?

From the research results it is known that both Darwazah and al-Jabiri view
and apply interpretation in a functional paradigm by using interpretive sources of
ma'thiir and ra'y simultaneously (bi al-igtirani). In terms of the methodology of
interpretation, both use the systematic fartib nuzil and social-historical approach.
The difference between them only in the expansiveness of the explanation of their
interpretation, if Darwazah is included in the itnabi category, while al-Jabiri is
included in the ijmalr category. Meanwhile, related to the validity of interpretation,
the two exegesis works found their validity in the perspective of correspondence,
coherence and pragmatic theory.

The tafsir tartib nuzali offered by Darwazah and al-Jabiri have several
theoretical implications; (1) in a scientific study the tafsir tartib nuzili has
implications for the pattern of understanding the Koran which is mapped again (2)
the munasabah system of the al-Qur'an will find a series of new patterns, (3)
periodization of prophetic history based on the process of the decline of the al-
Qur'an "an (4) there is an offer of tartib nuzial arrangement that is different from
some existing arrangements.

Keywords: Interpretation, Epistemology, Tartib al-Nuziil.
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PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Al-Qur’an merupakan dokumen untuk umat manusia, bukan wahyu yang
nir-sejarah dan kosong budaya. Al-Qur’an diwahyukan dalam konteks kesejarahan
dan kebudayaan tertentu, yakni sejarah dan kebudayaan Arab pada abad ke-7
selama lebih kurang 22 tahun. Oleh karena itu, sejarah Islam tidak bisa dilepaskan
dari keberadaan al-Qur’an di dalamnya. Namun demikian, al-Qur'an melampaui
batas-batas historis-kultural itu, karena ia merupakan petunjuk Allah kepada
seluruh manusia (hudan li al-nas).’

Sebagai petunjuk bagi seluruh umat manusia di segala zaman, adalah
keniscayaan bahwa al-Qur’an harus dipahami dan diamalkan. Tanpa pemahaman
yang semestinya terhadap al-Qur’an, kehidupan, pemikiran dan kebudayaan kaum
Muslimin tentunya akan sulit dipahami.? Karenanya, pemahaman terhadap ayat-
ayat al-Qur’an, melalui penafsiran-penafsirannya, mempunyai peranan yang sangat
besar bagi maju-mundurnya umat.?

Pada awalnya, usaha pemahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an ini
berdasarkan ijtihad yang masih sangat minim, terikat oleh kaidah bahasa serta arti-

arti yang dikandung oleh suatu kata. Seiring perkembangan zaman, aktifitas ini

"Nasaiy Aziz, Penafsiran al-Qur’an Kontemporer (Banda Aceh: Ar-Raniry Press-NASA, 2012), 2—
4.

2 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an (Ciputat: PT Pustaka Alvabet, 2013), 1.

* M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat (Bandung: Mizan, 2002), 83.



semakin meluas dan senantiasa terus dilakukan.* Munculnya berbagai karya tafsir
yang sarat dengan berbagai ragam metode maupun pendekatan, merupakan bukti
bahwa upaya untuk menafsirkan al-Qur’an memang tidak pernah berhenti.

Kehadiran beragam metode penafsiran al-Qur’an sebenarnya tidak dapat
dipisahkan dari pembahasan tentang paradigma al-Qur’an itu sendiri. Paradigma
pertama, memandang al-Qur’an adalah kalam Allah yang kebenaran maknanya
hanya diketahui Allah semata. Paradigma kedua, memandang al-Qur’an sebagai
kalam Allah, namun yang dapat mengetahui maknanya bukan hanya Allah semata,
tetapi juga orang-orang yang mempunyai kemampuan mendalam (al-rasikhin);
dalam literatur klasik adalah para filosof, ulama, imam Shi’ah dan orang arif.
Sedangkan dalam era modern lebih berkonotasi pada orang-orag yang mempunyai
pengetahuan mendalam, baik dalam agama maupun pengetahuan dan
teknologi.Paradigma ketiga, memandang al-Qur’an sebagai kalam Allah dan dalam
pengertian biasa, juga mempunyai sifat manusiawi, sehingga pandangan terhadap
al-Qur’an terus meningkat ke taraf yang lebih humanis.®

Keinginan umat Islam untuk selalu mendialogkan al-Qur'an sebagai teks
yang terbatas, dengan perkembangan problem sosial kemanusiaan sebagai konteks
yang tak terbatas, merupakan spirit tersendiri bagi dinamika kajian tafsir al-Qur'an.®
Hal ini mengingat betapapun al-Qur'an turun di masa lalu, dengan konteks dan

lokalitas sosial budaya tertentu, tetapi ia mengandung nilai-nilai universal yang

* Muhammad Husayn Dhahabi (al), al-Tafsir wa al-Mufassiran (al-Qahira: Maktabat Wahbah,
2003), 11/264. Dalam peta ilmu-ilmu keislaman, tafsir merupakan ilmu yang belum matang (ghair
najd) sehingga selalu terbuka untuk dikembangkan.

® Aziz, Penafsiran al-Qur’an Kontemporer, 4.

¢ Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LKiS, 2010), 1.



salih li kulli zaman wa makan. Karenanya, di era kontemporer, al-Qur'an ditafsirkan
sesuai dengan tuntutan era kontemporer yang dihadapi umat manusia.’

Merupakan sebuah kemunduran jika problem-problem kontemporer dewasa
ini dipecahkan dengan metode orang-orang dahulu yang jelas berbeda dengan
problem sekarang ini. Sudah barang tentu, hal itu menuntut adanya epistemologi
baru yang sesuai dengan perkemngan situasi sosial, budaya ilmu pengetahuan dan
peradaban manusia. Hal ini sejalan dengan pernyataan Amin Abdullah, bahwa
perkembangan situasi sosial budaya, politik, ilmu pengetahuan dan revolusi
informasi juga turut memberi andil dalam usaha bagaimana memaknai kembali
teks-teks keagamaan (baca: al-Qur'an dan al-Hadith).®?

Sebagai konsekuensinya, mengembangkan metodologi dan epistemologi
tafsir merupakan keniscayaan sejarah yang tidak dapat dihindari. Apalagi dalam
peta pemikiran ilmu-ilmu keislaman (Islamic Studies), persoalan metodologi tafsir
—yVyang note bene adalah seperangkat konsep-konsep dan teori, proses dan prosedur
untuk mengembangkan tafsir— merupakan ilmu yang belum matang (ghayr al-
nadj), sehingga selalu terbuka untuk diperbarui dan dikembangkan.® Tidaklah
berlebihan jika dikatakan bahwa merumuskan epistemologi dan metodologi tafsir

"pbaru" dapat dipandang sebagai uapaya pengembanagn tafsir dalam rangka

” Muhammad Shahrir, al-Kitab wa-al-Qur’an, Qira’ah Mu ‘asirah (Damaskus: Al-Ahali, 1994), 33.
¢ Lihat M. Amin Abdullah, “Kajian Ilmu Kalam di IAIN Menyongsong Perguliran Paradigma
Keilmuan Keislaman pada Era Milinium Ketiga,” al-Jami’ah. Journal of Islamic Studies V1, no. 65
(2000): 93.

® Amin Khil1 (al), Manahij tajdid fr al-nahw wa-al-balaghah wa-al-tafsir wa-al-adab (Cairo: al-
Hay’ah al-Misriyah al-‘Ammabh lil-Kitab, 1978), 302.



merespon tangtangan zamanya, mengingat pengembangan tafsir tidak dapat
dilepaskan dari persoalan epistemologi maupun metodologi itu sendiri.

Hal itu juga erat sekali kaitnya dengan posisi al-Quran yang dipandang
umat Islam sebagai sumber ajaran moral dan petunjuk bagi umat manusia (hudan li
al-nas).® Al-Qur'an benar-benar menempati posisi sentral, bukan hanya dalam
perkembangan dan pengembangan ilmu-ilmu keislaman, tetapi juga menjadi
inspirator dan pemandu terhadap gerakan dan dinamika umat Islam sepanjang
kurang lebih empat belas abad yang lalu." Oleh sebab itu, upaya memahami al-
Quran yang terus-menerus malalui dekonstruksi dan rekonstruksi epistemologi
tafsir menjadi sangat penting, karena hal itu memiliki implikasi yang sangat besar
bagi perkembangan tafsir.

Persoalanya adalah bagaimana merumuskan sebuah epistemologi maupun
metodologi tafsir yang dianggap mampu memahami al-Qur'an secara lebih
dialektis, kritis, reformatif dan transformatif, sehingga produk penafsiran itu
mampu menjawab tantangan dan problem kontemporer yang dihadapi umat
manusia. Masalah ini rupa-rupanya mendorong para pemikir muslim untuk
menawarkan metodologi penafsiran al-Qur'an yang lebih sesuai dengan tantangan
dan tuntutan zaman. Misalnya tiga reformis Islam, Jamal al-Din al-Afghani,
Muhammad ’Abduh, dan Rashid Rida yang mengusung metode fungsional dengan

paradigma petunjuk al-Qur’an (hida’i— yang dikembangkan dalam tafsir al-

" Fazlur Rahman, “Islamic Studies and the Future of Islam,” in Islamic Studies, A Traditions and Its
Problem, ed. Malcom H. Kerr (California: Undena Publication, n.d.), 126. dan lihat pula Fazlur
Rahman, Islam, trans. Ahsin Muhammad (Bandung: Pustaka, 1984), 43.

" Hasan Hanafi, al-Yamin al-Yasar fi al-Fikr al-Dint (Mesir: Madbali, 1989), 43.



Manar, Amin al-Khili yang menawarkan metode literasi dan dibangun atas
paradigma kesusastraan al-Qur’an (al-Minhaj al-adabi al-ijtima’i) dan
diaplikasikan oleh Bint al-Shati’ dalam al-Tafsir al-Bayan li al-Qur’an al-Karim,
dan Ahmad Muhammad Khalafullah lewat al-Fann al-Qasas fi al-Qur’an al-
Karim.” Berikutnya, Sa’id Hawwa melalui al-4sas fial-Tafsir mengusung teori
kesatuan tema al-Qur’an (nazariyyat al-wahdat al-maudii'iyyah li al-Qur’an al-
Karim), dan yang terakhir adalahteori hermeneutika yang diusung dan digunakan
oleh Fazlurrahman, Muhammad Shahrar, Amina Wadad Muhsin, Mohammed
Arkoun, Nasr Hamid Aba Zaid dan lainnya. Dan kemudian ‘lzzah Darwazah serta
Muhammad ’Abid al-JabirT dengan tartib al-suwar hasba al-nuzil-nya. Usaha-
usaha tersebut dilakukan untuk menggali dan mengkaji ulang ajaran Islam,
membela agama Islam dari penjajahan orang-orang barat —baik dari sisi pemikiran
maupun pemerintahan— menghilangkan paham ortodoks dalam Islam, ta’assub
pada aliran atau madzab, dan membangkitkan semangat jihad dikalangan umat
Islam agar giat melakukan pembaharuan serta membebaskan mereka dari
penjajahan.®

Secara umum, dalam sejarah perkembangan tafsir sejak dulu hingga
sekarang, akan ditemukan bahwa penafsiran al-Qur’an dilakukan melalui empat
cara (metode), yaitu: ijmali (global), taklili (analitis), mugaran (perbandingan), dan

maudii 7 (tematik)." Keempat metode tersebut tidak dapat mewakili kebanyakan

2 Hamim llyas, Studi Kitab Tafsir (Yogyakarta: Teras, 2004), ii—xiii.

s Ahmad Syurbasyi, Studi Tentang Sejarah Perkembangan Tafsir al-Qur’an al-Karim, trans. Zufran
Rahman (Jakarta: Kalam Mulia, 1999), 243.

“ Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Qur’an (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), 3..



karya tafsir yang telah ada, karena tidak dibedakan berdasarkan tolak ukur yang
sama. Dengan demikian, metode tafsir setidaknya dapat diklasifikasikan
berdasarkan sumber, cara penjelasan, keluasan penjelasan dan sasaran dan tertib
ayat yang ditafsirkan.™ Dari segi sumber penafsiran, metode tafsir dapat dibedakan
atas bi al-mathar, bi al-ra’y atau kombinasi keduanya yakni bi al-igtiran. Dalam
hal cara penjelasannya, dibedakan atas metode bayani dan mugarin. Apabila dilihat
dari segi keluasan penjelasan, metode tafsir diklasifikasikan dalam ijmair (global)
dan tafsi/z (terperinci). Sedangkan dari sasaran dan tertib ayat, ada tiga metode yang
termasuk dalam Klasifikasi ini, yakni metode fahlili, maudi’i atau nuzalr.

Dari sekian metodologi tafsir yang ditawarkan oleh para mufasir, mulai dari
periode klasik hingga modern-kontemporer, penulis tertarik mengkaji tafsir tartib
nuzili yang diusung oleh Muhammad ‘lzzah Darwaza dan Muhammad ’Abid al-
Jabir dari dalam perspektif epistemologinya, mengingat kedua tokoh tersebut
sama-sama menggagas dan menggunakan sistematika nuz:/z dalam menafsirkan al-
Qur’an. Konstruksi epistemologi yang dibangun keduanya juga mempunyai
implikasi-implikasi yang cukup signifikan dan sangat relevan bagi pengembangan
tafsir.

Kedua tokoh tersebut berangkat dari semangat yang sama, yakni sama-sama
ingin mendialogkan teks al-Qur'an yang statis dan terbatas dengan konteks
perkembangan zaman yang selalu dinamis dan tak terbatas. Keduanya juga

menganggap bahwa memperhatikan perkembangan sejarah untuk memaknai teks

 Ridlwan Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Mugarin dalam Memahami al-Qur’an (Surabaya:
CV. Indra Media, 2003), 15.



suci sangat penting, sebab teks itu memiliki konteks sosio-historis yang
melingkupinya, sehingga perlu dikembalikan dalam kronologis pewahyuan guna
mendapatkan makna obyektifnya. Sebagai konsekuensinya, teks al-Qur'an perlu
ditafsirkan berdasarkan konteks sosio-historisnya dan kemudian dipahami seiring
dengan tantangan dan problem era kontemporer, supaya tetap salih li kulli zaman
wa makan.

Dalam hal motivasi, salah satu faktor yang melatarbelakangi Darwazah
menggagas tafsir al-Qur’an dengan sebuah metode penafsiran yang baru adalah
adanya kebutuhan generasi muda pada era modern yang semakin mendesak untuk
memahami al-Qur’an. Darwaza berkata: “Dalam tafsir ini, kami ingin mengungkap
rahasia wahyu, konsep fundamental al-Qur’an, dan semua materinya dengan gaya
dan susunan baru. Selain itu tafsir ini juga merespon kebutuhan mendesak generasi
muda kita yang mengeluhkan model tafsir tradisional dan yang telah meninggalkan
tafsir-tafsir tradisional, yang pada gilirannya menggiring mereka pada memutuskan
hubungan dengan kitab suci agama mereka yang seharusnya diperhatikan dan
dijaga.”™ Sementara bagi al-JabirT, ia sudah merasa butuh menulis buku seputar al-
Qur’an sejak tahun 70-an, di mana saat itu sedang ramai dialog seputar
pembaharuan Islam dan revolusi Iran. Pada saat itu terjadi transformasi ideologis
yang massif. Sebagai pengganti dari Marxisme, muncullah ideologi agamis yang
menjadikan Islam sebagai basis. Dalam pandangannya, memfungsikan agama

Islam sebagai basis ideologis setidaknya akan memunculkan dua ekses buruk:

* Muhammad ‘lzzah Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzzl (Bairut: Dar
al-Gharb al-Islami, 2000), I/5.



pertama, sikap mudah mengkafirkan orang-orang dan; kedua, munculnya
interpretasi teks-teks keagamaan secara sembrono. Orang-orang akan dengan
mudah menjustifikasi setiap persoalan dengan memerkosa ayat-ayat Tuhan dan
mendaku sebagai pihak yang benar, sementara pihak lain disalahkan."”

Di sela-sela interaksinya dengan al-Qur’an, al-Jabiri sadar bahwa al-Qur’an
merupakan Kitab yang tidak bisa dipahami dengan cara sebagaimana membaca
surat kabar atau novel. Al-Qur’an adalah kitab yang kaya muatan sejarah. Oleh
karena itu, untuk berinteraksi dengan al-Qur’an, seseorang membutuhkan
pengetahuan tentang historisitas tradisi budaya keilmuan Arab-Islam, khususnya
disiplin teologi dan yurisprudensi. Pasal-pasal kualifikasi fatwa dalam tradisi
yurisprudensial Islam merupakan syarat dalam studi al-Qur’an. Al-JabirT merasa
bahwa orang-orang dengan mudah dan sembrono berinteraksi dengan al-Qur’an.
Oleh sebab itu, berinteraksi dengan al-Qur’an harus dibarengi dengan pemenuhan
syarat kualifikasi yang cukup ketat dan membutuhkan perangkat-perangkat
kelimuan yang memadai. ® Dalam hal ini, kemudian al-JabirT menawarkan
pembacaan al-Qur’an secarao byektif rasional dan rasional melalui al-fasl wa al-
wasl (fasl al-gari’ ‘an al-maqra’, wasl al-magri” ila al-Qari’), dengan dilakukan
dengan mengikuti kronologis pewahyuan (tartib al-nuzil).” Hal ini dikarenakan
al-Qur’an bersifat terbuka, tersusun dari surah-surah independen yang terbentuk

berdasarkan tahapan pewahyuan, dan surah-surah itu sendiri terbentuk dari ayat-

7 Muhammad ‘Abid Jabiri (al), “"oT,a) J) }sas" J > s>, last modified November 17, 2006, diakses
Juli 20, 2020, http://www.aljabriabed.net/interviewayyam.htm.

* Ibid.

* Ibid.



ayat yang terpaut — pada banyak kasus — dengan kondisi-kondisi terpisah yaitu
asbab al-nuzil. Oleh karena itu, menurut al-Jabiri, sangat tidak mungkin
menganalisa al-Qur’an seperti bangunan kokoh yang terpakem pada susunan
tertentu (baca: fartib mushafi).?°Dari sinilah kemudian muncul ide-ide al-Jabir
untuk berinteraksi dengan al-Qur’an secara kronologis, dengan dimulai dari ayat-
ayat yang pertama kali turun hingga ayat yang terakhir turun. Dengan demikian,
maka pemahaman terhadap al-Qur’an tidaklah dengan menggunakan perangkat
realita yang terjadi hari ini atau kemarin, melainkan dengan realita yang terjadi pada
masa diturunkannya ayat-ayat al-Qur’an tersebut dan dengan mempertimbangkan
bagaimana pemahaman masyarakat yang berkembang ketika itu.?'

Tidak jauh berbeda dengan al-Jabiri, bagi Darwazah susunan kronologis ini
merupakan metodologi terbaik dalam memahami al-Qur’an. Menurutnya, dengan
kronologi ini pembaca tidak hanya dapat mengikuti Rasulullah dalam sejumlah
periode, tetapi juga mengamati tahap-tahap pewahyuan secara lebih tepat dan jelas.
Dengan hal tersebut juga lebih memungkinkan pembaca tenggelam dalam suasana
seputar pewahyuan al-Qur’an, serta dalam makna dan cakupannya, yang pada
gilirannya mengungkapkan kearifan wahyu pada pembaca.?? Dalam membangun
penafsirannya ini, Darwaza berpegang pada beberapa prinsip dasar,? di antaranya

terkait dengan relasi al-Qur’an dan sejarah kenabian (sirah al-nabawiyah); relasi

% Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi
al-Qur’an (Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-* Arabiyah, 2006), 243.

2 Jabird (al), “"oT,al d) Jsae" Js .7

22 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 1/9..

% Prinsip-prinsip yang menjadi landasan metodologinya dalam menafsirkan al-Quran ini diperoleh
dari pengamatan dan telaahnya terhadap tafsir-tafsir klasik maupun modern. Lihat Muhammad
"Izzah Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslizbuh wa Atharuh (Beirut: Mansyurat al-
Maktabah al-Asriyah, n.d.), 203.
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al-Qur’an dan lingkungan Nabi (al-bi’ah al-Nabawiyah); serta kebahasaan al-
Qur’an.?* Dan setelah menelaah kitab-kitab tafsir klasik dan modern, Darwaza
belum menemukan satu tafsir pun yang mengikuti prinsip-prinsip yang sekaligus
mendasari metode yang diterapkan dalam tafsirnyatersebut secara utuh atau metode
tersebut belum diterapkan secara serius dan sistematis dalam karya tafsir
sebelumnya.?

Secara lebih sistematis, keinginan penulis untuk meneliti epistemologi tafsir
kontemporer dari kedua tokoh tersebut dilatarbelakangi oleh beberapa hal, antara
lain:

Pertama, penulis merasa tertarik untuk mengkaji lebih jauh mengenai
penafsiran kedua tokoh tersebut secara vis-a-vis, terutama jika dilihat dari aspek
epistemologinya, yang meliputi sumber, metode dan validitas (verifikasi)
penafsiran. Sejauh pengamatan penulis, belum ada peneliti yang berusaha
mendialogkan kedua tokoh tersebut secara serius, tajam dan kritis. Kebanyakan
penelitian yang ada masih mencerrminkan penelitian tokoh per tokoh, sehingga
belum terlihat perbedaan dan persamaan antara keduanya secara clear and distinct.
Padahal dengan mengkaji secara komparatif, maka akan tampak sisi-sisi kekuatan
dan kelemahan dari masing-masing, serta persamaan dan perbedaannya.

Kedua, keberadaan metode yang disusun sesuai dengan kronologi
pewahyuan al-Qur’an, baik yang ditawarkan Darwazah maupun al-Jabir1 dipandang

baru dalam ranah penafsiran al-Qur’an. Penulis melihat keduanya telah mampu

2 1bid., 142-198.
% 1pid., 203.
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menemukan sebuah metode yang baru dan praktis dengan argument yang rasional,
logis dan meyakinkan. Hadirnya pemikiran kedua tokoh tersebut, merupakan reaksi
kritis terhadap pemikiran ulama-ulama tafsir sebelumnya, tetapi di balik itu
sesungguhnya keduanya menawarkan pola pemikiran yang diramunya sedemikian
rupa, sehingga rasional untuk tuntutan zaman. Ketiga, penelitian tentang problem
epistemologi tafsir dirasa penting, sebab problem epistemologi itu bukan hanya
problem filsafat, melainkan juga problem seluruh disiplin keilmuan Islam, sehingga

studi Islam—terutama dalam kajian al-Qur'an—dapat selalu dikembangkan.

B. ldentifikasi dan Batasan Masalah
Dari latar belakang masalah diatas, ada beberapa masalah yang dapat
diidentifikasi sebagai berikut:

1. Latar belakang penulisan kitab al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasba
al-Nuzzl dan Fahm al-Qur ‘an al-Hakim: al-Tafsir al-Wadih Hasb al-Tartib
al-Nuzal.

2. Dasar pemikiran Muhammad ‘Izzah Darwazah dan Muhammad ‘Abid al-
Jabir1 dalam menafsirkan al-Qur’an.

3. Prinsip dasar penyusunan aransemen tartib nuzilr pada kitab al-Tafsir al-
Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzzl dan Fahm al-Qur ’an al-Hakim: al-
Tafsir al-Wadih Hasb al-Tartib al-Nuzil.

4. Sumber penafsiran yang digunakan oleh Muhammad ‘lzzah Darwazah dan

Muhammad ‘Abid al-Jabir.
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5. Metode atau cara Muhammad ‘1zzah Darwazah dan Muhammad ‘Abid al-
JabirT dalam menafsirkan al-Qur’an.

6. Langkah-langkah yang ditempuh Muhammad ‘lzzah Darwazah dan
Muhammad ‘Abid al-Jabir dalam menafsirkan al-Qur’an.

7. Kecendrungan atau corak dari kitab al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar
Hasba al-Nuzizl dan Fahm al-Qur’an al-Hakim: al-Tafsir al-Wadih Hasb
al-Tartib al-Nuzzl.

8. Implikasi epistemologi kitab al-Tafsir al-Hadzth: Tartib al-Suwar Hasba al-
Nuzizl dan Fahm al-Qur’an al-Hakim: al-Tafsir al-Wadih Hasb al-Tartib
al-Nuzal pada perkembangan ilmu tafsir.

Agar pembahasan tetap terfokus pada permasalahan, penulis membatasi
identifikasi-identifikasi tersebut pada kerangka epistemologi tafsir tartib nuzili
karya Muhammad I1zzah Darwazah dan Muhammad ‘Abid al-Jabiri, yakni meliputi
sumber, metode dan validitas penafsiran.

Istilah epistemologi sering dipahami sebagai salah satu cabang ilmu filsafat
yang secara khusus mengkaji tentang teori ilmu pengetahuan, meliputi kajian
tentang hakikat ilmu, sumber-sumber ilmu (source of knowledge), metode (method)
dan uji kebenaran suatu ilmu pengetahuan (verifikasi).?® Sedangkan tafsir secara
bahasa merupakan bentuk ism masdar dari fassara-yufassiru-zafsiran, yang berarti

penjelasan tentang sesuatu.?’ Tafsir sebagai suatu aktifitas berarti menjelaskan,

2 DW. Hamlyn, “History of Epistemology,” in The Encyclopedia of Philosophy, ed. Paul Edwards,
3 ed. (New York: Macmillan Pub. Co. & Free Press, 1972), 6. bandingkan dengan Harold H. Titus,
Persoalan-persoalan Filsafat, trans. H.M. Rasyidi (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 187-188.

7 Abu al-Husayn Ahmad ibn Faris ibn Zakariya Qazwini (al), Mu’jam Magayis al-Lughah (al-
Riyad: Markaz al-Turath lil-Barmajiyat, 2013), 818. Hans Wehr dan J Milton Cowan, A Dictionary
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menyingkapkan dan menampakkan makna atau pengertian yang tersembunyi dalam
sebuah teks.?® Namun, tafsir sebagai produk dapat diartikan sebagai suatu hasil
pemahaman mufasir terhadap ayat-ayat al-Qur'an, dengan menggunakan metode-
metode dan pendekatan-pendekatan tertentu yang dipilih oleh seorang mufasir.
Singkatnya, tafsir adalah upaya seseorang untuk menjelaskan firman Tuhan yang
termuat dalam teks suci (al-Qur'an), meskipun mungkin mufasir tersebut tidak
menafsirkan seluruh ayat-ayat al-Qur'an, dari surah al-Fatihah sampai surah al-Nas.
Sementara Darwazah dan al-Jabiri sama-sama telah menyelesaikan karya tafsir
yang disusun secara kronologis sesuai dengan tartzb nuzal.

Berdasarkan uraian tersebut, maka yang dimaksud dengan "Epistemologi
Tafsir Tartib Nuzzlz: Studi Komparatif Karya Muhammad ‘lzzah Darwazah dan
Muhammad ‘Abid al-Jabir™" dalam disertasi ini adalah sebuah penelitian yang
menjelaskan secara komparatif tentang epistemologi penafsiran al-Qur'an yang
disusun berdasarkan tartib nuzili, yang direpresentasikan oleh karya Muhammad
‘Izzah Darwazah dan Muhammad ‘Abid al-Jabir. Jadi, problem inti dalam disertasi
ini adalah tentang masalah pemberian makna, produksi makna dan keabsahan
penafsiran. Apabila di dalam disertasi ini terdapat penambahan di luar aspek
epistemologi, hal itu bisa dimaksudkan sebagai penjelasan tambahan karena

dianggap penting.

of Modern Written Arabic (Beirut: Librairie Du Liban & London Mc. Donald & Evans Ltd., 1974),
713.

% Muhammad ’Abdu al-’Azim Al-Zurgani, Manghil Al-"Irfan Fr "Ulam Al-Qur’an (Beirut: Dar al-
Kutub al-"Tlmiyah, 1996), I1/3. Manna‘ Khalil Qattan (al), Mabghith fi "Ulum al-Qur’an, 6th ed.
(Beirut: Muassasah al-Risalah, 1978), 232.
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C. Rumusan Masalah

Berangkat dari latar belakang tersebut, masalah yang dijawab dengan

penelitian ini adalah:

1.

Apa sumber penafsiran yang digunakan dalam tafsir tartib nuzali karya
Muhammad °‘lzzah Darwazah dan Muhammad ’>Abid al-Jabiri?
Bagaimana metode tafsir tartib nuzali karya Muhammad ‘lzzah Darwazah
dan Muhammad ’Abid al-Jabiri?

Bagaimana validitas tafsir tartib nuzizlr Muhammad ‘1zzah Darwazah dan

Muhammad *Abid al-Jabiri?

D. Tujuan Penelitian

Berdasarkan rumusan masalah sebagaimana tersebut di atas, tujuan

penelitian ini adalah:

1.

Mengetahui sumber penafsiran yang digunakan dalam tafsir tartib nuzal?
karya Muhammad “lzzah Darwazah dan Muhammad *Abid al-Jabiri.
Merumuskan metode tafsir tartib nuzali karya Muhammad ‘lzzah
Darwazah dan Muhammad *Abid al-Jabiri.

Menguji validitas tafsir tartib nuzalr karya Muhammad ‘lzzah Darwazah

dan Muhammad ’Abid al-Jabiri.
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E. Kegunaan Penelitian
Penelitian ini penting, sebab diasumsikan akan dapat memberikan
sumbangan yang cukup berarti, sekuranga-kurangnya dalam aspek berikut:

1. Aspek teoritis

Hasil penelitian ini dapat memberikan rumusan konstruksi epistemologi
tafsir tartib nuzizlr model Darwazah dan al-Jabiri, dengan cara mendialogkan kedua
tokoh tersebut. Sehingga penelitian ini diharapkan dapat berguna bagi
pengembangan ilmu-ilmu keislaman, terutama di bidang metode tafsir al-Qur’an.

2. Aspek Praktis

Hasil penelitian ini dapat dijadikan sebagai bahan pertimbangan bagi para
calon mufassir dan ulama kontemporer dalam memperkaya khazanah ilmu untuk

memahami dan mengkaji al-Qur’an.

F. Kerangka Teoritik
Dalam sebuah penelitian ilmiah, kerangka teori sangat diperlukan antara
lain untuk membantu memecahkan dan mengidentifikasi masalah yang hendak
diteliti. Di samping itu, kerangka teori juga dipakai untuk memperlihatkan ukuran-
ukuran atau kriteria yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu.?
Dikarenakan epistemologi memuat metodologi memperoleh kebenaran
suatu pengetahuan menurut aturan tertentu, maka jika dihubungkan dengan studi

ilmu tafsir, pemaknaan tentang metodologi lebih mengacu terhadap proses

2 Teuku Ibrahim Alfan dan Et.al., Dari Babad dan Hikayat Sampai Sejarah Kritis (Yogyakarta:
Gadjah Mada University, 1987), 4.
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penafsiran yang menghasilkan suatu produk tafsir. Sedangkan tafsir itu sendiri
menurut al-Dhahabi adalah bagian dari ilmu pengetahuan yang membatasi ruang
lingkup pembahasannya yang hanya berkenaan tentang metode untuk memahami
dan menjelaskan kandungan makna al-Qur'an.** Maka dapat dikatakan bahwa
epistemologi tafsir berkaitan dengan pemetaan terhadap sumber dan metode
kecenderungan penafsiran, sehingga perangkat metodologi tafsir dengan berbagai
pendekatan baik yang berupa sebuah ideologi ataupun pemikiran adalah bagian dari
epistemologi penafsiran.

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa epistemologi tafsir merupakan
gambaran dari kajian sumber, metode dan validitas penafsiran. Dalam konteks ini,
kajian tafsir mencakup proses, prosedur dan produk ekslemplar kitab tafsir.™
Sumber penafsiran menjadi hal yang lebih instrumental, erat kaitannya dengan
posisi al-Qur’an sebagai landasan teologis, sehingga pendekatan untuk memahami
atau menggali makna yang terkandung dalam teks suci al-Qur’an, niscaya
memerlukan penjelasan al-Qur’an itu sendiri dan rasul sebagai penyampainya atau
disebut dengan sumber manqul dari nash al-Qur’an maupun hadist.

Tafsir sebagai bagian dari ilmu pengetahuan, membatasi ruang lingkup
pembahasan yang hanya berkenaan tentang metode untuk memahami dan
mejelaskan makna al-Qur’an.?> Namun dalam konteks keilmiahan, perangkat
penafsiran al-Qur’an tidak lagi berkutat pada kaidah linguistic tekstualitas

normative, namun juga melalui pendekatan social kontekstualitas historis, yakni

* Muhammad Husayn Dhahabi (al), ‘Ilm al-Tafsir (al-Qahirah: Dar al-Ma“arif, 1977), 6.
¥ Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 22.
%2 Dhahabi (al), Al-Tafsir Wa Al-Mufassirin, 42.
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dengan memahi dan membaca kondisi sosial sebagai bagian dari pendeketan
interdisipliner ilmu pengetahuan untuk menafsirkan al-Qur’an.

Epistemologi tafsir, sebagai wacana keilmuan modern, menempatkan al-
Qur’an sebagai sentralitas keilmuan. Sebagaimana menurut Komaruddin Hidayat
bahwa kebutuhan penafsiran dan penyandaran pemikiran terhadap al-Qur’an
merupakan gerakan ganda, sentripetal dan sentrifugal.*®* Kedua model gerakan ini
adalah gambaran posisi al-Qur’an dan pekembangan pemikiran manusia. Gerak
sentrifugal mendiskripsikan bahwa perkembangan kondisi sosial manusia yang
dinamis, maka kebutuhan terhadap tafsir al-Qur’an menjadi hal urgen. Disisi lain
al-Qur’an sebagai sumber hukum dan petunjuk bagi umat Islam, menuntut segala
bentuk pemikiran manusia dikorelasikan pada al-Qur’an.

Tafsir sebagai bagian dari suatu disiplin keilmuan tentu menjadi obyek
penelitian. Produk penafsiran dapat ditelaah atau diverikfikasi kebenarannya,
sejauh ia menghadirkan sebuah penafsiran dalam bahasan akademik. Meskipun
hukum yang berlaku menyatakan bahwa setiap produk tafsir bukan merupakan
kebenaran mutlak, akan tetapi kajian terhadap proses penafsiran melalui kacamata
metodologi perlu dilakukan sebagai bahan acuan kebenaran secara epistemologis.
Terdapat teori yang biasa digunakan untuk mengukur kebenaran produk
pengetahuan, diantaranya koherensi, korespondensi dan pragmatisme.

Teori-teori kebenaran memiliki tolok ukur yang berbeda, sesuai dengan

domainnya masing-masing. Teori koherensi menyatakan bahwa kebenaran dapat

% Komaruddin Hidayat dan A Baiquni, Memahami Bahasa Agama : Sebuah Kajian Hermeneutika
(Bandung: Mizan, 2011), 15.
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diukur melalui konsistensi proposisi penafsiran yang disampaikan secara sitematis,
baik dalam aspek sumber, metode maupun pendekatan.** Teori ini tidak menelaah
terhadap kebenaran isi tafsir, tapi labih terhadap sistematika dan logika penafsiran
yang harus disampaikan secara konsisten.

Kajian terhadap pola hubungan antara proposisi dan fakta realnya menjadi
domain teori koresnpondensi. Kebenaran penafsiran jika ditinjau melalui teori ini,
dapat dikategorikan benar sejauh produk penafsiran sesuai dengan kenyataan.
Kebanyakan penganut teori korespondensi adalah faham realisme ariestoteles.®
Sebagaiman logika formal dan material, kebenaran korespondensi tidak
hanyaberbicara tentang sistematik berfikir melain juga kesesuaian antara peremis
dengan fakta yang ada.

Teori kebenaran yang terakhir adalah pragmatisme, kebenaran diukur
melalui kacamata fungsi dan kegunaan.* Pada awalnya teori ini merupakan aliran
yang menekankan terhadap konsekuensi yang akan didapat dari sautu tindakan.
Pragmatisme penafsiran dapat diukur dari aspek kegunaan produk penafsiran
sebagai solusi dari persoalan-persolan yang dihadapai umat Islam, sesuai dengan
fungsi al-Qur’an petunjuk bagi manusia.

Sementara itu, jika Abdul Mustagim menggunakan the history of idea of
Qur'anic interpretation sebagai kerangka teoritik untuk membedah epistemology

tafsir kontemporer, maka penulis disini lebih cenderung untuk merujuk kepada

% Louis O Kattsoff, Pengantar filsafat, trans. Soejono Soemargono (Yogyakarta: Tiara Wacana,
1992), 176.
* |bid., 178.
* Ibid., 182.
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pemetaan metode tafsir yang ditawarkan Ridlwan Nasir. Kecenderungan ini
didasari pada ketiadaan metode nuzuli dalam pemetaan-pemetaan lainnya, dan
hanya penulis temukan dalam pemetaan Ridlwan Nasir.

Dalam pemetaan Ridlwan Nasir, metode tafsir setidaknya dapat
diklasifikasikan berdasarkan sumber, cara penjelasan, keluasan penjelasan dan
sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan. Dari segi sumber penafsiran, metode tafsir
dibedakan atas bi al-ma'thar, bi al-ra’y atau kombinasi keduanya yakni bi al-
igtiran. Dalam hal cara penjelasannya, dibedakan atas metode bayani dan mugarin.
Apabila dilihat dari segi keluasan penjelasan, metode tafsir diklasifikasikan dalam
iymalr (global) dan tafsili (terperinci). Sedangkan dari sasaran dan tertib ayat, ada
tiga metode yang termasuk dalam klasifikasi ini, yakni metode tah/iiz, maudi i atau

nuzili.>’

G. Penelitian Terdahulu

Penulis bukanlah orang pertama yang mengkaji pemikiran Darwazah dan
al-Jabiri. Para peneliti sebelumnya telah melakukan penelitian tentang pemikiran
kedua tokoh tersebut, baik dalam bentuk disertasi, tesis, maupun artikel.
Sebelumnya, penulis pernah mengangkat penelitian (tesis) tentang pemikiran tafsir
Muhammad *Abid al-Jabiri. Penelitian tersebut secara umum memebahas tentang
pemikiran tafsir al-Jabiri dan sedikit banyak menyinggung epistemologinya.

Sumber primer pada penelitian tersebut masih terbatas pada dua jilid karya tafsri

¥ Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Mugarin dalam Memahami al-Qur’an, 14-17.
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al-Jabir1 dikrenakan jilid ke tiga atau yang terakhir masih dalam proses

penyelesaian.®

lain:

Penelitian terdahulu mengenai pemikiran Darwazah dan al-Jabiri antara

1. Devy Aisyah Aziz dengan judul “Metodologi Tafsir al-Qur'an Karya

Muhammad Darwazah; Kajian Penafsiran Kisah al-Qur’an dalam Kitab al-
Tafsir al-Hadits” dalam Jauhar: Jurnal Pemikiran Islam Kontekstual,
2005.*° Tulisan ini berupa artikel yang dimuat dalam Jurnal pemikiran Islam
kontekstual “Jauhar”, Dalam tulisan tersebut, Devy Aisyah Aziz mengkaji
metodologi Darwazah dalam menafsirkan ayat-ayat kisah. Meskipun artikel
tersebut membicarakan tentang metodologi tafsir Darwazah, akan tetapi
belum menjelaskan secara komprehensif dan integral tentang prinsip-
prinsip yang mendasari metode Darwazah dan kritiknya terhadap metode
tafsir sebelumnya yang kemudian diaplikasikan dalam penafsirannya
terhadap ayat-ayat al-Qur’an, dan hanya menitik beratkan pada penafsiran
ayat-ayat kisah.

Ismail K. Ponawala dalam Approaches to the Qur’an dengan judul
“Muhammad ‘Darwazah’s Principles of modern exegesis: A contribution

toward quranic hermeneutics, 2006.”* Isi artikel tersebut hanya sebatas

* Abdullah Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad ’Abid al-Jabiri” (UIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta, 2009).

* Devy Aisyah Aziz, “Metodologi Tafsir al-Qur an Karya Izzah Darwazah; Kajian Penafsiran Kisah
al-Qur’an dalam Kitab al-Tafsir al-Hadits,” Jauhar: Jurnal Pemikiran Islam Kontekstual 6, no. 1
(2005): 43-61.

“ Telah diterjemahkan oleh Farid F. Saenong dan dimuat dalam Jurnal Studi al-Qur an, PSQ, Vol.
I, No. 1, Januari 2006
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perkenalan atas tafsir karya Darwazah dengan ulasan singkat terkait prinsip-
prinsip yang dijadikan pijakan oleh Darwazah dalam menafsirkan al-
Qur’an, yang dinilai sebagai sebuah kontribusi terhadap perkembangan
metode hermeneutika komprehensif.

3. Cholid Ma’arif dengan judul “Arah Baru Kajian Tafsir:
Kajian Metodologi Penelitian  Aksin  Wijaya dalam Karyanya
Sejarah  Kenabian Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad lzzat
Darwazah” dalam Jurnal QOF Volume 2 Nomor 2 Juli 2018. Dalam artikel
tersebut, Cholid Ma’arif melakukan penelusuran tentang aspek metodologi
penelitian tafsir yang dilakukan oleh Aksin Wijaya terkait metode nuzuli ala
Muhammad Izzat Darwazah. Karenanya, fokus dari artikel tersebut adalah
tentang metodologi penelitiannya dalam salah satu karyanya yang berjudul
“Sejarah Kenabian Dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad lzzat
Darwazah” untuk mengetahui bagaimana orang mengkaji mufassir. Dimana
secara khusus mulai penentuan metodis dari sebelumnya ia mengalami
pergeseran orientasi dari kritis ke deskriptif dalam menghadapi empat kitab
hasil perburuannya, yaitu: al-Tafsir al Hadith, ‘Ashr al-Nabr wa Biatuhu
Qabla al-Bi 'thah, Sirah al-Rasil, Suwar Mugtabasah min al-Qur ’an, dan
al-Dustar al-Qur ‘an fr Su’ini al-Hayat karya tokoh pemikir dan sejarawan,

Izzat Darwazah.*!

41 Cholid Ma’arif, “Arah Baru Kajian Tafsir: Kajian Metodologi Penelitian Aksin Wijaya Dalam
Karyanya Sejarah Kenabian Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat Darwazah,” QOF 2, no. 2
(2018): 161-174.
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4. Muh. Syuhada Subir dengan judul “Metodologi Tafsir al-Qur’an
Muhammad ‘Izzah Darwazah; Kajian tentang Penafsiran al-Qur'an
Berdasarkan Tartib Nuzali (Kronologi Pewahyuan), tesis Sekolah
Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, konsentrasi Ulumul Qur’an
tahun 2009.” *2 Tesis tersebut mencoba membuktiakn bahwa “model
penafsiran berdasarkan kronologi pewahyuan al-Qur’an (tartib al-suwar
hasba al-nuzal)”, memerlukan pertimbangan pada segi konteks historis
(riwayat), gaya bahasa, tema, serta karakter ayat dalam surah al-Qur’an, dan
akan menghasilkan pemahaman terhadap pesan-pesan al-Qur’an secara
historis yang dapat membawa para pembaca dapat mengikuti Kiprah
berdakwah Nabi dalam sejumlah periode dan tenggelam dalam suasana
pewahyuan. Karya tersebut pada dasarnya memaperkuat gagasan tentang
klasisifikasi periodisasi dan kronologi turunnya surah al-Qur’an yang di
dasarkan pada bukti tertulis berupa riwayat, gaya bahasa al-Qur’an dan
kandungannya secara umum.

5. lIssa J. Boullata dalam bukunya Trends and Issues in Contemporary Arab
Thought, diterbitkan tahun 1990. Dalam karya tersebut Boullata hanya
membahas secara singkat tentang ketiga sistem epistemologis yang

dikemukakan al-Jabir1.*®

*2 Muh. Syuhada Subir, “Metodologi Tafsir Al-Qur’an Muhammad ‘Izzah Darwazah; Kajian tentang
Penafsiran al-Qur’an Berdasarkan Tartib Nuzili (Kronologi Pewahyuan)” (UIN Syarif Hidayatullah
Jakarta, 2009).

“ |ssa J Boullata, Trends and Issues in Contemporary Arab Thought (Albany, N.Y.: State University
of New York Press, 1990), 45-54.
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6. M. Abu Rabi’ dalam History of Islamic Philosophy** dan Intellectual
Origins of Islamic Reurgence in The Modern Arab Word.** Dalam History
of Islamic Philosophy, Abu Rabi’ berusaha mengurai aktivitas pemikiran
filsafat Islam di dunia Arab sejak abad ke 19 H. dalam konteks ini, ia
menghadirkan Al-Jabiri sebagai salah seorang filosof Muslim kontemporer
yang menaruh perhatian terhadap wilayah epistemologi dan filsafat dalam
Islam. Sementara dalam Intellectual Origins of Islamic Reurgence in The
Modern Arab Word, Abu Rabi’ mulai menyentuh wilayah kritik nalar Arab
al-Jabiri.

7. Said Ali Setiyawan dengan judul “Metodologi Penafsiran Tartib Nuzilr al-
Jabiri” dalam Jurnal Farabi Volume 13 Nomor 1 Juni 2016. Artikel tersebut
berbicara tentang metodologi penafsiran tartib nuzili yang digunakan oleh
al-Jabiri untuk memahami al-Qur’an. Al-Jabiri menawarkan metodologi
interpretasi  baru, tartib nuzali, untuk mengkritisi, melengkapi, dan
membangun penafsiran sebelumnya yang dianggap memiliki motivasi
politik dan ideologi, serta hal-hal penting lain; dan bisa untuk menjawab
perkembangan masalah-masalah modern.*®

8. Miftah Khilmi Hidayatulloh dengan judul “Problematika Kajian Alquran di

Era Modern: Studi Pemikiran ‘Abid al-JabirT” dalam Jurnal Quhas Volume

¢ Ibrahim M. Abu-Rabi‘, “The Arab World,” in History of Islamic Philosophy, ed. Seyyed Hossein
Nasr dan Oliver Leaman (London and New York: Routledge, 1996), 2082-1114.

* |brahim M. Abu-Rabi‘, Intellectual Origins of Islamic Resurgence in The Modern Arab World
(New York: State University of New York Press, 1996), 26—30.

46 Said Ali Setiyawan, “Metodologi Penafsiran Tartib Nuzili al-Jabiri,” Farabi 13, no. 1 (2016):
136-155.
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7 Nomor 1 Januari-Juni 2018. Tulisan tersebut mengkaji problematika al-
Qur’an menurut perspektif pemikiran ¢Abid al-JabirT dengan menggunakan
metode deskriptif analitik. Kesimpulan kajian tersebut adalah bahwa al-
JabirT dalam membahas isu-isu seputar al-Qur’an, tafsir, takwil dan peran
akal terhadap wahyu memadukan pertimbangan normatif Qur’ani dengan
pertimbnagan-pertimbangan rasional empiris, untuk menyediakan jawaban-
jawaban perspektif keagamaan yang relevan dengan tuntutan zaman.*’

9. Muhammad Julkarnain dengan judul “Fragmentasi Tafsir Surah Al-‘4lag
Berbasis Kronologi (Studi atas Fahm al-Qur’an al-Hakim: al-Tafsir al-
Wadih Hasb Tartib al-Nuzal Karya Muhammad ‘Abid al-Jabiri) dalam
jurnal Religia Volume 18 Nomor 2 tahun 2015. Artikel tersebut
berkesimpulan bahwa berkesimpulan bahwa Fahm al-Qur 'an al-Hakim: al-
Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil karya Muhammad Abid al-Jabiri
secara epistemologis memiliki metode tartib nuzili, corak tarikhi (historis)
dengan sumber penafsiran al-ra’y dan atsar. Hal ini bertujuan untuk
memproduksi sebuah penafsiran-penafsiran yang realistis, rasional,
aplikatif dan memiliki basis keilmuan yang kokoh.*8

10. Zaid Eyadat, Francesca M. Corrao, Mohammed Hashas (eds.) dalam Islam,
State, and Modernity: Mohammed Abed al-Jabri and the Future of the Arab

World. Buku ini berisikan pengantar komprehensif tentang salah satu

47 Miftah Khilmi Hidayatulloh, “Problematika Kajian Alquran di Era Modern: Studi Pemikiran
‘Abid al-Jabiri,” QUHAS 7, no. 1 (2018): 25-41.

48 Muhammad Julkarnain, “Fragmentasi Tafsir Surah Al-‘Alaq Berbasis Kronologi (Studi atas Fahm
al-Qur’an al-Hakim: al-Tafsir al-Wadhih Hasb Tartib al-Nuzul Karya Muhammad ‘Abid al-Jabiri),”
RELIGIA 18, no. 2 (2015): 129-161.
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pemikir Arab paling signifikan di akhir abad ke-20 dan awal abad ke-21:
filsuf Maroko dan ahli teori sosial Mohammed Abed al-Jabri. Dengan
keterlibatan intelektual dan politiknya, al-Jabri telah mempengaruhi
perkembangan pembacaan modern tentang tradisi Islam di dunia Arab-
Islam yang luas dan, dalam beberapa tahun terakhir, menjadi subjek minat
yang meningkat di kalangan Muslim dan sarjana non-Muslim, aktivis sosial
dan orang awam. Kontributor buku ini membaca al-Jabri dengan mengacu
pada ulama Arab-Muslim terkemuka di masa lalu, seperti Ibn Rusyd, al-
Ghazali, al-Shatibi, dan Ibn Khaldun, serta filsuf Arab kontemporer, seperti
Hassan Hanafi, Abdellah Laroui, George Tarabishi, Taha Abderrahmane;
mereka terlibat dengan berbagai aspek proyek intelektualnya, dan melacak
pengaruhnya di negara non-Arab-Islam, seperti Indonesia, juga. Analisisnya
terhadap pemikiran Arab sejak tahun 1970-an sebagai analisis pertanda dari
"pemberontakan Musim Semi Arab" yang sedang berlangsung tetap relevan
untuk tantangan politik saat ini di wilayah tersebut.*® Bagian dalam buku ini
yang fokus membahas pemikiran al-Jabiri tentang al-Qur’an adalah Part |
chapter 6 yang ditulis oleh Marieangela Laviano dengan judul “al-Jabri and
His introduction to the Qur’an.” Bagian ini membahas karya al-Jabri
madkhal ila al-qur'an al-karim, 2006, yang dimaksudkan untuk
menjelaskan pendekatan metodologis baru untuk pemahaman yang lebih

baik tentang al-Qur'an. Usulannya, yang terdiri dari pengantar [madkhal]

* Zaid Eyadat, Francesca M Corrao, dan Mohammed Hashas, Islam, State, and Modernity:
Mohammed Abed al-Jabri and the Future of the Arab World, Middle East Today (New York:
Palgrave Macmillan US, 2017).
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dan karya tafsir, fahm al-qur'an al-hakim: al-tafsir al-wadih hasaba tartib

al-nuziuil, 2008—mengarah pada refleksi atas fenomena al-Qur’an dalam

kaitannya dengan waktu, identitas, dan tujuannya. Dalam usahanya ini, ia

memanfaatkan teori fasl-wasl yang prinsip-prinsipnya disajikan dalam

karyanya nahnu wa al-turath.>

Dari telaah atas penelitian-penelitian terdahulu yang penulis lakukan,
tampaknya memang belum ada yang mencoba mendialogkan epistemologi tafsir
Darwazah dengan al-Jabiri secara lebih dialektik komunikatif. Di sinilah barangkali
ke-baruan penelitian penulis. Dari sini pula, nampaknya belum ada yang mencoba
membahas secara khusus mengenai epistemologi tafsir tartib nuzalr dari dua tokoh
tersebut (Darwazah dan al-Jabir) dengan perspektif analisis komparatif. Oleh sebab
itu, menurut hemat penulis, penelitian ini layak dan penting untuk dilakukan, untuk
melihat secara komparatif tentang model epistemologi tafsir tartib nuzili dalam

perspektif ‘Izzah Darwazah dan >Abid al-Jabiri.

H. Metode Penelitian

1. Jenis dan Metode Penelitian

Jenis penelitian ini adalah kepustakaan (library research). Penelitian
semacam ini dilakukan dengan cara mengumpulkan data dan informasi dengan

bantuan macam-macam material yang terdapat di ruang perpustakaan; misalnya

% Mariangela Laviano, “Al-Jabri and His Introduction to the Qur’an,” in Islam, State, and
Modernity: Mohammed Abed al-Jabri and the Future of the Arab World, ed. Zaid Eyadat, Francesca
M Corrao, dan Mohammed Hashas (New York: Palgrave Macmillan US, 2017), 109-125,
https://doi.org/10.1057/978-1-137-59760-1_6.
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berupa buku-buku, majalah, naskah-naskah, catatan, kisah sejarah, dokumen-
dokumen, dan lain-lain.*" Sehingga, penelitian ini sepenuhnya didasarkan atas
bahan-bahan kepustakaan yang terkait dengan Muhammad ‘lzzah Darwazah dan
Muhammad ‘Abid al-Jabiri serta pemikiran keduanya tentang tafsir dan metodologi
penafsiran.

Metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah metode analisis
komparatif (analitical-comparative method), yaitu mendeskripsikan konstruksi
epistemologi tafsir kontemporer kedua tokoh tersebut, lalu dianalisis secara kritis,
serta mencari sisi persamaan dan perbedaan, kelebihan dan kekurangan dari
pemikiran kedua tokoh tersebut.

Dengan metode perbandingan ini, penulis kan menghubungkan pemikir satu
dengan yang lainnya, memperjelas kekayaan alternatif yang terdapat dalam satu
permasalahan tertentu dan menyoroti titik temu pemikiran mereka dengan tetap
mempertahankan dan menjelaskan perbedaan-perbedaan yang ada, baik dalam
metodologi maupun materi pemikirannya. Tidak hanya itu, penulis juga melakukan
kritik pemikiran dan pengembangannya, ditambah dengan melakukan proses
rethinking, sehingga tidak terjebak pada taklid buta.>?

Sedangkan pendekatan yang penulis tempuh adalah pendekatan historis-
filosofis model strukturalisme genetic,>® yaitu dengan menganalisis tiga unsur

kaijan: 1) menganalisis instrinsik teks itu sendiri, 2) merunut akar-akar historis

5" Kartini Kartono, Pengantar Metodologi Riset Sosial (Bandung: Penerbit Mandar Maju, 1990), 33.
52 Lihat Hasan Hanafi, dalam pengantar buku M. Aunul Abied Shah, Islam garda depan : Mosaik
Pemikiran Islam Timur Tengah (Bandung: Mizan, 2001), 25.

% Strukturalisme genetic merupakan teori yang diusung Golgman. Lihat Noeng Mohadjir,
Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Rake Sarasin, 1996), 164-165.
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secara kritis latar-belakang kedua tokoh tersebut; mengapa mereka menggulirkan
gagasan yang kontroversial, dan 3) menganalisis kondisi sosio-historis yang
melingkupinya. Dengan pendekatan historis, akan tampak kerangka keragaman
(diversity), perubahan (change) dan kesinambungan (continuity).** Sedangkan
dengan pendekatan filosofis akan tampak struktur dasar dari pemikiran kedua
pemikiran tersebut, meskipun latar sosio historis kedua tokoh tersebut berbeda.
Mencari fundamental struktur itulah yang menjadi ciri pendekatn filosofis.*
2. Jenis dan Sumber Data

Data-data yang hendak diteliti terdiri dari data primer dan sekunder. Data
primer adalah data-data yang merupakan karya kedua tokoh yang dikaji yang terkait
dengan persoalan epistemologi. Sedangkan data sekunder adalah buku-buku, kitab
atau artikel mengenai pemikiran kedua tokoh tersebut (Darwazah dan al-Jabiri)
yang merupakan hasil interpretasi orang lain, dan buku-buku lain yang terkait
dengan objek kajian ini, yang sekiranya dapat digunakan untuk menganalisis
persoalan-persoalan epistemologi pemikiran tafsir dari dua tokoh tersebut.

Sumber data primer yang penulis gunakan adalah kitab tafsir karya kedua
tokoh, yakni al-Tafsir al-Hadith, tartib suwar hasb al- nuzil cetakan kedua yang
diterbitkan oleh Dar al-Gharb al-Islami pada tahun 2000 sejumlah 10 jilid, dan
Fahm al-Qur'an al-Hakim, al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil karya Abid
al-Jabiri yang diterbitkan Markaz Dirasah al-Wahadah al-’Arabiyah pada tahun

2008-2009 sebanyak tiga jilid. Selain kedua karya tersebut, sumber primer lain yang

** Trygve R Tholfsen, Historical Thinking: an Introduction (New York: Harper & Row, 1967), 249.
M. Amin Abdullah, Studi Agama; Normativitas atau Historisitas? (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
2011), 285.
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penulis gunakan adalah al-Qur’an al-Majid karya ‘Izzah Darwazah dan Madkhal
il@ al-Qur’an karya ‘Abid al-Jabir.

Adapun sumber-sumber sekunder yang penulis gunakan dalam penelitian
ini antara lain adalah ‘Asr al-Nabi wa Bir’atuhu Qabl al-Bi’'thah, Suwar al-
Mugtabasah Min al-Qur’an al-Karim wa Dirasat wa Tahlilat Qur’aniyah, Sirah
al-Rasul Sallallahu ‘Alaihi Wasallam: Suwar al-Mugtabasah Min al-Qur’an al-
Karim, al-Dustar al-Qur ‘aniyah wa al-Sunnah al-Nabawiyah fi Syu un al-Hayat,
Al-Takwin al-'Aql al-'Arabi, Nahnu wa Turath Qira'at Mu'asirah fi Turdathindg al-
Falsafi, al-Turath wa al-Hadathah: Dirasat wa Munagasat, dan beberapa karya,
kitab, buku, dan artikel lainnya.

3. Langkah-langkah Penelitian

Langkah-langkah penelitian ini adalah sebagai berikut: Pertama, penulis
menginventarisasi data dan menyeleksinya, khususnya karya-karya Darwazah dan
al-Jabir1 serta buku-buku lain yang terkait dengan persoalan epistemologi tafsir.
Kedua, penulis dengan cermat akan mengkaji data tersebut secara komprehensif
dan kemudian mengabstraksikan melalui metode deskriptif, bagaimana konstruksi
epistemologi tafsir kedua tokoh tersebut. Hal ini dilakukan dengan menganalisis
terhadap apa hakikat tafsir menurut keduanya, bagaimana metode tafsir, dan
sumber-sumbernya, serta validitas penafsirannya menurut kedua tokoh tersebut.

Ketiga, secara komparatif penulis akan mencari sisi-sisi persamaan dan
perbedaan, kelebihan dan kekurangan dari masing-masing tokoh serta implikasi-
implikasinya. Dalam metode komparatif, penulis akan memperhatikan aspek-aspek

komparatif yang bersifat kasus dan mana komparatif yang bersifat dasar. Setelah
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itu, penulis akan membuat kesimpulan-kesimpulan secara cermat sebagai jawaban
terhadap rumusan masalah, sehingga menghasilkan pemahaman baru yang

komprehensif holistik dan sistematik.

4. Metode Analisis Data

Untuk memahami dan menjelaskan telaah epistemologi penafsiran
Muhammad ‘lzzah Darwazah dan Muhammad ‘Abid al-Jabiri, penulis merujuk
kepada teks-teks yang berkaitan dengan kajian ini, oleh karenanya digunakan teknik
analisis isi (content analysis), yakni sebuah metode penelitian yang digunakan
melalui pemaknaan kata atau pesan yang terdapat dalam dokumen. Content analysis
dapat diartikulasikan sebagai teknik untuk membuat inferensi-inferensi secara
objektif dan sistematis dengan mengindentifikasi karakteristik-karakteristik
spesifikasinya dari pesan-pesan.>®

Content analysis dipakai untuk mempertajam maksud dari inti data-data
sehingga secara langsung memberikan ringkasan tentang epistemologi penafsiran
Muhammad ‘lzzah Darwazah dan Muhammad ‘Abid al-Jabiri. Analisis ini sangat
penting memberikan rambu-rambu agar uraian yang ditulis dalam penelitian ini
tidak terlalu jauh melebar dari inti pembahasan.

I. Sistematika Pembahasan
Beradasarkan wuraian dan tujuan penelitian ini, maka sistematika

pembahasan penelitian ini disusun sebagai berikut:

56 Cole R. Holsti, Content Analysis for the Social Science and Humanities (Vontower:
Departement of Political Science University of British Columbia, 1969), 14.
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Bab pertama, merupakan pendahuluan yang meliputi latar belakang
masalah untuk menjelaskan secara akademik mengapa penelitian ini penting untuk
dilakukan dan mengapa penulis memilih dua tokoh sebagai representasinya dan apa
yang unik dari kedua tokoh tersebut. Selanjutnya dirumuskan masalah atau problem
akademik yang hendak dipecahkan dalam penelitian ini sehingga jelaslah masalah
yang akan dijawab. Sedangkan tujuan dan signifikansinya dimaksudkan untuk
menjelaskan pentingnya penelitian ini dan kontribusinya bagi pengembangan
keilmuan, terutama dalam studi al-Qur'an dan tafsir. Pengertian istilah dan batasan
masalah juga penulis jelaskan agar tidak terjadi kesalahpahaman. Demikian pula
kerangka teori yang penulis pakai dalam penelitian ini.

Kemudian dilanjutkan dengan telaah pustaka untuk memberikan penjelasan
di mana posisi penulis dalam penelitian ini dan apa yang baru dalam penelitian ini.
Sedangkan metode dan langkah-langkahnya dimaksudkan untuk menjelaskan
bagaimana proses dan prosedur serta langkah-langkah yang akan dilakukan penulis
dalam penelitian ini, sehingga sampai kepada tujuan menjawab problem-problem
akademik yang menjadi kegelisahan penulis.

Bab kedua, merupakan uraian tentang epistemologi tafsir tartib nuzilr.
Dalam bagian ini, penulis melakukan kajian tentang perkembangan dan tipologi
tafsir secara umum sampai pada pengungkapan tafsir tartib nuzili sebagai salah
satu metode penafsiran al-Qur’an. Kemudian menjelaskan tentang persoalan tartib

suwarl dari sisi susunan maupun penggunaannya sebagai metode penafsiran. Hal
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ini dimaksudkan untuk memberikan gambaran umum mengenai persoalan dan
keberadaan tafsir rartib nuzili yang selama ini berkembang.

Dari sini, diharapkan penulis akan menemukan kejelasan di mana posisi
kedua tokoh tersebut dalam wacana tafsir tartib nuzili. Jadi, pada dasarnya bab dua
ini merupakan pemetaan metodologi tafsir dan wacana tafsir tartib nuzilr yang juga
dapat berfungsi sebagai landasan teori untuk memotret pemikiran kedua tokoh
tersebut.

Bab ketiga, merupakan pembahasan tentang biografi sang tokoh,
bagaimana setting sosio-historis, karir akademik dan karya-karyanya serta
pandangan para pemikir (baca: ulama) mengenai kedua tokoh. Hal ini penting
sekali untuk diungkap, sebab setiap pemikiran seseorang adalah anak zamannya, ia
pasti selalu terkait dengan setting sosio-historisnya (based on socio-historical
contexts). Dari sini nanti akan tampak bagaimana akar-akar pemikirannya dan di
mana posisi Darwazah dan al-Jabiri di antara para penafsir kontemporer.
Berikutnya akan dilengkapi dengan informasi tentang karya tafsir dari Darwazah
dan al-Jabiri.

Bab keempat, merupakan kajian tentang epistemologi tafsir tartib nuzalt
dalam hal perbandingan dari karya tafsir kedua tokoh, meliputi sumber, metode dan
validitas penafsiran. Pada bagian akhir bab ini, akan disajikan beberapa contoh
implementasi metodologis penafsiran dari kedua tokoh yang dibahas.

Bab kelima adalah penutup berisi kesimpulan yang merupakan jawaban

atas rumusan masalah sebelumnya, implikasi teoritis, keterbatasan studi dan
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diakhiri dengan rekomendasi atau saran-saran konstruktif bagi penelitian lebih

lanjut.

digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id



BAB I1

EPISTEMOLOGI TAFSIR TARTIB NUZULI

A. Perkembangan dan Tipologi Tafsir

Terkait sejarah dan perkembangan tafsir, al-Dhahabi
mengklasifikasikannya berdasarkan periode zaman, beliau membagi kepada tiga
periode yaitu:' Periode pertama, zaman Rasulullah saw. dan sahabat. Pada periode
awal ini, Rasulullah menyampaikan, menerangkan dan menjelaskan isi al-Qur’an.
Jika ada diantara para sahabat yang berselisih atau tidak mengarti mengenai
kandungan al-Qur’an, mereka merujuk langsung kepada Rasulullah saw. mengenai
makna sebuah ayat al-Qur’an sekaligus penjelasannya. Sepeninggal Rasulullah,
para sahabat r.a menafsirkan al-Qur’an dengan sangat hati-hati walaupun mereka
menyaksikan bagaimana dan bila serta mengapa ayat-ayat al-Qur’an diturunkan.?
Para sahabat r.a menafsirkan al-Qur’an dengan berpegang kepada penjelasan yang
disampaikan oleh Rasulullah saw. kepada mereka. Beberapa sahabat yang masyhur
atas pengetahuan tafsirnya dan paling banyak meriwayatkan daripada Rasulullah
s.a.w diantaranya adalah "AlT b. Abi Talib, ‘Abd Allah b. Mas#id, ‘Abd Allah b.

°Abbas dan Ubay b. Kaab.

' Dhahabi (al), Al-Tafsir Wa Al-Mufassirin, 1/27.

2 Lihat misalnya pernyataan Abu Bakar r.a: Bumi mana yang akan memangkuku dan langit mana
yang menaungiku jika aku mengatakan di dalam kitab Allah apa yang tidak aku ketahui. Muhammad
ibn Jarir Tabari (al), Jami’ al-Bayan fi Ta'wil Ay a/-Qur’an (Muassasah al-Risalah, 2000), 1/78.
‘Abdullah ibn Mas'td r.a mengatakan: ”Demi Allah yang tidak ada Tuhan selainNya, tidak ada ayat
dari Kitab Allah yang diturunkan melainkan aku paling mengetahui kepada siapa ia diturunkan dan
dimana diturunkan. Seandainya aku tahu adanya seseorang yang lebih mengetahui daripadaku
tentang Kitab Allah boleh sampai kendaraan ke tempatnya maka pasti aku akan mendatanginya.”
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Dalam menafsirkan al-Qur’an, pertama-tama para sahabat menelitinya
dalam al-Qur’an sendiri, karena ayat al-Qur’an satu sama lain saling menafsirkan.
Setelah itu, mereka merujuk kepada penafsiran Rasulullah. Sekiranya penjelasan
tentang ayat tersebut tidak ditemukan di dalam al-Qur’an dan Riwayat dari
Rasulullah, maka para sahabat berijtihad. Ringkasnya, pada zaman sahabat, ucapan,
perbuatan, tindakan dan keputusan Rasulullah saw. dijadikan sandaran untuk
menafsirkan al-Qur’an.

Karenanya, ada beberapa keistimewaan tafsir pada zaman Rasulullah dan
para sahabat baik berhubungan dengan kuantitas maupun yang berhubungan
dengan metodologi dan cara menafsir. Di antara keistimewaan tersebut antara lain:?

1. Al-Qur’an tidak ditafsirkan secara keseluruhan, tetapi hanya sebagian saja.

2. Sedikitnya perbedaan pendapat di antara para sahabat dalam memahami
makna al-Qur’an

3. Para sahabat merasa cukup puas dengan makna yang global.

4. Mencukupkan dengan penjelasan bertumpu kepada makna kebahasaan.

5. Amat sedikit istinbat terhadap hukum-hukum figh dan sama sekali tidak
ada tafsir madhhabt atau aliran tertentu

6. Belum ada proses pembukuan tafsir.

7. Menjadikan tafsir sebagai bahagian daripada hadis

Periode kedua, masa tabi’in. Setelah generasi sahabat, para tabiin
menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an, hadis Nabi dan pendapat para sahabat.

Selain itu, apabila tidak menemukan dasar penafsiran dari al-Qur’an, hadits dan

* Dhahabi (al), Al-Tafsir Wa Al-Mufassirin, |/73.



pendapat sahabat, mereka mengembangkan penafsiran sendiri berdasarkan ijtihad.
Pada masa ini, tafsir belum menjadi sebuah disiplin ilmu yang berdiri sendiri. Tafsir
masih merupakan bagian dari hadis. Ini menunjukkan dengan jelas bahwa tafsir
tidaklah sewenang-wenang namun selalu terkait dengan apa yang telah dilakukan
oleh Rasulullah saw. dan para sahabat.*

Pada periode ini, produk tafsir mulai mengalami hal-hal berikut:*

1. Mulai disusupi kisah-kisah isra tiyat.

2. Masih dalam bentuk ilmu yang diajarkan langsung ataupun periwayatan
separti corak yang ada pada zaman sahabat, walaupun pada masa ini lebih
kepada periwatan individu-individu dimana setiap kota mempunyai sumber
ataupun imam masing-masing.

3. Tampak mulai muncul bibit-bibit perbedaan mazhab

4. Mulai dikenal perbedaan-perbedaan tafsir yang sebelumnya tidak dikenal
di periode sahabat.

Periode ketiga, masa kodifikasi. Periode ini dimulai di akhir pemerintahan
Bani Umayyah dan awal masa pemerintahan ‘Abbasiyah. Pada periode ini tafsir
berkembang dan menampakkan aliran-aliran yang berbeda-beda. Istilah-istilah

ilmiah mulai terbakukan di dalam ungkapan-ungkapan al-Qur’an, sehingga warna

4 Dalam hal ini, Imam Mujahid ulama tafsir kalangan tabi‘in dan salah seorang murid Ibn "Abbas
menyatakan: “Aku memperdengarkan al-Qur’an kepada Ibn ‘Abbas sebanyak tiga kali, dimana aku
selalu berhenti di setiap ayat dan bertanya berkaitan dengan apa ayat ini dan bagaimana maksud ayat
ini.” Lihat Zurgani (al), Manghil al-"Irfan fr "Ulam al-Qur ’an, 1/22-23.

* Dhahabi (al), Al-Tafsir Wa Al-Mufassirin, /73.



filsafat dan sains mulai tampak dalam khazanah tafsir, demikian juga gaya sufi dan
berbagai aliran dan sekte.®

Periodesasi al-Dhahabi tersebut di atas, menurut Abdul Mustaqim, tidak
mencakup tafsir-tafsir yang berkembang setelah masa kodifikasi. Padahal
sebenarnya tafsir-tafsir yang berkembang setelah masa kodifikasi masih dapat
dipetakan secara lebih rinci.” Karenanya, dengan menggunakan penedekatan The
history of Idea sebagaimana Ignaz Goldziher, Abdul Mustagim menawarkan
periodesasi yang sekiranya cukup representatif untuk melihat peta perkembangan
metodologi tafsir. la mengklasifikasi perkembangan metodologi tafsir menjadi tiga
era, tafsir era formatif dengan nalar quasi-kritis, tafsir era afirmatif dengan nalar
ideologis dan tafsir era reformatif dengan nalar kritis.®

1. Periode Formatif Nalar Quasy-Kritis

Periode ini sudah dimulai sejak rasul menyampaikan ayat al-Qur’an,
krmudian menjelaskan makna-makna yang sukar dipahami sahabat. Pada era ini,
rasulullah menjadi pusat penafsiran, sehingga segala bentuk pertanyaan mengenai
makna ayat tidak lepas dari sosok rasul sebagai mufassir sekaligus sumber
penafsiran. Kurang maksimalnya penggunaan rasio (ra’y) dalam penafsiran dan

belum mengemukannya budaya kritis pada masa iniliah yang dimaksud dengan

¢ Ibid., 1/108.

7 Lebih lanjut, menurut Abdul Mustagim, al-Dhahabi melakukan periodesasi berdasarkan kronologi
waktu di satu sisi, sementara di sisi lain dia melakukan kategorisasi berdasarkan kodifikasi. Lihat
Abdul Mustagim, Dinamika Sejarah Tafsir al-Qur’an (Yogyakarta: Ideas Press, 2016), 35.

¢ Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LKiS, 2010), 34. Dalam
bukunya yang lain, Abdul Mustagim lebih memilih redaksi nalar mitis daripada nalar kritis dengan
mengacu pada pendapat Arkoun yang cenderung menggunakan istilah nalar mitis sebagai oposisi
biner terhadap kata rational, dan juga dalam tradisi filsafat Yunani dimana istilah mitos biasa
digunakan sebagai lawan dari logos (rasio/pikiran). Lihat Abdul Mustagim, Pergeseran
Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 34.



nalar quasi-kritis.® Hal ini terlihat dari ketergantungan sahabat terhadap sosok rasul,
dan bahkan sepeninggal rasul pun, sebagian besar sahabat tetap lebih mengandalkan
Riwayat dari pada nalar ijtihad. Tidak mengherankan jika produk tafsir bi al-
ma 'thar atau bi al-riwayah lebih dominan ketimbang zafsir bi al-ra’y atau ijtihad
pada masa ini. Seperti halnya penafsiran ’Abdullah b. ’Abbas, Abdullah b. Mas’ad,
Ubay b. Ka’ab, Zayd b. Thabit dan sebagainya memiliki kesamaan sumber
penafsiran.

Diantara sumber-sumber penafsiran sahabat yang dijadikan rujukan
menurut Husein al-Dhahabi yakni al-Qur’an, hadis Nabi, ijtihad sahabat dan
isrd iliyat.” Keempat sumber tersebut merupakan rujukan dalam penafsiran sahabat
pasca wafatnya rasulullah. Model dan corak mufassir pada saat itu meninggalkan
keinginan untuk berijtihad dalam menafsirkan al-Qur’an, sehingga corak penafsiran
lebih tafsir bi al ma'thar, bahkan ijtihad dalam tafsir bi al ra’y dicurigai sebagai
bawaan hawa nafsu. Demikian adanya tafsir era formatif merupakan peletakan batu
pertama penafsiran al-Qur’an sesuai dengan semangat zamannya.

Pada perkembanganya, eksistensi penafsiran pada periode ini memunculkan
tiga aliran sebagai kiblat zafsir bi al ma'thar pada masa tabi’in, antara lain aliran
pertama Makkah yang dipelopori oleh Sa’id bin Jubair, Ikrimah dan Mujahid ibn
Jabr, mereka berguru pada Ibn Abbas. Kedua Madinah dengan guru Ubay bin
Ka’ab, Zayd ibn Aslam al-Qurazhi dan Abu Aliyah. Ketiga Aliran Irak dengan

tokohnya ‘AlQamah ibn Qays, Amir al-Sha’bi, Hasan al-Basri dan Qatadah ibn

® Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 34.
“ Dhahabi (al), ‘I/m al-Tafsir, 19-21.



Di’mah mereka berguru kepada Abdullah bin Mas’ud.” Kesemua tokoh tersebut
memiliki periwayatan sendiri yang langsung dari sahabat nabi sehingga
periwayatannya dapat dikakatan ‘muttasil “ hingga nabi.

2. Periode Afirmatif Nalar-ideologi

Kecenderungan penafsiran mengalami progres pada masa tabi’in dengan
munculnya berbagai produk tafsir selaras dengan kemajuan ilmu pengetahuan. Hal
ini merupakan kemajuan bagi pemikiran umat Islam yang baru memulai arah baru
untuk memberanikan ijtihad dalam tafsir al-Qur’an. Meskipun dialektika tafsir yang
dibangun mengandung unsur fanatisme golongan dan faham, sehingga produk
penafsiran tidak lepas dari unsur kepentingan politis golongan, mengingat bahwa
pada abad ke 3-8 hijriyah kajian tentang ilmu kalam menjadi tema sentra umat islam
hingga memunculkan golongan dan paham yang beragam.

Dengan dimikian, progres penafsiran al-Qur’an pada tahapan ini belum
menumukan nalar kritis murni terhadap kajian metodologi tafsir, sehinga dapat
dikatan hanya sebagai langkah afirmatif terhadap embrio tafsir bi al ra’y, sebab
dilektika tafsir sebatas kepentingan politis golongan yang saling mengkritik satu
sama lainnya, sperti halnya kritik Husein al-Dhahaby terhadap tafsir Haga'iq al
Qur’an karya Abti Abdurrahman al-Sulam1 yang dianggap sebagai zafsir Shi 7 dan
banyak ditemukan hadits maudhu’," meskipun pada dasarnya kulifikasi hadits

antara golongan Shi’ah oleh al-Sulami berbeda dengan al-Dhahaby yang manganut

" Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 54.
2 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, Al-Tafsir Wa Al-Mufassirtin (al-Qahira: Maktabat Wahbah,
2003), 2/156.



aliran Sunny. Oleh karenanya kritik ini belum dapat dikategorikan pada ‘kritik
murni‘ metodologi tafsir al-Qur’an.

Lemahnya penafsiran pada tahapan ini, terdapat pada validitas penafsiran
yang harus disesuaikan dengan kepentingan golongan dan faham tertentu. Otoritas
golongan menempati posisi inter-subyektifitas mufassir sedangkan teks murni
menjadi obyek penafsiran. Meskipun pada kenyataanya keterkaitan antara teks,
pencipta (author) dan mufassir menjadi pertalian untuk menuju obyektifitas tafsir
al-Qur’an.

Namun secara epistemologis, pada priode ini, telah terjadi pergeseran
sumber rujukkan penafsiran dengan periode sebelumnya. Jika pada masa sahabat,
mereka tidak begitu tertarik untuk menggunakan riwayat-riwayat israiliyyat dari
ahli kitab, maka tidak demikian halnya ketika pada masa tabi’in dan tabi’ al-tabiin,
yang sudah mulai banyak menggunakan sumber-sumber israiliyyat sebagai rujukan
penafsiran, terutama untuk penafsiran ayat-ayat yang berupa kisah, dimana al-
Qur’an hanya menceritakannya secara global. Faktor utamanya adalah banyaknya
ahli kitab yang masuk Islam dan para tabi’in ingin mencari informasi secara detail
tentang kisah-kisah yang masih global dari mereka, seperti Abdullah ibn Salam,
Ka’ab al-Akhbar, Wahb ibn Munabbih dan ‘Abd al-Malik ibn ‘Abd al-‘Aziz ibn
Juraij.”

Apapun bentuk pergeseran yang terjadi, mulai dari era sahabat ke tabi’in
tersebut, namun yang jelas tradisi penafsiran al-Qur’an waktu itu tetap tumbuh dan

berkembang sampai tahun 150-an H. dengan berakhirnya masa tabi’in, yang

¥ Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 86.



kemudian dilanjutkan di era tabi’ tabi’in. Karena tradisi penafsiran era Nabi, para
sahabat dan para tabi’tn masih merupakan awal pertumbuhan dan pembentukan
tafsir, maka menurut mustaqim, era tersebut dikategorikan sebagai era formatif.
Meskipun demikian, di era ini justru al-Qur’an relatif masih sangat terbuka untuk
ditafsirkan dan belom banyak klaim-klaim kufr terhadap orang yang menafsirkan
secara berbebeda dari mainstream pemikiran yang ada, kecuali beberapa kasus saja
yang terjadi di masa tabi 'in.
3. Periode Reformatif Nalar-kritis

Semangat zaman tahapan pemikiran manusia menemui fase transisi kearah
pembaharuan dengan menempatkan kajian kemanusiaan menjadi sentralisasi
pengetahuan ,antroposentris® dalam segala bentuk bidang keilmuan. Fase ini
menandakan semangat pembaharuan dari teosentris pada abad pertengahan kearah
antroposentris ditandai dengan modernisasi pemikiran manusia yang menjadikan
rasio sebagai sumber pengetahuan untuk mengkaji berbagai bidang keilmuan
terutama dalam bidang filsafat yang pada saat khalifah Harun al-Rashid banyak
penerjemahan buku filsafat yunani sebagai gebrakan awal pemikiran umat Islam
kearah progresif.

Pada fase ini pembaharuan tafsir al-Qur’an dilalui dengan menempatkan al-
Qur’an sebagai firman Allah yang salih li kulli zaman wa makan (relevan dalam
setiap waktu dan kondisi) dan menjadi paradigma tafsir pada fase ini. Dengan
demikian tafsir bi al-ra’y menjadi kecenderungan corak penafsiran dengan

menggunakan metode temati. Sedangkan perangkat metodologi penafsiran lebih



menggunakan pendekatan lingguistik dan interdisipliner ilmu pengetahuan sesuai
dengan tema yang akan diangkat menjadi judul pembahasaan.

Metodologi tafsir era reformatif sebenarnya ingin menjadikan al-Qur’an
tidak hanya dapat dipahami oleh khalayak umat Islam sendiri, melainkan bagi
seluruh umat manusia dengan menjadikan ilmu pengetahuan sebagai titik temu.
Dengan demikian pendekatan teologis berdasarkan hasil periwayatan sebagaiman
tafsir bi al ma’thar mulai ditinggalkan karena terlalu membatasi terhadap
pemaknaan teks al-Qur’an.™ Sebab al-Qur’an yang terbatas dengan literasi teks
tidak akan menemukan keluasaan makna, namun jika tidak ditinjau dengan konteks
kondisi sosio-historis setiap ayatnya melalui metodologi interdisipline ilmu
pengetahuan maka akan melahirkan makna yang lebih fleksibel dan dinamis. Kita
tidak dapat memungkiri bahwa ilmu pengetahuan merupakan hasil dari kreasi kritis
manusia terhadap kehidupan dan tentunya dialami oleh seluruh umat manusia.

Kontekstualitas al-Qur’an, sebenarnya pada fase formatif sudah dilakukan
melalui kaidah sabab nuzzl yang berasal dari sumber periwayatan, sehingga hanya
segelintir ayat yang memiliki sabab nuzil, padahal kebutuhan terhadap
kontektualitas al-Qur’an lebih menyeluruh terhadap semua ayat untuk memahami
ayat-ayat muzkamat. Hal ini kemudian akan menemui kebuntuan karena teks yang
terbatas sedangkan kondisi sosial manusia terus berkembang dinamis sehingga
menuntut adanya pemaknaan secara konteks mengingat bahwa al-Qur’an sebagai

petunjuk bagi umat islam.

“ 1bid., 51.



Produk tafsir pada fase ini dapat dilihat dari tema kehidupan manusia seperti
halnya menyangkut poligami dan kaitannya dengan isu gander dan pemaknaan
bunga bank. Tema-tema tersebut merupakan bagian dari problematika sosial,
sehingga jika ditarik terhadap permasalah agama maka menuntut terhadap
pemahaman al-Qur’an tentang tema tersbut yang harus dipahami melalui kondisi
sosio-historis karena dalam al-Qur’an.” Secara leterlek teks al-Qur’an pada kalanya
telah menjelaskan tentang hukum poligami namun pemaknaan tersebut yang oleh
sebagian mufassir seakan tidak sesuai dengan misi kemanusiaan sehingga perlu
ditafsir melalui pengkajian terhadap kontekstualitas ayat untuk menemukan tujuan
sebenarnya dari kandungan makna ayat tersebut.

Dalam hal ini hermeneutika menjadi ruang metodologi penafsiran
kontekstual ayat, menggunakan pendekatan lingguistik dengan perangkat keilmuan
yang lain. Seperti halnya semantika dan semiotika yang biasanya menjadi bagian
dari perangkat untuk menafsirkan ayat. Terlepas dari adanya kontroversi terkait
perangkat metodologi tersebut, namun kajian hermenutik telah menjelma menjadi
kecenderuang tafsir pada masa kontemporer saat ini.

Gejela perkemangan penafsiran al-Qur’an seperti diskripsi diatas
merupakan bias perkembangan peradaban manusia. Pemikiran manusia menjelma
menjadi kekuatan besar yang tidak dapat dibendung oleh dogmatisme agama,
munculnya nalar kritis mengindikasikan bahwa manusia menggunkan idenya untuk
berfikir ke arah yang lebih baik. Meskipun pada sisi lain rasionalitas bukanlah

ukuran sejati sebuah kebenaran, namun paling tidak terdapat oebyektifitas yang

* 1bid., 52.



dapat diambil sebagai langkah dialektis tafsir al-Qur’an dalam historis peradaban
Islam.

Selanjutnya, terkait dengan tipologi penafsiran al-Qur’an, selama ini yang
banyak dijadikan rujukan dalam kajian terhadap kitab tafsir adalah model pemetaan
al-Farmawi. Dalam hal ini, al-Farmawi mengkalsifikasikan metode tafsir menjadi
empat; yakni metode ijmali,® taalilz,’” mugarin® dan maudii’i.® selain itu, al-
Farmawi kemudian juga membagi metode tahlili ke dalam beberapa corak tafsir

yaitu: tafsir bi al-ma’thar, tafsir bi al-ra’y, tafsir safi, tafsir figh, tafsir falsafi, tafsir

'* Metode tafsir ijmali adalah suatu metode tafsir yang menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan cara
mengemukakan makna global. Di dalam sistematika uraiannya, mufassir akan membahas ayat demi
ayat sesuai dengan susunan yang ada di dalam mushaf; kemudian mengemukakan makna global
yang dimaksud oleh ayat tersebut. Lihat “Abd al-Hayy Farmawi (al), al-Bidayah fz al-Tafsir al-
Mawdi 7: dirasah manhajiyah mawdii ‘iyah (Cairo: Tawzi‘ Maktabat Jumhariyat Misr, 1988), 59.
Penafsiran terhadap ayat per ayat dan surah per surah sesuai dengan urutannya dalam mushaf
dimaksudkan agar tampak keterkaitan antara makna satu ayat dengan yang lain, antara satu surah
dengan surah yang lain. Dengan metode ini, mufassir berupaya pula menafsirkan kosakata al-Qur’an
dengan kosakata yang berada dalam al-Qur’an sendiri, sehingga para pembaca melihat uraian
tafsirnya tidak jauh dari konteks al-Qur’an, tidak keluar dari muatan makna yang dikandung oleh
kosakata-kosakata yang serupa di dalam al-Qur’an , dan adanya keserasian antara bagian al-Qur’an
yang satu dengan yang lain. Rosihon Anwar, Samudera al-Qur’an (Bandung: Pustaka Setia, 2001),
155-156.

7 Metode tafsir tahlilt adalah suatu metode tafsir yang dimaksudkan untuk menjelaskan kandungan
ayat-ayat al-Qur’an dari seluruh aspeknya, dengan mengikuti runtutan ayat sebagaimana yang telah
tersusun di dalam mushaf. Mufassir memulai uraiannya dengan mengemukakan arti kosa kata diikuti
dengan penjelasan mengenai arti global ayat. la juga mengemukakan munasabah (korelasi) ayat-
ayat serta menjelaskan hubungan maksud ayat-ayat tersebut satu sama lain. Begitu pula, mufassir
membahas mengenai sabab al-nuzil (latar belakang turunnya ayat) dan dalil-dalil yang berasal dari
Rasul, atau Sahabat, atau para Tabi’in, yang kadang-kadang bercampur baur dengan pendapat para
mufassir itu sendiri dan diwarnai oleh latar belakang pendidikannya, dan sering pula bercampur baur
dengan pembahasan kebahasaan dan lainnya yang dipandang dapat membantu memahami nash al-
Qur’an tersebut. Farmawi (al), al-Bidayah fi al-Tafsir al-Mawdi 7: dirasah manhajiyah
mawdii 7yah, 24.

% Yang dimaksud dengan metode ini adalah mengemukakan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang
ditulis oleh sejumlah para mufassir. Disini seorang mufassir menghimpun sejumlah ayat-ayat al-
Qur’an, kemudian mengkaji dan meneliti penafsiran sejumlah mufassir mengenai ayat tersebut
melalui kitab-kitab tafsir mereka, apakah mereka itu mufassir dari generasi salaf maupun khalaf,
apakah tafsir yang dihasilkan tersebut bi al-ma thzr maupun bi al-ra’y. Ibid., 60.

¥ Tafsir maudi’1/tematik adalah pola penafsiran dengan cara menghimpun ayat-ayat al-Qur’an yang
mempunyai tujuan yang sama dengan arti sama-sama membicarakan satu topik dan menyusun
berdasarkan masa turun ayat serta memperhatikan latar belakang sebab-sebab turunnya, kemudian
diberi penjelasan, uraian, komentar dan pokok-pokok kandungan hukumnya. Ibid., 52.



ilmi, tafsir adabi dan ijtima’7.>® Namun, pemetaan al-Farmawi tersebut tidak
menyentuh keberadaan tafsir tartib nuzili yang hendak penulis kaji dalam disertasi
ini. Karenanya, penulis berpegang pada pemetaan metode tafsir yang ditawarkan
Ridlwan Nasir, dimana metode tafsir dibagi berdasarkan beragam titik pandang
sebagaimana berikut:
1. Berdasarkan sumbernya
Dalam pemetaan Ridlwan Nasir, metode tafsir berdasarkan sumbernya
dapat diklasifikasikan dalam tiga bentuk:
a. bial-ma’thar/riwayah
Metode ini merupakan tatacara menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang
didasarkan atas sumber penafsiran al-Qur’an, dari al-Hadith, dari riwayat
sahabat dan t@bi 'in. Contohnya adalah Jami’ al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an
karya Ibn Jarir al-Tabari, al-Kasyf w al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an karya
Ahmad Ibn Ibrahim, Mu alim al-Tanzil karya al-Baghawi, al-Jami’ li
Ahkam al-Qur’an karya al-Qurttbi, Tafsir al-Qur’an al- ‘Adhim karya Ibn
Kathir, dan Al-Durr al-Manthir fi Tafsir bi al-Ma 'thir karya al-Suyiati.?’
b. bial-Ra’y
Yaitu cara menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan didasarkan atas sumber
ijtihad dan pemikiran mufassir terhadap tuntutan kaidah Bahasa Arab dan
kesusasteraannya, teori ilmu pengetahuan setelah dia menguasai sumber-

sumber tadi. Contoh penafsiran dengan metode ini adalah Mafatix al-Ghaib

2 |bid., 24.
' Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Mugarin dalam Memahami al-Qur’an, 14-15.



karya al-Razi, Anwar al-Tanzil wa Haqaiq al-Ta'wil karya al-Baidawr,
Madarik al-Tanzil wa Hagaiq al-Tanzil karya al-Nasafi, serta Lubab al-
Ta'wil fi Ma’an al-Tanzil karya al-Khazin. ??
c. bial-Igtirani.
Adalah cara menafsirkan al-Qur’an yang didasarkan atas perpaduan antara
sumber tafsir riwayah yang kuat dan shahih dengan sumber hasil ijtihad
pikiran yang sehat. Metode ini banyak dipakai dalam tasfsir modern, yang
ditulis setelah kebangkitan kembali umat Islam. Rashid Rida menyebut
metode ini dalam tafsir al-Manar dengan sebutan: “sahih al-manqal wa sarih
al-ma’qal”, atau yang disebut oleh Abdul Djalal sebegai metode bi al-
izdiwajz. Diantara kitab tafsir yang menggunakan metode ini antara lain:
tafsir al-Manar karya Muhammad ‘Abduh dan Rashid Rida, al-Jawahir fi
tafsir al-Qur’an Karya Tantawi al-Jauhari, tafsir al-Maraght karya Ahmad
Mustafa al-Maraghi. %

2. Berdasarkan cara penjelasannya,
a. Bayani
Metode bayant atau deskriptif dalam metode penafsiran adalah dengan cara
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an hanya dengan memberikan keterangan
secara deskripsi tanpa membandingkan riwayat/pendapat dan tanpa menilai
(tarjth) antar sumber. Contohnya adalah kitab Mualim al-Tanzil karya al-

Baghawi. *

22 | jhat Ibid., 15.
% Lihat Ibid.
2 Lihat Ibid., 16.



b. Mugqarin.
Metode tafsir muqgarin/komparasi adalah membandingkan ayat dengan ayat
yang berbicara dalam masalah yang sama, ayat dengan hadits (isi dari
matan), antara pendapat mufassir dengan mufassir lain dengan menonjolkan
sesgi-segi perbedaan. Contoh penggunaan metode ini dapat dilihat pada
kitab al-Jami’ li Ahkam al-Qur ’an karya al-Qurtabi. %°
3. Berdasarkan keluasan penjelasan tafsirannya
Dari segi ini, metode tafsir dibedakan dalam dua macam, yakni metode
tafsir
a. Ijmalt
Dalam hal ini, Nasir mengurainya secara singkat sebagai sebuah penafsiran
dengan cara menafsirkan ayat al-Qur’an hanya secara global saja, yakni
tidak mendalam dan tidak pula secara panjang lebar, sehingga bagi orang
awam lebih mudah untuk memahaminya. Contohnya adalah Tafsir al-
Qur’an al-Karim karya M. Farid Wajdi. %
b. lItnabr
Metode ini sebagai kebalikan dari metode ijmali, yakni penafsiran al-Qur’an
secara detail/rinci, dengan uraian panjang lebar. Contohnya adalah kitab
Tafsir al-Manar karya Muhammad ‘Abduh dan Rashid Rida, Tafsir al-
Maraghi karya Ahmad Mustafa al-Maraght, dan Tafsir fi Dhilal al-Qur’an

karya Sayyid Quth.?

% Lihat Ibid.
% Lihat Ibid.
7 1pid., 16-17.



4. Berdasarkan sasaran dan tertib ayat-ayat yang ditasfirkan
Dari perspektif tersebut setidaknya metode tafsir dibedakan dalam tiga
bentuk, yakni metode tafsir
a. Tahlilr
Berbeda dengan pengertian metode tafsir tahlili secara umum sebagai
kebalikan dari tafsir ijmalz, menurut pemetaan Ridlwan Nasir, pengertian
metode ini dibatasi pada sistematika tartib ayat yang ditafsirkan, bukan pada
aspek keluasan pembahasannya (baca: penafsiran). Dengan demikian tafsir
tanlilr dipahami sebagai penafsiran yang menggunakan sistematika sesuai
dengan tartib mushaf. 2
b. Maudii’t
Tafsir maudu iltematik adalah pola penafsiran dengan cara menghimpun
ayat-ayat al-Qur’an yang mempunyai tujuan yang sama dengan arti sama-
sama membicarakan satu topik dan menyusun berdasarkan masa turun ayat
serta memperhatikan latar belakang sebab-sebab turunnya, kemudian diberi
penjelasan, uraian, komentar dan pokok-pokok kandungan hukumnya.?®
c. Nuzalr
Yakni menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan cara urut dan tertib sesuai
dengan urutan turunnya ayat al-Qur’an. Contoh kitab tafsir yang

menggunakan metode ini adalah al-Tafsir al-Bayan li al-Qur’an al-Karim

% Lihat Ibid., 17. Hal ini berbeda dengan yang lazim dipahami sebagai tafsir tak/i/i, dimana lebih
dilihat dari sisi cara pembahasannya daripada sistematikanya yang mengikuti tafsir mushafi.
Bandingkan dengan pembahasan sebelumnya tentang tafsir tah/ili.

» Farmawi (al), al-Bidayah fr al-Tafsir al-Mawdii 7: dirasah manhajiyah mawdii ‘7yah, 52.



karya Bint al-Shati’, Surah al-Rahman wa Suwar Qisar karya Shauqi Da’if

dan Tafsir al-Qur’an al-Karim karya M. Quraish Shihab. *

Selanjutnya, keberadaan metode nuzuli sebagai metode baru dalam
penafsiran al-Qur’an, pun akhirnya menghadirkan tipologi baru dalam dunia tafsir.
Dalam hal ini, Aksin Wijaya menawarkan tipologinya atas tafsir tartib nuzali.
Menurutnya, tafsir tartib nuzalz dibagi menjadi dua tipe: Pertama, tafsir tartib
nuzali-tajzi’i. pada tipologi ini, seorang mufassir memulai tafsirnya dari ayat dan
surah yang pertama kali turun sampai ayat dan surah yang terakhir turun. Tafsir
tartib nuzalz tajzi ‘i ini terbagi lagi dalam dua kategori: 1) tafsir nuzuli-tajzi i yang
bersifat taklilz, seperti al-Tafsir al-Hadith, Bayan al-Ma 'anz, Tafsir al-Qur ‘an al-
Murattab dan Ma arij al-Tafakkur wa Daqaiq al-Tadabbur, 2) tafsir tartib nuzali-
tajzi’7 yang bersifat ijmali seperti fahm al-Qur’an. Kedua, tafsir nuzili-maudii 7,
dimana mufassir memulai tafsirnya dengan memilih tema tertentu, kemudian tema
tersebut dianalisis melalui al-Qur’an sesuai dengan tartib nuzilnya, seperti
Mashahid al-Qiyamabh fi al-Qur ‘an dan Aksan al-Qasas.*

Tipologi yang ditawarkan Aksin Wijaya tersebut, dalam pandangan penulis,
menuai kerancuannya sebagaimana pula kritiknya atas kerancuan tipologi metode
tafsir yang telah ada. Penggunaan istilah tajzz’7 yang mengiringi tafsir tartib nuzalr
merupakan catatan pertama. Pada awal pembahasannya terkait dengan pemetaan

—— ——

tafsir, istilah tajzz’7 dikutip Aksin dari pemetaan Baqir al-Shadr, dimana tajzi’

® Lihat Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Mugarin dalam Memahami al-Qur’an, 17.
% Aksin Wijaya, Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad lzzat Darwazah
(Bandung: Mizan Pustaka, 2016), 46.



merupakan padanan dari istilah taxlzl7 dalam hal sistematika penafsiran al-Qur’an
yang dimulai dari awal ayat dan surah sampai akhir ayat dan surah dengan
mengikuti uratan al-Qur’an. Sementara urutan yang dimaksud di sini adalah
mengacu pada tartib mushafi.*? Dengan demikian adalah hal yang bermasalah
ketika dua istilah tersebut disandingkan sebagai penyebutan metode tafsir yang
mengikuti tartib nuzils.

Catatan berikutnya adalah penggunaan istilah nuzali maudi’7 sebagai
bentuk kedua dari tafsir tartib nuzalz, sementara bentuk ini sudah dimunculkan
dengan istilah maudiz T nuzili ketika memetakan tafsir maudiz 7.* Terlepas dari
persoalan tafsir maudiz ‘7, menurut hemat penulis, seharusnya bentuk nuzalz maudiz 7
ataupun maugdu 7 nuzalz ini tidak perlu dihadirkan sebagai bentuk lain dari tafsir
tartib nuzili. Karena, jika berpegang pada langkah metodis dalam penafsiran
maudiz T yang ditawarkan al-Farmawi, adalah sebuah keharusan untuk menyusun
ayat-ayat atau surah-surah dalam satu tema tersebut berdasarkan urutan turunnya.*

Dengan demikian, tipologi tafsir tartib nuzizli hanya akan menghadirkan
dua bentuk penafsiran berdasarkan keluasan penjelasannya, yakni tafsir tartib
nuzalr ijmali yang direpresentasikan oleh al-Jabirt dengan Fahm al-Qur’an al-
Hakim, dan tafsir tartib nuzalr ignabi yang direpresentasikan oleh Darwazah dengan

al-Tafsir al-Hadith.

% Ibid., 41-42.
¥ Lihat Ibid., 44.
% Lihat



B. Persoalan Tartib Suwar al-Qur’an
1. Status Tartitb Mushafr

Para ulama berbeda pendapat dalam hal tartib surah al-Qur’an atas apa yang
ada dalam mushaf hari ini. Perbedaan pendapat tersebut terbagi dalam tiga
kelompok; kelompok pertama yang menyatakan bahwa tartib tersebut adalah hal
yang tauqifiyah (ketetapan) dari Nabi saw., kelompok kedua yang menyatakan
bahwa tartib tersebut adalah hasil ijtihad para sahabat pada masa ‘Uthman ra., dan
kelompok kedua adalah yang menyatakan bahwa sebagian tartib tersebut adalah
tauqifi dan sebagian yang lain adalah ijtihadi.

a. Tartib Surah al-Qur’an bersifat Tauqifi

Sebagian besar ulama bersepakat bahwa tartib surah al-Qur’an bersifat
tauqifi (ketetapan) dari Nabi saw, yang didapatkannya dari Jibril as. dari Allah
Swit., bukan merupakan ijtihad dalam bentuk apapun. Dan bahwa surah-surah itu
tidak ditempatkan pada tempatnya kecuali menurut apa yang telah diturunkan Jibril
kepada Nabi, dan bahwa urutan surah-surah itu sama dengan urutan ayat-ayatnya.
Pendapat ini antara lain dipegangi oleh: al-Altsi, Aba Ja’far al-Nuhas, Ibn Hissar,
Abt ‘Amr al-Dani, Burhan al-Din al-Kirmani,al-Baghawi, Abt Bakr al-Anbarf,
Ibn Zubair, al-Tibi, dan al-Zarkashi dalam al-Burhan-nya.*®

Adapun yang menjadi dasar dari pendapat ini, bahwa tartib surah al-Qur’an

adalah taugifi, antara lain:

% Badr al-Din Muhammad bin *Abdullah Zarkashi (al), Al-Burhan fi Ulam al-Qur’an, | (Kairo:
Maktabah Dar al-Turath, n.d.), 1/35.



1) Dukungan para sahabat terhadap al-Qur’an, sebagaimana riwayat dari Aus
bin Hudhaifah ra.:
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Menurut Ibn Hajar, riwayat tersebut menunjukkan bahwa tertib surah yang
ada dalam mushaf sekarang ini adalah sebagaimana adanya pada zaman
Rasulullah saw..*” Jika dijumlahkan surah yang disebutkan dalam riwayat
tersebut 3+5+7+9+11+13 jumlahnya ada 48 surah, dan jika jumlah tersebut

ditautkan dengan tartib mushaf maka surah setelahnya adalah surah Qaf,

sebagaimana disebutkan dalam riwayat tersebut.®

% Musnad Ahmad Ibn Hanbal, Musnad al-Madanin, Hadith Aus bin Abi Aus al-Thagafiy wa huwa
Aus bin Hudhaifah, hadis nomor 15909.
https://www.hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=15909&book=35

¥ Ahmad ibn ‘Ali Ibn Hajar ‘Asqalani (al), Fatk al-bari, sharh Sahih al-Bukhari (Riyadh:
Darussalam, 1997), 1X/42.

% Zarkashi (al), Al-Burhan fi Ulam al-Qur’an, 1/247.


https://www.hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=15909&book=35

2) Hadis riwayat Wathilah bin al-Asqa’, dimana Nabi saw. bersabda:

LY oG RN Ol 5 O8a R RS &
Hadits tersebut menunjukkan bahwa al-Qur'an disusun oleh Rasulullah, dan
itu disusun sejak saat itu, dan inilah salah satu asal muasal umat Islam yang
tidak dapat diabaikan. Karena menulis al-Qur’an adalah salah satu
mukjizatnya, dan jika karangan itu dari orang lain selain Tuhan dan Rasul-
Nya, maka sebagian orang kafir akan dengan mudah menentangnya,
kemudian perbedaan antara apa yang dimaksud dengan mengumpulkan al-
Qur'an di era Utsman, dan hadits ini muncul tentang komposisi al-Qur'an
yang dimaksudkan sebagai ketetpan dari Rasulullah saw.

Mereka mencontohkan perbedaan susunan beberapa surah yang homogen
di dalam al-Qur'an yang tidak disusun berurutan. Jika memang ijtihad,
aspek ini akan diperhitungkan, karena ijtihad didasarkan pada kumpulan
jenis dan kesamaan satu sama lain, sementara surah-surah musabbihat
dipisahkan oleh surah al-Mujadalah, Mumtahanah dan al-Munafiqan.
demikian jua surah rub (al-Shu’ara’) dan FML (al-Qasas) tidak diletakkan
berurutan berdasarkan kemiripannya, akan tetapi dipisahkan oleh surah
yang lebih pendek dari itu, yaitu _.J, sebagaimana yang dikatakan al-
Suyuti: "Yang membuktikan bahwa itu adalah taugqifi adalah bahwa r,.,fa\j.é-\

telah diurutkan dalam satu kelompok, sementara (y.lobll dan oloed)

¥ Musnad Ahamad, Musnad al-Shamiyyin, Hadith Wathilah bin Asqa’, hadis nomor: 16725
http://hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=16725&book=35


http://hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=16725&book=35

tidak demikian, tetapi dipisahkan di antara surah-surahnya, dan

memisahkan (‘“‘L surah al-Qasas dengan ,.L yang merupakan surah yang

lebih pendek ketimbang yang lain. Andaikan tartib tersebut adalah ijtihad

tentunya ol>...J! dalam satu kelompok dan .J> surah al-Naml

diakhirkan setelah surah al-Qasas.*°

b. Tartib Surah al-Qur’an bersifat Ijtihadr

Para pendukung pendapat ini menyatakan bahwa tartib surah dalam al-
Qur’an adalah hasil ijtihad, yakni ijtihad para sahabat pada masa kekhalifan
‘Uthman dan kemudian mereka bersepakat atasnya, bukan ketetapan (taugif) dari
Nabi saw. Para pendukung pendapat ini antara lain: Malik bin Anas, Ahmad bin
Faris, Qadi Abu Bakr bin al-Tayib, dan lain sebagainya. Adapun yang menjadi
dasar pendapat mereka adalah:

1) Hadis riwayat Muslim dari Hudhaifah:
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“ Jalal al-Din *Abd al-Rahman bin Abit Bakr Suyati (al), Al-ltgan fr ‘wlam Al-Qur’an, ed.
Muhammad Abu Fadl Ibrahim (Cairo: Maktabah Dar al-Turath, n.d.), 1/220.
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2) Hadis riwayat Ibn ‘Abbas
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3) Hadis riwayat Ytsuf bin Mahak
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“ Sahth Muslim, Kitab Salat al-Musafirin wa Qasriha, Bab Istihbab Tawil al-Qiraah fi Salat al-Lail.
Nomor hadis: 1343 http://hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=1343&book=31

2 Al-Mustadrak ‘ala al-Sahthain, Kitab al-Tafsir, wa amma hadith wathilah, nomor hadis: 2829.
http://hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=2829&book=37. Hadis tersebut juga
diriwayatkan oleh Aba Dawud, al-Turmudhi, al-Nasa’i, Ahmad, Ibn Hibban, dan lainnya.
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4) Perbedaaan mushaf para sahabat dalam hal tarib surah sebelum kodifikasi
masa ‘Uthman. di antaranya adalah keberadaan mushaf ‘Al1 bin Ab1 Talib
yang disusun berdasarkan tartib nuzal, diawali dengan TJ.E\ kemudian 3.1,
Or Josedl, &3, ;:J\, — dan seterusnya sampai akhir surah makiyyah
kemudian Madaniyah.** Sementara mushaf lbn Mas’Gd diawali dengan
5,441, sLdl, ol e JTdan seterusnya namun tidak berdasar tartib nuzil. Dan
mushaf Ubay diawali dengan £, 3,5, sLadl, ol ae JT, f\aﬂ\ dan
seterusnya. Para pendukung pendapat kedua ini kemudian menyatakan:
andaikan ada ketentuan tartib dari Nabi saw, mengapa mushaf para sahabat
berbeda dengan tartib Nabi saw., seharusnya kesemuanya dalam tartib satu
yang sama.*®

5) Jika tartib surah merupakan ketentuan dari Nabi saw., maka aka nada

nukilan-nukilan semacamnya, dan pengetahuan atas ketiadaan nukilan-

4 Sahih al-Bukhari, kitab Fada’il al-Qur’an, bab Ta’lif al-Qur’an, hadis nomor: 4727.
hadithportal.com/index.php?show=hadith&h_id=4727&book=33

* ¢ Asqalani (al), Fath al-barr, shark Sahih al-Bukharz, 1X/79.

* Zurgani (al), Mangahil al-"Irfan fr "Ulam al-Qur’an, 1/353; Zarkashi (al), Al-Burhan fi Ulam al-
Qur’an, 1/276.



nukilan tersebut merupakan petunjuk atas ketidakmungkinannya sebagai

taugqifi.*®

c. Tartib Surah al-Qur’an Sebagian Taugifi dan Sebagian Ijtihadr

Pendapat ketiga, terkait persoalan tartib surah al-Qur’an, mencoba bersikap
moderat dengan menyatakan bahwa tartib surah al-Qur'an, ada yang taugifi, dan
ada yang ijtihadi. Dalam hal ini al-Zarkasht menyatakan: “lbn ‘Atiyah cenderung
kepada bahwa banyak surah telah diketahui urutannya pada masa kehidupan
Rasulullah, seperti al-sab' al-fuwal, al-hawamim, al-mufassal, dan bahwa apa pun
bisa mendelegasikan masalah itu kepada umat setelahnya.”*’ Aba Ja’far bin Al-
Zubair berkata: “Fenomena arkeologi menjadi saksi kebenaran dari apa yang dia
datangi lebih dari apa yang dikatakan Ibn Atiyah, dan masih ada beberapa surah di
mana perselisihan dapat terjadi atau telah terjadi.”*® lbn Hajar berkata: “susunan
beberapa surah pada beberapa atau sebagian besar tidak menghalangi
keberadaannya yang taugifi...” Kemudian ia menyebutkan hadits Uthman dan
kemudian berkata: “Ini menunjukkan bahwa urutan ayat-ayat dalam setiap surah
adalah tauqifi, dan ketika Nabi tidak mengungkapkan tentang al-bara'ah maka

Uthman menambahkannya kepada Anfal dalam ijtihadnya.”*

* Muhammad ibn al-Tayyib Baqillani (al), Nukat al-Intisar /i Nag! al-Qur’an (Aleksandria:
Munshat al-Ma’arif, 1971), 82.

47 Zarkashi (al), Al-Burhan fi Ulam al-Qur ’an, 1/255.

* Ahmad bin Ibrahim bin Zubair (al), Al-Burhan fi Tanasub Suwar al-Qur’an (Riyad: Dar Ibn al-
Jauzi, 2007), 82.

¢ Asqalant (al), Fath al-bari, shark Sahih al-Bukharz, 1X/53.



2. Aransemen Tarttb Nuzil

Kajian tentang tartib nuzil al-Qur’an sebenarnya bukan hal baru dalam
kajian keislaman. Fadl Hasan, dalam Quranic Investigations (Encyclopedia
Britanica), memberikan semacam introduksi mengenai masalah ini.>® Fadl heran
ketika ide penyusunan aransemen konologis ini, diklaim kaum Orientalis sebagali
ide murni intelektual mereka. Padahal sebenarnya, usaha penyusunan aransemen
ini telah lama dicoba oleh ulama-ulama Islam klasik, seperti Ibn al-Nadim dalam
al-Fihrith-nya, dan juga manuskrip ‘Umar ibn ‘Abd al-Kafi. Bahkan, usaha
penyusunan ayat sesuai urutan waktu turunnya ini juga telah ada sejak zaman
Sahabat dan Tabiin, seperti Ibn ‘Abbas (riwayat), ‘Al ibn Abi Talib (mushaf),
‘Ikrimah (riwayat), Qatadah, Abi Talhah dan Husayn ibn Abit al-Hasan (riwayat).
Hanya saja, ulama-ulama yang lahir setelah mereka, tidak pernah menganggap
tartib nuziil karya pendahulunya ini sebagai satu metode untuk menjustifikasi
kemurnian al-Qur’an. Alasannya, tidak ada lagi keraguan umat Islam atas
otentisitas al-Qur’an ini, disamping usaha otentifikasi al-Qur’an melalui
aransemen-aransemen itu jelas akan terbentur pada dinding kebuntuan.

Sementara itu, di kalangan orientalis, upaya untuk merekonstruksi secara
kronologis wahyu-wahyu al-Qur’an mulai muncul pada pertengahan abad ke-19.
Upaya ini dilakukan dengan mengeksploitasi bahan-bahan tradisional Islam dan
memperhatikan bukti-bukti internal al-Qur’an sendiri, terutama selama periode

Madinah dari karir kenabian Muhammad. Perhatian juga dipusatkan pada

% Fadl Hasan ’Abbas, Qadaya Qur aniyyah fi al- Mawsii’ah al-Brithaniyyah (Aman: Dar al-Bashir
li al-Nashr, 1987), 180.



pertimbangan gaya al-Qur’an, perbendaharaan katanya, dan semisalnya.
Singkatnya, al-Qur’an telah menjadi sasaran penelitian yang cermat selaras dengan
metode Kritik sastra dan kritik sejarah modern. Hasilnya, muncul berbagai sistem
penanggalan al-Qur’an berdasarkan asumsi-asumsi yang beragam. Jadi, ketika
kajian-kajian kronologi al-Qur’an di dunia Islam menapaki titik lesunya dan hanya
berkutat pada riwayat-riwayat lama tanpa membuahkan hasil yang signifikan,
perkembangan di dunia akademik Barat justeru berada di titik berlawanan.”'
Kajian orientalis terhadap kronologi al-Qur’an bermula dengan karya
Gustav Weil, Historisch Kritische Einleitung in der Koran, pada 1844. Dalam
karya ini Weil menerima asumsi para sarjana Muslim bahwa surah-surah al-Qur’an
merupakan unit-unit wahyu orisinal, dan karena itu dapat disusun dalam suatu
tatanan kronologis berdasarkan bahan-bahan tradisional. Lebih jauh, ia
mengemukakan tiga kriteria untuk aransemen kronologi al-Qur’annya: (i)
Rujukan-rujukan kepada peristiwa-peristiwa historis yang diketahui dari sumber
lainnya; (ii) karakter wahyu sebagai refleksi perubahan situasi dan peran
Muhammad; dan (iii) penampakan atau bentuk lahiriah wahyu. Periodisasi
tradisional kesarjanaan Islam — Makkiyah dan Madaniyah — dielaborasi lebih jauh
lewat pembabakan surah-surah Makkiyah ke dalam tiga kelompok, dan dengan
demikian seluruh surah al-Qur’an membentuk empat periode pewahyuan: (i)
Makkah pertama atau awal; (ii) Makkah kedua atau tengah; (iii) Makkah ketiga
atau akhir; dan (iv) Madinah. Titik-titik peralihan untuk keempat periode ini adalah

masa hijrah ke Abisinia (sekitar 615) untuk periode Makkah awal dan Makkah

" Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, 116-117.



tengah, saat kembalinya Nabi dari Ta’if (620) untuk periode Makkah tengah dan
Makkah akhir, serta peristiwa hijrah (September 622) untuk periode Makkah akhir
dan Madinah.>?

Tiga kriteria aransemen kronologi dan sistem penanggalan empat periode
yang ditetapkan Weil kemudian diadopsi Noldeke pada 1860 dan Schwally pada
1909 dalam karya mereka, Geschichte des Qorans (Erster Teil, “bagian pertama”),
dengan sejumlah perubahan pada susunan kronologis surah-surah al-Qur’an.
Belakangan, karya patungan Noldeke-Schwally ini mempengaruhi Regis Blachere
dalam terjemahan al-Qur’annya, Le Coran: Traduction Selon un Essai de
Reclassement des Sourates (1949-1950). Dalam terjemahan ini, ia menyusun
surah-surah al-Qur’an secara kronologis yang hanya berbeda dari susunan
Noeldeke-Schwally dalam beberapa hal. Asumsi dasar penanggalan empat periode
beserta kriterianya diterima secara sepenuhnya oleh Blachere.* Berikut penulis
sajikan susunan kronologis al-Qur’an versi Weil, Noldeke-Schwally dan Blachére
secara tabelis dengan mengadaptasi pada tulisan Taufik Adnan Amal.

Susunan Kronologis Surah Periode Makkah Awal
Versi Weil, Noéldeke-Schwally dan Blachére

Urutan Versi Weil Versi Noldeke-Schwally Versi Blachére
Turun Nama & No. Surah Nama & No. Surah Nama & No. Surah
1. | Al-4laq 96 Al-‘dlaq 96. Ayat 9-11 al- ‘Alag 96: 1-5
belakangan

2. | Al-Muddaththir| 74 Al-Muddaththir| 74. Ayat 3134, Al-Muddaththir| 74: 1-7
41ff. belakangan

3. Al-Muzammil | 74 Al-Lahab 111 Quraish 106
. Quraish 106 | Quraish 106 Al-Duha 93
5. Al-Lahab 111 | Al-Kautsar 108 Alam Nasyrah | 94
52 1pid., 117.

% |bid., 117-118.



6. | Al-Najm 53 Al-Humazah 104 Al-“Ashr 103
7. | Al-Takwir 81 Al-Maan 107 Al-Shams 91
8. Al-Qalam 68 Al-Takathur 102 Al-Ma’iin 107
9. | Al-4’la 87 Al-Fi 105. Ayat 6 Al-Tariq 86
Mk. Akhir
10. | Al-Layl 92 Al-Layl 92 Al-Tin 95
11. | Al-Fajr 89 Al-Balad 90 Al-Zalzalah 99
12. | Al-Duha 93 Alam Nasyrah | 94 Al-Qari’ah 101
13. | Alam Nasyrah | 94 | Al-Duha 93 Al- ‘Adiyat 100
14. | Al-‘Asr 103 | Al-Qadr 97 Al-Layl 92
15. | Al-‘4diyat 100 | Al-Tariq 86 Al-Infizar 82
16. | Al-Kawthar 108 | Al-Shams 91 Al-4’la 87
17. | Al-Takathur 102 | ‘Abasa 80 ‘Abasa 80
18. | Al-Ma’an 107 | Al-Qalam 68. Ayat 17 ff. Al-Takwir 81
Belakangan
19. | Al-Kdafirin 109 | Al-4’la 87 Al-Inshigaq 84
20. | Al-F4 105 | Al-Tin 95 Al-Nazi’at 79
21. | Al-Falaq 113 | Al-Agr 103. Ayat 3 Al-Ghasyiyah | 88
Mk. Akhir
22. | Al-Nas 114 | Al-Burgj 85. Ayat 8-11 Al-Tar 52
belakangan
23. | Al-lkhlas 112 | Al-Muzzammil | 73 Al-Waqi‘ah 56
24. | ‘Abasa 80 Al-Qari’ah 101 Al-Haggah 69
25. | Al-Qadr 97 Al-Zalzalah 99 Al-Mursalat 77
26. | Al-Shams 91 Al-Infitar 82 Al-Naba 78
27. | Al-Burzj 85 Al-Takwir 81 Al-Qiyamah 75
28. | Al-Balad 90 Al-Najm 53. Ayat 23, 26- | Al-Raizman 55
32 belakangan
29. | Al-Tin 95 Al-Insyigaq 84. Ayat 25 Al-Qadr 97
Mk. Akhir
30. | Al-Qari’ah 101 | Al-‘Adiyat 100 Al-Najm 53
31. | Al-Qiyamah 75 Al-Nazi’at 79. Ayat 27- Al-Takathur 102
46 belakangan
32. | Al-Humazah 104 | Al-Mursalat 77 Al-‘Alag 96: 6-9
33. | Al-Mursalat 77 Al-Naba 78. Ayat 37 ff. Al-Ma’arij 70
Mk. Tengah
34. | Al-Tariq 86 Al-Gasyiyah 88 Al-Muzzammil | 73
35. | Al-Maarij 70 Al-Fajr 89 Al-Insan 76
36. | Al-Naba 78 Al-Qiyamah 75. Ayat 1619? | Al-Mugaffifin 83
37. | Al-Nazi’at 79 Al-Mugaffifin | 83 Al-Muddatstsir | 74: 7-55
38. | Al-Infizar 82 Al-Haggah 69 Al-Lahab 111
39. | Al-Inshigaq 84 Al-Dhariyat 51. Ayat 24 ff. Al-Kawthar 108

belakangan




40. | Al-Wagqi’ah 56 Al-Tar 52. Ayat 21,29 | Al-Humazah 104
ff. belakangan
41. | Al-Ghasyiyah | 88 Al-Wagi‘ah 56. Ayat 75 ff. Al-Balad 90
belakangan
42. | Al-Tar 52 Al-Maarij 70 Al-Fil 105
43. | Al-Haqgah 69 Al-Raszman 55. Ayat 8-9 Al-Fajr 89
belakangan
44, | Al-Mugaffifin 83 Al-lkhlas 112 Al-Ikhlas 112
45. | Al-Zalzalah 99 Al-Kdafiran 109 Al-Kdafiran 109
46. Al-Falaq 113 Al-Fatihah 1
47. Al-Nas 114 Al-Falaq 113
48. Al-Fatihah 1 Al-Nas 114
Susunan Kronologis Surah Periode Makkah Tengah
Versi Weil, Noldeke-Schwally dan Blachére
Urutan| Versi Weil Nama & Versi Noldeke-Schwally Versi Blachére
Turun No. Surah Nama & No. Surah Nama & No. Surah
1. Al-Fatihah 1 Al-Qamar 54 Al-Dhariyat 51
2. | Al-Dhariyat 51 | Al-Shaffat 37 Al-Qamar 54
3. Yasin 36 | N&zh 71 Al-Qalam 68
4. | Qaf 50 | Al-Insan 76 Al-Saffat 37
5. Al-Qamar 54 | Al-Dukhan 44 Nizzh 71
6. Al-Dukhan 44 | Qaf 50 Al-Dukhan 44
7. Maryam 19 | Taha 20 Qaf 50
8. Taha 20 | Al-Shu’ara 26 Taha 20
9. | Al-Anbiya 21 | Al-Hijr 15 Al-Shu ‘ara 26
10. | AI-Mu'minan | 23 | Maryam 19. Ayat 35-40 | Al-Hijr 15
belakangan
11. | Al-Furan 25 Sad 38 Maryam 19
12. | Al-Syu’ara 26 | Yasm 36 Sad 38
13. | Al-Mulk 67 | Al-Zukhruf 43 Yasimn 36
14. | Al-Saffat 37 | Jinn 72 Al-Zukhrif 43
15. | Sad 38 | Al-Mulk 67 Jinn 72
16. | Az-Zukhraf 43 | Al-Mu minzn 23 Al-Mulk 67
17. | Nah 71 | Al-Anbiya 21 Al-Mu'minan | 23
18. | Al-Rasman 55 | Al-Furan 25. Ayat 64 ff.? | Al-Anbiya 21
19. | Al-Hijr 15 | Al-lsra’ 17 Al-Furgan 25
20. | Al-Insan 76 | Al-Naml 27 Al-Naml 27
21. | Al-Kahfi 18 | Al-Kahfi 18




Susunan Kronologis Surah Periode Makkah Akhir
Versi Weil, Noldeke-Schwally dan Blachere

Urutan Versi Weil Versi Néldeke-Schwally Versi Blachére
Turun | Nama & No. Surah Nama & No. Surah Nama & No. Surah
1. | Al-4 raf 7 Al-Sajdah 32 Al-Sajdah 32
2. Al-Jinn 72 Fussilat 41 Fushshilat 41
3. Fartir 35 | Al-Jathiyah 45 Al-Jathiyah 45
4. | Al-Naml 27 | Al-Nahl 16. Ayat 41 f., Al-lsra 17
110-124 Md.
5. Al-Qasas 28 | Al-Ram 30 Al-Nazl 16
6. | Al-lsra 17 | Had 11 Al-Ram 30
7. Yanus 10 | Ibraghim 14. Ayat 38 ff. M¢ Had 11
8. | Haud 11 | Yasuf 12 Ibrahim 14
9. | Yasuf 12 | Al-Mu min 40. Ayat 57 ff.? | Yasuf 12
10. | Al-An’am 6 Al-Qasas 28 Al-Mu min 40
11. | Lugman 31 | Al-Zumar 39 Al-Qasas 28
12. | Saba’ 34 | Al-‘Ankabut 29. Ayat 1-11, 46| Al-Zumar 39
Md., 69 ?
13. | Al-Zumar 39 | Lugman 31. Ayat 14f. Md.| Al- ‘Ankabut 29
12f, 16-19
belakangan 2719
Md.
14. | Al-Mu min 40 | Al-Shara 42 Lugman 31
15. | Al-Sajdah 32 | Yanus 10 Al-Syara 42
16. | Al-Syira 42 | Saba’ 34 Yanus 10
17. | Al-Jatsiyah 45 Farir 35 Saba’ 34
18. | Al-Ahqaf 46 | Al-4 raf 7. Ayat 157f. Md.| Farir 35
19. | Al-Kahfi 18 | Al-Ahqaf 46 Al-A raf 7
20. | Al-Naxl 16 | Al-An’am 6 Al-Ahqaf 46
21. | lbrahim 14 | Al-Ra’d 13 Al-An’am 6
22. | Fushshilat 41 Al-Ra’d 13
23. | Al-Ram 30
24. | Al-‘Ankabut | 29
25. | Al-Ra’d 13
26. | Al-Taghabun | 64
Susunan Kronologis Surah Periode Madaniyah
Versi Weil, Noldeke-Schwally dan Blachere
Urutan | Versi Weil Nama & Versi Néldeke-Schwally Versi Blacheére Nama
Turun No. Surah Nama & No. Surah & No. Surah
1. | Al-Bagarah 2 Al-Bagarah 2 Al-Bagarah 2
2. | Al-Bayyinah 98 | Al-Bayyinah 98 Al-Bayyinah 98
3. | Al-Jumu’ah 62 | Al-Tahgabun 64 Al-Tagabun 64




4. | Al-Talaq 65 | Al-Jumu’ah 62 Al-Jumu’ah 62
5. | Al-Hajj 22 | Al-Anfal 8 Al-Anfal 8

6. Al-Nisa 4 Mukammad 47 Mu/zammad 47
7. | Al-Anfal 8 Ali “‘Imran 3 Ali “Imran 3

8. Mukammad 47 Al-Shaff 61 Al-Shaff 61
9. | Al-Hadd 57 | Al-Hadd 57 Al-Hadid 57
10. | Ali ‘Imran 3 Al-Nisa 4 Al-Nisa@ 4

11. | Al-Hashr 59 Al-Talag 65 Al-Talaq 65
12. | Al-Nar 24 Al-Hashr 59 Al-Hashr 59
13. | Al-Munafigan | 63 Al-Ahzab 33 Al-Ahzab 33
14. | Al-Ahzab 33 | Al-Munafigan 63 Al-Munadafigan 63
15. | Al-Fath 48 Al-Nzar 24 Al-Nar 24
16. | Al-Nasr 110 | Al-Mujadilah 58 Al-Mujadilah 58
17. | Al-Shaff 61 | Al-Hajj 22 Al-Hajj 22
18. | Al-umtahanah | 60 Al-Fath 48 Al-Fat/ 48
19. | Al-Mujadilah | 58 | Al-Takrim 66 Al-Tahrim 66
20. | Al-Hujurat 49 | Al-Mumtahanah | 60 Al-Mumtahanah 60
21. | Al-Tahrim 66 Al-Nasr 110 Al-Nasr 110
22. | Al-Tawbah 9 Al-Hujurat 49 Al-Hujurat 49
23. | Al-Mga’idah 5 Al-Tawbah 9 Al-Tawbah 9

24. Al-Mza’idah 5 Al-Mga"idah 5

kesarjanaan Islam, yakni kronologi dari Ibn ‘Abbas, al-Kafi, ‘lkrimah dan al-

Sebagai bahan perbandingan penulis cantumkan juga tiga kronologi dari

Hasan.
Susunan Kronologis Surah Makkiyah
Riwayat Ibn ‘Abbas, al-Kafi, ‘lkrimah dan al-Hasan
Urutan Ibn Abbas al-Kafi Ikrimah & al-Hasan
Turun Nama & No. Surah Nama & No. Surah Nama & No. Surah
Makkiyah

1 Al-‘Alag 96 Al-‘Alag 96 Al-‘Alag 96
2 Al-Qalam 68 Al-Qalam 68 Al-Qalam 68
3 Al-Muzzammil 73 Al-Muzzammil 73 Al-Muzzammil 73
4 Al-Muddatstsir 74 Al-Muddatstsir | 74 Al-Muddatstsir | 74
5 Al-Lahab 111 Al-Lahab 111 Al-Lahab 111
6 At-Takwir 81 Al-Takwir 81 Al-Takwir 81
7 Al-‘Ala 87 Al-‘Ala 87 Al-‘Ala 87
8 Al-Layl 92 Al-Layl 92 Al-Layl 92
9 Al-Fajr 89 Al-Fajr 89 Al-Fajr 89




10 | Al-Dhuha 93 Al-Dhuha 93 Al-Dhuha 93
11 | Alam Nasyrah 94 Alam Nasyrah 94 Alam Nasyrah 94
12 | Al-Ashr 103 Al-‘Ashr 103 Al-‘Ashr 103
13 | Al-‘Adiyat 100 Al-‘Adiyat 100 Al- ‘Adiyat 100
14 | Al-Kautsar 108 Al-Kautsar 108 Al-Kautsar 108
15 | Al-Takatsur 102 Al-Takatsur 102 Al-Takatsur 102
16 | Al-Ma’in 107 Al-Maan 107 Al-Maan 107
17 | Al-Kdfiran 109 Al-Kdfiran 109 Al-Kdfiran 109
18 | Al-Fi 105 Al-F1l 105 Al-F1l 105
19 | Al-Falag 113 Al-Falaq 113 Al-Falaq 113
20 | Al-Nas 114 Al-Nas 114 Al-Nas 114
21 | Al-lkhlas 112 Al-1khlas 112 Al-1khlas 112
22 | Al-Najm 53 Al-Najm 53 Al-Najm 53
23 ‘Abasa 80 ‘Abasa 80 ‘Abasa 80
24 | Al-Qadr 97 Al-Qadr 97 Al-Qadr 97
25 | Al-Syams 91 Al-Syams 91 Al-Syams 91
26 | Al-Burgj 85 Al-Burj 85 Al-Burzj 85
27 | Al-Tin 95 Al-Tin 95 Al-Tin 95
28 | Quraisy 106 Quraisy 106 Quraisy 106
29 | Al-Qari’ah 101 Al-Qari’ah 101 Al-Qari’ah 101
30 | Al-Qiyamah 75 Al-Qiyamah 75 Al-Qiyamah 75
31 | Al-Humazah 104 Al-Humazah 104 Al-Humazah 104
32 | Al-Mursalat 77 Al-Mursalat 77 Al-Mursalat 77
33 | Qaf 50 Qaf 50 Qaf 50
34 | Al-Balad 90 Al-Balad 90 Al-Balad 90
35 | Al-Tariq 86 Al-Tariq 86 Al-Tariq 86
36 | Al-Qamar 54 Al-Qamar 54 Al-Qamar 54
37 | Shad 38 Shad 38 Shad 38
38 | Al-4'raf 7 Al-A raf 7 Al-Jinn 72
39 | Al-Jinn 72 Al-Jinn 72 Yasin 36
40 | Yasin 36 Yasin 36 Al-Furgan 25
41 | Al-Furgan 25 Al-Furgan 25 Fatir 35
42 Fatir 35 Fatir 35 Taha 20
43 | Maryam 19 Maryam 19 Al-Waqi ‘ah 56
44 | Taha 20 Taha 20 Al-Syu’ara 26
45 | Al-Wagi’ah 56 Al-Wdaqi ah 56 Al-Naml 27
46 | Al-Syu’ara 26 Al-Syu’ara 26 Al-Qashash 28
47 | Al-Naml 27 Al-Naml 27 Al-lsra 17
48 | Al-Qashash 28 Al-Qashash 28 Yinus 10
49 Al-lsra 17 Al-lsra 17 Had 11
50 | Yanus 10 Yinus 10 Yasuf 12
51 | Had 11 Had 11 Al-Hijr 15
52 | Yasuf 12 Yasuf 12 Al-An’am 6




53 | Al-Hijr 15 Al-Hijr 15 Al-Shaffat 37
54 | Al-An’am 6 Al-An’am 6 Lugman 31
55 | Al-Shaffat 37 Al-Shaffat 37 Saba’ 34
56 | Lugman 31 Lugman 31 Al-Zumar 39
57 | Saba’ 34 Saba’ 34 Al-Mu’min 40
58 | Al-Zumar 39 Al-Zumar 39 Al-Dukhan 44
59 | Al-Mu’min 40 Al-Mu’min 40 Al-Fushshilat 41
60 | Al-Fushshilat 41 Al-Fushshilat 41 Al-Syira 42
61 | Al-Syara 42 Al-Syira 42 Al-Zukhruf 43
62 | Al-Zukhruf 43 Al-Zukhruf 43 Al-Jatsiyah 45
63 | Al-Dukhan 44 Al-Dukhan 44 Al-Ahqgaf 46
64 | Al-Jatsiyah 45 Al-Jatsiyah 45 Al-Dzariyat 51
65 | Al-Ahgaf 46 Al-Ahqgaf 46 Al-Gasyiyah 88
66 | Al-Dzariyat 51 Al-Dzariyat 51 Al-Kahfi 18
67 | Al-Gasyiyah 88 Al-Gasyiyah 88 Al-Nahl 16
68 | Al-Kahfi 18 Al-Kahfi 18 Nzzh 71
69 | Al-Nahl 16 Al-Nahl 16 Ibrahim 14
70 | Nazh 71 Nzzh 71 Al-Anbiya 21
71 | lbrghim 14 Ibrahim 14 Al-Mu ’minun 23
72 | Al-Anbiya 21 Al-Anbiya 21 Al-Sajdah 32
73 | Al-Mu minun 23 Al-Mu 'minun 23 Al-Tur 52
74 | Al-Sajdah 32 Al-Sajdah 32 Al-Mulk 67
75 | Al-Tar 52 Al-Tar 52 Al-Haqgah 69
76 | Al-Mulk 67 Al-Mulk 67 Al-Maarij 70
77 | Al-Haggah 69 Al-Haqgah 69 Al-Naba 78
78 | Al-Ma arij 70 Al-Maarij 70 Al-Nazi at 79
79 | Al-Naba 78 Al-Naba 78 Al-Insyigaq 84
80 | Al-Nazi’at 79 Al-Nazi at 79 Al-Infizar 82
81 | Al-Infizar 82 Al-Infitar 82 Al-Ram 30
82 | Al-Insyigaq 84 Al-Insyigaq 84 Al-Ankabat 29
83 | Al-Ram 30 Al-Ram 30

84 | Al-Ankabit 29 Al-Ankabat 29

85 | Al-Muzaffin 83 Al-Muzaffin 83

Madaniyah

86 | Al-Bagarah 2 Al-Bagarah 2 Al-Mugaffifin 83
87 | Al-Anfal 8 Al-Anfal 8 Al-Bagarah 2
88 | Alilmran Ali Imran Ali Imran 3
89 | Al-Ahzab 33 Al-Ahzab 33 Al-Anfal 8
90 | Al-Mumtahanah 60 Al-Mumtahanah | 60 Al-Ahzab 33
91 | Al-Nisa 4 Al-Nisa 4 Al-Ma idah 5
92 | Al-Zalzalah 99 Al-Zalzalah 99 Al-Mumtahanah | 60
93 | Al-Hadid 57 Al-Hadid 57 Al-Nisa 4
94 | Muhammad 47 Muhammad 47 Al-Zalzalah 99




95 | Al-Ra’d 13 Al-Ra’d 13 Al-Hadid 57
96 | Al-Rahman 55 Al-Rahman 55 Muhammad 47
97 | Al-Insan 76 Al-Insan 76 Al-Ra’d 13
98 | Al-Talaq 65 Al-Talaq 65 Al-Rahman 55
99 | Al-Bayyinah 98 Al-Bayyinah 98 Al-Insan 76
100 | Al-Hasyar 59 Al-Hasyar 59 Al-Talaq 65
101 | Al-Nashr 110 Al-Nashr 110 Al-Bayyinah 98
102 | Al-Nar 24 Al-Nar 24 Al-Hasyar 59
103 | Al-Hajj 22 Al-Haijj 22 Al-Nashr 110
104 | Al-Munadafigan 63 Al-Munafigan 63 Al-Nzr 24
105 | Al-Mujadilah 58 Al-Mujadilah 58 Al-Hajj 22
106 | Al-Hujurat 49 Al-Hujurat 49 Al-Munafigan 63
107 | Al-Tahrim 66 Al-Tahrim 66 Al-Mujadilah 58
108 | Al-Jumu’ah 62 Al-Jumu’ah 62 Al-Hujurat 49
109 | Al-Tagabun 64 Al-Tagabun 64 Al-Tahrim 66
110 | Al-Shaff 61 Al-Shaff 61 Al-Shaff 61
111 | Al-Fath 48 Al-Fath 48 Al-Jumu’ah 62
112 | Al-Ma'idah 5 Al-Ma idah 5 Al-Tagabun 64
113 | Al-Tawbah 9 Al-Tawbah 9 Al-Fath 48
114 Al-Tawbah 9

Tabel susunan kronologis tersebut di atas memperlihatkan bahwa ketiga
riwayat tersebut identik. Perbedaan riwayat ‘lkrimah dan al-Hasan dibandingkan
dua riwayat lainnya diakibatkan oleh kurangnya beberapa surah di dalam riwayat
tersebut dan perbedaan penghitungan jumlah surah Makkiyah serta Madaniyah.
Jika surah al-A’raf yang tidak eksis dalam susunan kronologis tersebut disisipkan
di antara surah Sad dan surah al-Jinn, yang dalam rangkaian kronologi ketiga
menempati urutan surah ke-37 dan ke-38, serta surah Maryam disisipkan di antara
surah Fat]ir dan surah Taha yang dalam susunan kronologi menempati urutan ke-
41 dan ke-42, maka perbedaan riwayat ketiga ini dengan dua riwayat sebelumnya
semakin kecil: Dalam riwayat ketiga surah al-Dukhan diletakkan setelah surah
Ghafir, dan surah Ali ‘Imran diletakkan setelah surah al-Bagarah. Selain itu,

penempatan surah al-Mutaffifin sebagai surah pertama dari periode Madaniyah



juga telah menimbulkan sedikit perbedaan, tetapi tidak begitu substansial jika
dilihat dari urutan kronologisnya secara menyeluruh.>*

Berbagai susunan kronologis surah-surah al-Quran sebagaimana
disebutkan di atas, memperlihatkan adanya kesepakatan tentang susunan sejumlah
surah Makkiyah dan Madaniyah. Adanya persamaan tersebut, tentu saja,
menimbulkan dugaan bahwa susunan-susunan kronologis tersebut berasal dari satu
sumber yang sama. Dalam susunan surah yang disepakati keseluruhan riwayat itu,
ada surah-surah tertentu yang ditempatkan agak belakangan dalam rangkaian
kronologis, padahal surah-surah itu dapat dipastikan berasal dari masa lebih awal,
atau sebaliknya.

Pada periode selanjutnya, riwayat susunan kronologis surah-surah al-Quran
yang dinisbatkan kepada lbn ‘Abbas mulai diterima secara luas dan menjadi
pandangan resmi ortodoksi Islam. Dengan sedikit perubahan, riwayat tersebut
kemudian diadopsi oleh para penyunting al-Quran edisi standar Mesir dengan
menetapkan 86 surah berasal dari masa sebelum hijrah (Makkiyah) — yakni dengan
memasukkan surah al-Fatihah ke dalamnya — dan sisanya diklasifikasikan sebagai
surah-surah dari periode Madaniyah. Dalam aransemen kronologis ini, sejumlah
besar bahan-bahan tradisional — seperti sirah, asbab al-nuzil, nasikh-mansikh,
hadis dan lainnya — telah dieksploitasi untuk menetapkan penanggalan sejumlah

besar ayat dalam surah-surah tertentu al-Quran.>

* 1bid., 102-105.
* Ibid., 111.



Adapun susunan kronologis surah-surah al-Quran dalam al-Quran edisi

standar Mesir, yang lazim disebut kronologi Mesir, adalah sebagaimana berikut:

Urut . Nama Surah Keterangan
Kronologis
Makkiyah
1 Al-"Alag
2 Al-Qalam 17-33, 48-50 Md
3 Al-Muzammil 10-11, 20 Md.
4 Al-Muddaththir
5 Al-Fatihah
6 Al-Lahab
7 Al-Takwir
8 Al-A'la
9 Al-Lail
10 Al-Fajr
11 Al-Duha
12 Al-Syarh
13 Al-"Asr
14 Al-'Adiyat
15 Al-Kauthar
16 Al-Takathur
17 Al-Ma'un
18 Al-Kafiran
19 Al-Fil
20 Al-Falag
21 Al-Nas
22 Al-lkhlas
23 Al-Najm
24 'Abasa
25 Al-Qadr
26 Al-Syams
27 Al-Burgj
28 Al-Tin
29 Quraisy
30 Al-Qari'ah
31 Al-Qiyamah
32 Al-Humazah
33 Al-Mursalat 48 Md
34 Qaf 38 Md
35 Al-Balad
36 Al-Tariq
37 Al-Qamar 54-56 Md




38 Sad

39 Al-A'raf 163-170 Md
40 Al-Jinn

41 YaSin 45 Md

42 Al-Furgan 68-70 Md

43 Farir

44 Maryam 58, 71 Md

45 Taha 130-131 Md
46 Al-Wagi‘ah 71-72 Md

47 Al-Syu'ard' 197, 224-227 Md
48 Al-Naml

49 Al-Qasas 52-55 Md, 85 Hijrah
50 Al-lsra' 26, 32-33, 57, 73-80 Md
51 Yanus 40, 94-96 Md
52 Had 12,17, 114 Md
53 Yusuf 1-3, 7 Md

54 Al-Hijr

55 Al-An'am 20,23,91114,141,151-153 Md
56 Al-Saffat

57 Lugman 27-29 Md

58 Saba' 6 Md

59 Al-Zumar 52-54 Md

60 Al-Mu'min 56-57 Md

61 Al-Fussilat

62 Al-Syura 23-25, 27 Md
63 Al-Zukhrif 54 Md

64 Al-Dukhan

65 Al-Jasthiyah 14 Md

66 Al-Ahqaf 10, 15, 35 Md
67 Al-Dhariyat

68 Al-Ghasyiyah

69 Al-Kahfi 28, 83-101 Md
70 Al-Nazl 126-128 Md
71 Niih

72 Ibrahim 28-29 Md

73 Al-Anbiya'

74 Al-Mu'minzn

75 Al-Sajdah 16-20 Md

76 Al-Tar

77 Al-Mulk

78 Al-Haggah

79 Al-Ma'arij

80 Al-Naba

81 Al-Nazi'at




82 Al-Infitar
83 Al-Insyiqaq
84 Al-Rim 17 Md
85 Al-'Ankabiit 1-11 Md
86 Al-Mutaffifin
Madaniyah
87 al-Bagarah jayat 281 belakangan
88 al-Anfal ayat 30-36 MK.
89 Ali ‘Imran
90 al-Ahzab
91 al-Mumtakanah
92 al-Nisa’
93 al-Zalzalah
94 al-Hadid
95 Mu/zammad ayat 13 pada waktu hijrah
96 al-Ra‘d
97 al-Rasman
98 al-Insan
99 Al-Talaq
100 al-Bayyinah
101 al-Hasyr
102 al-Nar
103 al-Hajj
104 al-Munafigan
105 al-Mujadilah
106 al-Hujurat
107 al-Tahrim
108 al-Tagabun
109 al-Saff
110 al-Jumu ‘ah
111 al-fath
112 al-Ma’idah
113 al-Tawbah ayat 128-129 Mk.
114 al-Nasr

Membandingkan versi standar Mesir dengan beberapa aransemen yang
penulis sajikan sebelumnya, terlihat bahwa susunan surah-surah Makkiyah dalam
sistem kronologi Mesir identik dengan riwayat susunan kronologis yang bersumber
dari Ibn °‘Abbas, terkecuali penempatan surah al-Fatihahdi antara surah al-

Muddaththir dan al-Lahab. Riwayat-riwayat dalam asbab al-nuzizl memang



memberi informasi beragam tentang surah tersebut, sebagian memandangnya
Makkiyah awal,*® bahkan wahyu pertama,*’ dan sebagian lagi Madaniyah. Tetapi,
penempatannya dalam kronologi Mesir terlihat mengikuti susunan mushaf Ibn
‘Abbas, yang memang memberikan tempat senada kepadanya.

Di lain pihak, susunan kronologis surah-surah madaniyah-nya
menampakkan sejumlah perbedaan sekuensial dengan versi Ibn <Abbas. Lebih dari
separuh surah-surah madaniyah pada permulaan tabel kronologi Mesir — mulai
surah al-Bagarah sampai surah al-Hashr — masih sejalan dengan riwayat kronologi
Ibn ‘Abbas. Setelah itu, surah al-Nasr yang menyusuli surah al-Hashr dalam
rangkaian kronologis 1bn Abbas, dipindahtempatkan ke bagian paling akhir surah-
surah madaniyah. Tetapi, sekuensi surah-surah selanjutnya dalam kedua kronologi
ini sebagian besarnya identik, kecuali surah al-Jumu’ah ditempatkan setelah surah
al-Saff yang mengakibatkan munculnya perbedaan di antara kedua sistem tersebut.
Berbagai perbedaan ini, sebagaimana telah dikemukakan, dapat dikembalikan
kepada eksploitasi sumber-sumber klasik oleh para penyunting al-Quran edisi
standar Mesir.*®

Dari beragam riwayat dan teori atas aransemen kronologi al-Qur’an
tersebut di atas, penulis cenderung untuk menggunakan aransemen versi standar
Mesir sebagai parameter dalam mengkaji tafsir tartib nuzalz ‘1zzah Darwazah dan

‘Abid al-Jabir1, dengan beberapa pertimbangan sebagai berikut:

%¢ Sebagaiaman al-Jabirt memasukkannya dalam mar/alah pertama, dengan urutan surah ke 20.

% Sebagaimana kemudian diaplikasikan ‘Izzah Darwazah sebagai surah pertama dalam
penafsirannya.
¢ Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, 114-115.



1. Aransemen kronologi al-Qur’an versi standar Mesir dianggap sebagai
aransemen yang memiliki otoritas dan paling aktual.

2. ‘Izzah Darwazah, dalam pengakuannya, merujuk pada aransemen bagdar
Uglt yang merupakan cikal-bakal aransemen versi standar Mesir. Hal ini
dapat ditunjukkan dengan tidak adanya perbedaan antara susunan Ugli dan
versi standar Mesir, meskipun dalam aplikasinya Darwazah juga
melakukan rekonstruksi atas susunan tersebut.

3. Al-Jabirt, meskipun tidak memutuskan untuk menggunakan salah satu
aransemen yang ada, dan lebih mengupayakan rekonstruksi atas riwayat-
riwayat tentang tartzb nuzil, menghasilkan aransemen yang mirip dengan

versi standar Mesir dengan beberapa catatan dan perbedaan.

C. Karya-karya Tafsir dengan Metode Nuzalt

Hingga saat ini, setidaknya ada beberapa karya tafsir yang menggunakan
metode nuzulz, baik yang dilakukan secara utuh (mencakup keseluruhan ayat/surah
al-Qur’an) maupun yang secara parsial. Berikut beberapa contoh karya tafsir tartib
nuzili tersebut:

1. Bayan al-Ma’ani

Penulis tafsir ini, Abd al-Qadir bin Muhammad Mulla Huwaish al-Ghazi al-
Ani, lahir di kota ‘Anah di Irak pada 1298 H / 1880 M, dan memperoleh gelar
kesarjanaan dari Dewan lImiah di Baghdad, dan pindah ke kota Deir Ezzor di utara
Suriah dan Damaskus, serta belajar kepada beberapa ulama di sana. la meninggal

pada tahun 1399 H./1978 M. karyanya antara lain adalah tafsir bayan al-ma’ant,



dan kumpulan risalah tentang tugas-tugas keagamaan, intonasi, monoteisme, dan
kumpulan khotbah.>®

Kitab Bayan al-Ma’ant yang disusun berdasar urutan wahyu (kronologis
pewahyuan) dihadirkan dalam enam bagian. Dalam pengantarnya, Huwaish
menjelaskan alasan pilihannya atas pendekatan ini: “Ketahuilah bahwa Khalifah
‘Uthman dan para sahabatnya tidak mengambil pendapatnya —yaitu, pendapat
Imam ‘Ali bin Abi Talib yang telah mengumpulkan al-Qur’an-nya berdasar urutan
wahyu— karena surah dan ayatnya disusun dalam kodifikasi yang ada di dalam al-
Qur’an sekarang, dan itu adalah masalah tauqifi dan tidak ada ruang untuk pendapat
tentangnya, dan ketahuilah bahwa penafsiran al-Qur’an yang didasarkan pada
pendapat Imam Ali, tidak ada yang meragukan atas guna dan manfaatnya secara
umum, karena urutan wahyu bukan tilawah, dan karena ketika para ulama
menafsirkannya berdasarkan apa yang ada dalam mushaf, mereka harus mengacu
pada alasan-alasan tersebut secara berulang, seperti antara zartib mushaf dan tartib
nuzil setelah keharusan pengulangan, yang menyebabkan besarnya tafsir mereka,
dan dari sini muncul perbedaan dalam asbab al-nuzil, nasikh-mansikh, dan
penerimaan-penolakan yang berhubungan dengan keduanya. Secara induktif, saya
ketahui bahwa tidak ada yang memberikan interpretasinya sesuai dengan apa yang
ditunjukkan oleh Imam, dan pembaca cukup untuk memberikan perbedaan ini dan
mengkodifikasikannya, mengetahui bagaimana nuzil-nya dan menyelaraskan

dengan sebab nuzilnya dan mencicipinya keladhatan ma’nanya, dan merasakan

% Lihat Nizar Abazah, Muhammad Riyad Malih, dan Khayr al-Din Zirikli, Itmam al-A4 ‘lam : dhayl
li-kitab al-4 ‘lam li-Khayr al-Din al-Ziriklz (Beirut: Dar Sadir, 1999), 163.



pendeknya bangunannya dengan cara yang mudah dan dapat diakses, bebas dari
penolakan dan penggantian, aman dari fa’n dan ‘ilal, terlindung dari kesalahan, Jadi

saya bisa melakukannya.”®

Tafsir Bayan al-Ma’ant dimulai dari surah al-°Alag, kemudian al-Qalam,
dan seterusnya. Huwaish membuka setiap surah dengan menyebutkan namanya,
kemudian urutan turunnya dan urutannya dalam mushaf, menelusuri namanya jika
ada, kemudian menyajikan rincian wahyu itu jika berbintang, kemudian dia mulai
menjelaskannya dengan bantuan berbagai narasi dalam tafsir hadis dengan
penjelasan termasuk berbagai manfaat terkait.

2. Tafsir al-Qur’ant al-Murattab: Manhaj li al-Yusr al-Tarbawt

Kitab tersebut ditulis oleh As’ad Ahmad Ali yang lahir pada tahun 1937 di
kota Lattakia, Suriah. la mengenyam pendidikannya di Jabla dan Hama dan lulus
dari Fakultas Hukum di Universitas Damaskus, menerima gelar doktor dalam
bidang sastra dan doktor dalam filsafat ketuhanan dari Universitas Jesuit, gelar
doktor dalam seni dan budaya dari Universitas Teheran, mursyid Persatuan Penulis
Internasional dalam Bahasa Arab di luar dunia Arab, dan kepala Kompleks Retorika
Internasional. Dia bekerja sebagai profesor dalam metodologi, retorika dan kritik di
Fakultas Seni dan Humaniora di Universitas Damaskus, sebelumnya bekerja
sebagai guru di Lebanon. Karya-karyanya antara lain: Fann al-Muntajeb al- ‘Ani wa

al-‘Urfanih, Tahdhib al-Muqaddimah li al-‘Alayilt al-Islam kama Bada, Tafsir

® Lihat, Abd al-Qadir bin Muhammad Mulla Huwaish al-Ghazi ’Ani (al), Bayan al-Ma’ani
(Damaskus: Matba’ah al-Turqi, 1965), 4.



Hadith Nabawr fi Duras al- ‘Asriyah, Tafsir al-Qur'an al-Murattab: Manhaj li al-
Yusr al-Tarbawrt, dan fi Adwa’i al-Qur'an.®

As’ad menjadikan kitab tafsir tersebut dalam enam tingkat, setiap tingkat
memuat penafsiran sembilan belas surah, diikuti rincian sirah nabawi, diselingi
turunnya ayat-ayat al-Qur’an kepada kepada Nabi, dimulai dengan ayat-ayat

pertama surah al-‘Alaq dan diakhiri dengan surah al-Nasr, dan di antara keduanya
adalah surah-surah menurut tartib nuzil-nya.®?

Adapun alasan As’ad memilih metode nuzuli dalam penafsirannya,
sebagaimana dinyataknnya: “Apa yang disimpan dalam surah-surah ini tentang
metodologi pendidikan yang mudah tetap berlaku untuk jiwa manusia, di mana ia
ditemukan ... dan wajah ajaib yang lebih dalam dari pengetahuan tentang nafs dan

apa yang ada di atasnya. Oleh karena itu saya masuk dalam penafsiran ini sesuai
dengan urutan sejarah pewahyuannya.®?

3. Ma’arij al-Tafakkur wa Daqa’iq al-Tadabbur
Kitab tersebut ditulis oleh Sheikh Abd al-Rahman Hasan Habannaka al-
Midani, lahir di Damaskus, wilayah al-Midan pada tahun 1345 H / 1927 M. Dia
adalah keturunan dari salah satu keluarga kuno Damaskus yang dikenal karena ilmu
dan dakwah. Sheikh Abdul Rahman belajar di "Ma’had al-Taujih al-Islami" yang

didirikan oleh ayahnya. Kemudian belajar di al-Azhar al-Sharif, dan setelah lulus

B Y aaeimy s - U aad,” diakses Agustus 17, 2020, https://ar.wikipedia.org/wiki/ e s,

52 As‘ad Ahmad ‘Al1, Tafsir al-Qur’an al-Murattab: manhaj lil-yusr al-tarbawi (Damaskus: Dar al-
Su’al li al-Taba’ah wa al-Nashr, 1979), 10.

% |bid., 11.



dia bekerja di Direktorat Pendidikan Hukum Kementerian Wakaf Suriah, kemudian
menjadi anggota Otoritas Riset Kementerian Pendidikan Al-Alim yang
berkedudukan di Suriah. Setelah tahun 1967, dia dipindahkan ke Arab Saudi untuk
bekerja sebagai profesor di Universitas Imam Muhammad bin Sa’ad di Riyadh,
kemudian menjadi profesor di Universitas Umm al-Qura di Makkah selama hampir
tiga puluh tahun. Dia meninggal di Damaskus pada 1425 H. Karya-karyanya antara
lain: al- ‘Agidah al-Islamiyyah wa Ususuha, al-Akhlag al-Islamiyah wa Ususuha,
al-Hadarah al-Islamiyyah wa Ususuhd wa Wasa'iluha, al-Ummah al-Rabbaniyyah
al-Wwahidah, Figh al-Da’wah ila Allah, Figh al-Nash wa al-Irshad, dan Basa'ir li

al-Muslim al-Mu ‘asir, Qawa 'id al-Tadabbur al-Amthal li Kitab Allah ‘Azz wa Jall,
dan Ma arij al-Tafakkur wa Daqa 'iq al-Tadabbur.®?

Dalam pengantar kitabnya, Syekh ‘Abd al-Rahman menjelaskan alasannya
dalam memilih pendekatan penafsirannya dengan mengatakan: ... dan saya pikir
perlu bagi saya untuk menyajikan apa yang dapat saya hadirkan kontemplasi atas
surah-surah al-Qur’an al-‘aziz al-mu’jiz, yang tidak datang kepadanya (al-Qur’an)
kebatilan baik dari depan maupun dari belakangnya, mengharuskan sejauh mana
kemampuan saya dengan kaidah-kaidah yang telah Allah berikan kepada saya,
seraya mengakui bahwa komitmennya terhadap komitmen yang tepat dan
komprehensif sangat sulit, dan bahkan mungkin mustahil bagi seorang
kontemplatif. Dalam kontemplasi lapangan terhadap surah-surah tersebut, saya

telah melihat bahwa apa yang disebutkan oleh para ahli ilmu Al-Qur'an tentang

0 Maaemny - dladl s &)l ae” diakses  Agustus 17, 2020,
https://ar.wikipedia.org/wiki/ 3l i (o )| e,



urutan pewahyuan sebagian besar adalah benar, berdasarkan urutan konstruksi
kognitif integratif dan urutan integrasi pendidikan, dan saya menemukan hal-hal
besar terkait dengan gerakan bangunan pengetahuan dalam masalah agama, dan
gerakan pendidikan ketuhanan komprehensif untuk Rasulullah dan bagi mereka

yang percaya dengannya dan mengikutinya, dan bagi mereka yang tidak
menanggapi panggilan Rasul, atau para pendusta yang kafir.®

Kitab tersebut ditulis dalam lima belas jilid dan diterbitkan dalam lima
volume, masing-masing volume terdiri dari tiga jilid. Tiga jilid pertama (1, 2, dan
3) diterbitkan pada tahun 1420 H., dan membahas 38 surah dari surah-surah
Makiyyah, mulai dari surah al-‘Alaq dan diakhiri dengan surah al-Sad. Tiga jilid
kedua (4, 5, dan 6) diterbitkan pada tahun 1421 H., berisi kontemplasi atas surah
al-A'raf, al-Jinn, Yasin, dan al-Furgan. Tiga jilid ketiga (7, 8, dan 9) diterbitkan
pada tahun 1423 H. dan berisi kontemplasi surah-surah: al-Fatir, Maryam, Taha, al-
Wagqi’ah, al-Shu’ara’, al-Naml, al-Qasas, dan al-Isra.” Tiga jilid berikutnya (10,11
dan 12) diterbutkan pada tahun 1425 H. dan berisi tentang surah Yanus, Hud,
Yasuf, al-Hijr, al-An'am, al-Saffat, Lugman, Saba’, al-Zumar, Ghafir, Fussilat, al-
Shiira, al-Zukhraf. sementara tiga jilid terakhir (13,14 dan 15) diterbitkan pada

1427 H. dan memuat tadabbur sisa surah-surah Makiyyah, dimulai dengan al-

Dukhan dan diakhiri dengan al-Mutaffifin.®®

% ¢ Abd al-Rahman Hasan Habannakah Maydani (al), Ma ‘arij al-Tafakkur wa-Daqa 'ig al-Tadabbur:
tafsir tadabburi lil-Qur’an al-karim bi-hasab tartib al-nuzil (Damaskus: A.H. al-Maydani, 2000),
1/5-6.

% Ibid.



Sayangnya, kematian telah mendahuluinya sebelum menyelesaikan seluruh
surah al-Qur'an, sebagaimana diisyaratkannya: “Dan jika kemampuan tidak
tertolong, atau nyawa tidak tertolong dalam menyelesaikan tadabbur ini untuk
seluruh al-Qur'an yang mulia, maka sangat berguna untuk menyajikan apa yang
(Allah) al-Wahhab buka untuk saya, sehingga pekerjaan itu dapat dilakukan oleh

kontemplator berikutnya...”®

Adapun pendekatan umum yang diikuti Syekh dalam penafsirannya
terhadap setiap Surah, dapat diringkas sebagai berikut:

a. Nama surah atau namanya (jika ada), susunannya dalam al-Qur'an dan
urutannya dalam pewahyuannya, Makkiyah-Madaniyah (jika ada), dan
terkadang alasan penamaannya.

b. Teks lengkap dari surah dan aspek qira’ah yang ada di dalamnya.

c. Menyebutkan apa yang disebutkan dalam sunnah tentang surah dan alasan
turunnya wahyu, jika ada.

d. Menyebutkan subjek surah atau topiknya.

e. Membagi surah menjadi beberapa pelajaran menurut panjang atau
pendeknya.

f. Perenungan analitik setiap pelajaran surah, di mana ia mendaftar ayat-
ayatnya dan kemudian membahasnya masing-masing pelajaran secara
terpisah, kemudian menyebutkan aspek bacaan, menganalisis kosa Kata,

kemudian memberikan penjelasan umum, kemudian menyebutkan

¢ Ibid., 1/6.



pelajaran yang termasuk di bawahnya, dan menyajikan beberapa ucapan
para penafsir menggunakan narasi dari sunnah dan dampaknya, kemudian
sampai pada kesimpulan dari interpretasi surah - dalam banyak kasus -

dengan lampiran tentang retorika surah dan berbagai topik.

4. al-Tafstr al-Bayant li al-Qur’an al-Karim

Dalam kitab tersebut, Bintu Syati memilih 14 surah pendek sebagai lahan
garapan yang dibagi dalam dua jilid. 7 surah kategori makki (al-Duha, al-Inshirah,
al-Zalzalah, al-Nazi’at, al-‘Adiyat, al-Balad, al-Takathur) ditulis dalam jilid
pertama, dipublikasikan tahun pada tahun 1962. Jilid satu ini berisi kajian teologis
atau akidah dan moral dengan kesatuan tema yang utuh tentang keberagaman yang
bermuara pada huru-hara kiamat, nuansa hari akhir, moraliras dan kepedulian pada
sesama serta deskripsi mengenai misi Rasul. Kemudian 7 surah berikutnya (al-

‘Alag, al-Qalam, al-“Asr, al-Layl, al-Fajr, al-Humazah, al-Ma’tn), ditulis pada jilid
kedua dan terbit pada tahun 1969.%

Menurut Bintu Shati ada empat hal yang menjadi prinsip dalam metode
tafsir yang ditawarkan al-Khiili, yakni: pertama, basis metodenya yang bermuara
pada tematik yang terbingkai dalam satu surah dengan menjelaskan berbagai
korelasi yang dikandungnya sehingga surah itu terlihat utuh dan cermat, juga tafsir
tematis lintas surah yang disusun sedemikian rupa kemudian diletakkan dalam satu

bahasan tema yang sama. Kedua, ayat harus disusun berdasarkan kronologi

% Fuad Thohari, “Tafsir Berbasis Linguistik: al-Tafsir al-Bayanti li al-Qur’an al-Karim Karya Aisyah
Abdurrahman Bintu Syati’,” Jurnal Adabiyat 8, no. 2 (2009): 239.



pewahyuannya, asbab al-nuzil diperlukan bukan sebagai tujuan, melainkan sebagai
sebab mengapa pewahyuan terjadi sesuai yang terangkum dalam kaidah al- ‘ibrah
bi ‘umami al-lafzi la bi khusus sabab (ungkapan itu dengan lafal yang umum, bukan
dengan sebab yang khusus). Ketiga, melacak arti linguistik asli dalam berbagai
bentuk penggunaan sehingga konteks spesifik dan konteks umumnya dapat
diketahui. Keempat, memahami rangkaian ungkapan, baik berpegang pada makna

maupun ucapannya yang kemudian dikonfirmasi dengan pendapat mufassir dan
dikonstruksi sesuai nash ayat.®®

5. Tafsir al-Qur’an al-Karim: Tafsir atas Surah-surah Pendek Berdasarkan
Urutan Turunnya Wahyu

Tafsir ini ditulis oleh M. Quraish Shihab dengan metode nuzuli.

Sebagaimana judulnya, karya tafsir ini hanya memuat sebagian dari surah-surah al-

Qur’an, yakni surah-surah pendek yang notabene masuk pada kategori makiyyah.

Dalam keyakinannya, penafsiran berdasarkan kronologis turunnya wahyu

merupakan sebuah upaya penafsiran al-Qur’an yang mana darinya para pembaca

dapat melihat proses turunnya ayat-ayat al-Qur’an sebagai sebuah petunjuk kepada

Nabi Saw.” Dalam hal ini tentu akan memperlihatkan proses turunnya ayat-ayat al-

Qur’an yang berdialog bersamaan dengan spirit dakwah Nabi Muhammad Saw.”"

% Thohari, “Tafsir Berbasis Linguistik: al-Tafsir al-Bayani li al-Qur’an al-Karim Karya Aisyah
Abdurrahman Bintu Syati’.”

© M Quraish. Shihab, Tafsir Al-Qur’an Al-Karim : tafsir atas surah-surah pendek berdasarkan
urutan turunnya wahyu (Bandung: Pustaka Hidayah, 1997), vii.

"Wijaya, Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat Darwazah, 44.



Terdapat 24 surah yang menjadi pilihan dalam tafsir al-Qur’an al-Karim
ini. Ada beberapa alasan Quraish Shihab dalam memilih 24 surah tersebut;
pertamatartib mushafi dalam penafsiran mengakibatkan terjadinya pengulangan
apabila kosakata atau kandungan ayat dan surahnya sama dengan yang telah
diuraikan dan ditafsirkan; kedua, terdapat banyak kaidah tafsir yang dapat diambil
dari al-Qur’an dan ilmu al-Qur’an; ketiga, penentuan surah-surahnya pun

mempertimbangkan dan melihat pada kehidupan beragama, masyarakat dan

berbangsa.”?

Adapun surah-surah pendek yang menjadi objek kajian Quraish Shihab
adalah: 1) surah al-Fatihah, 2) al-‘Alaq, 3) al-Muzammil, 4) al-Muddaththir, 5) al-
Lahab, 6) al-Takwr, 7) al-A’l3, 8) al-Sharh, 9) al-‘Asr, 10) al-Duha, 11) al- Adiyat,
12) al-Kauthar, 13) al-Takathur, 14) al-Ma’an, 15) al-Kafiran, 16) al-Fil, 17) al-
Ikhlas, 18) al-Falag, 19) al-Nas, 20) al-Qadr, 21) al-Tin, 22) al-Humazah, 23) al-

Balad, 24) al-Tarig.

D. Asumsi Paradigma Tafsir Tartib Nuzalr
1. Al-Qur’an Salik li Kulli Zaman wa Makan
Sebagaimana asumsi paradigmatik tafsir kontemporer yang ditawarkan
Abdul Mustagim, bahwa paradigma pertama adalah al-Qar’an saliz li kull zaman
wa makan, demikian pula berlaku untuk tafsir tartib nuzalz. Asumsi ini membawa

implikasi bahwa problem-problem social keagamaan di era kontemporer tetap akan

72 Shihab, Tafsir Al-Qur’an Al-Karim : tafsir atas surah-surah pendek berdasarkan urutan turunnya
wahyu, vii.



dapat dijawab oleh al-Qur’an dengan cara melakukan kontekstualisasi penafsiran
secara terus-menerus, seiring dengan semangat dan tuntutan problem
kontemporer.” Dengan demikian, paradigma tersebut meniscayakan hadirnya tafsir
yang kontekstual, dan kehadiran tafsir tartib nuzalz selangkah lebih maju untuk
memberikan stressing dalam konteks pewahyuan untuk kemudian dilakukan
kontekstualisasi atasnya, atau yang dalam Bahasa al-JabirT disebut sebagai ja’l al-
Qur’an muasiran li nafsihi wa mu’asiran lana.

Asumsi bahwa al-Qur’an saliZz li kulli zaman wa makan sejatinya juga
diakui oleh tradisi penafsiran klasik, asumsi tersebut dipahami dengan cara
“memaksakan” konteks apapun ke dalam teks al-Qur’an. Akibatnya, pemahaman
yang muncul cenderung tekstualis dan literalis.”* Hal ini berkebalikan dengan
semangat para mufassir nuzuli yang justeru ingin mengembalikan al-Qur’an ke
dalam konteks pewahyuannya untuk menghadiskan asalah al-nas, baru kemudian
membawanya untuk membacanya dalam konteks kekinian.

2. Al-Qur’an sebagai kitab dakwah

Sejak awal pewahyuannya, al-Qur’an diturunkan sebagai kitab dakwabh,
yakni kitab yang memuat ajakan untuk menuju kepada Allah dan mengikuti jejak
Rasul-Nya. Karena al-Qur’an berada dalam atmosfir dan realitas dakwah, maka ia
mendorong terlaksananya dakwah. Selain itu, al-Qur’an juga menawarkan metode
dan teknik pelaksanaannya, demikian pula menegaskan tujuan yang hendak

dicapai.” Dengan demikian, al-Qur’an sebagai kitab dakwah menemukan porsinya

® Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 54.
7 1bid., 54-55.
* Muhammad Husayn Fadlillah, Uslib al-Da‘wah fi al-Qur’an (Dar al-Zahra’, n.d.), 11.



kembali ketika al-Qur’an ditafsirkan secara krnologis mengikuti step-step
pewahyuannya. Dalam hal ini tentu akan memperlihatkan proses turunnya ayat-ayat
al-Qur’an yang berdialog bersamaan dengan spirit dakwah Nabi Muhammad Saw."®

Sebenarnya, al-Qur’an sebagai kitab dakwah bukanlah paradigma yang
hanya hadir menyertai tafsir tartib nuzazlz. Namun, kehadiran tafsir tartib nuzil?
yang berusaha mengungkap hubungan logis antara al-qur’an dan sirah Nabi,
berimplikasi pada pengukuhan kembali keberadaan al-Qur’an sebagai kitab
dakwah. Paradigma ini dapat disimpulkan dari pernyataan beberapa mufasir nuza!r;
al-JabirT misalnya, menurutnya ketika para mufassir menafsirkan al-Qur’an sesuai
urutan surah dalam mushaf, dimulai dari al-Bagarah (setelah al-Fatihah) dan
seterusnya, hal itu dapat ditolelir. Karena sejatinya negara pada saat itu lebih
membutuhkan al-Qur 'an al-tashri’ daripada al-Qur ‘an al-da’'wah (al-Qur’an yang
turun secara kronologis-gradual seiring dakwah Muhammadiyyah). Namun
sekarang, al-Qur’an telah melewati beberapa abad dan kita butuh memahaminya
sesuai dengan urutan kronologisnya.”” Dengan demikian, penafsiran al-Qur’an
dengan mengikuti tartib nuzal akan menghadirkan al-Quran al-da'wah, di mana
dalam hal ini akan memperlihatkan proses turunnya ayat-ayat al-Qur’an yang

berdialog bersamaan dengan spirit dakwah Nabi Muhammad Saw.”®

® Wijaya, Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat Darwazah, 44.
77 Jabird (al), “"ol,a) 4| Jsas" Jso Lls.”
® Wijaya, Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat Darwazah, 44.



E. Epistemologi Tafsir Tartib Nuzalr
1. Sumber Penafsiran

Sumber penafsiran menjadi hal yang lebih instrumental, erat kaitannya
dengan posisi al-Qur’an sebagai landasan teologis, sehingga pendekatan untuk
memahami atau menggali makna yang terkandung dalam teks suci al-Qur’an,
niscaya memerlkukan penjelasan al-Qur’an itu sendiri dan rasul sebagai
penyampainya atau disebut dengan sumber manqzl dari nash al-Qur’an maupun
hadist.

Sebagai karya tafsir yang disusun berdasarkan urutan pewahyuan al-Qur’an,
tentu yang dijadikan acuan penafsiran adalah al-Qur’an yang disusun berdasarkan
tartzb nuzil. Namun, tidak adanya al-Qur’an resmi yang disusun berdasarkan
tartib nuzzl, mengharuskan para mufassir yang menggunakan tartib ini
membangun perspektifnya masing-masing dalam melakukan aransemen
tartib nuzil. kemudian, pedoman dan dasar yang digunakan mufassir dalam
mengurutkan al-Qur’an nuzalr tentu berbeda-beda. Di antranya adalah riwayat-
riwayat dari para sahabat atau ulama terdahulu, sejarah kehidupan Nabi saw. dan
pemikiran atau ra’y mereka dalam menetukan keriteria-kriteria urutannya. Di sisi
lain, penggunaan sumber-sumber tersebut bukanlah terbatas pada tahap
penyusunan al-Qur’an berdasarkan kronologis pewahyuannya, melainkan juga

dalam tahap mengungkap makna ataupun konteks pewahyuan ayat atau surat.



Dengan demikian penafsiran dengan menggunakan tartib nuzali ini
meniscayakan penggunaan sumber ma 'thiar dan ra’y secara berkesinambungan,
atau dalam bahasa metodologinya disebut sebagai bi al-igtirani.

2. Metode Penafsiran

Tafsir sebagai bagian dari ilmu pengetahuan, membatasi ruang lingkup
pembahasan yang hanya berkenaan tentang metode untuk memahami dan
mejelaskan makna al-Qur’an.”” Namun dalam konteks keilmiahan, perangkat
penafsiran al-Qur’an tidak lagi berkutat pada kaidah linguistic tekstualitas
normative, namun juga melalui pendekatan social kontekstualitas historis, yakni
dengan memahami dan membaca kondisi sosial sebagai bagian dari pendeketan
interdisipliner ilmu pengetahuan untuk menafsirkan al-Qur’an.

Terkait dengan metode penafsiran dengan menggunakan tartzb nuzilz dalam
hal sistematika penafsiran, akan menghadirkan dua bentuk penafsiran jika
dipandang dari sisi keluasan penjelasan atau penafsirannya, yakni ijmali dan itnabi.
Sementara itu, penggunaan pendekatan sosio-historis merupakan keniscayaan
dalam penafsiran berdasarkan tartib nuzalz ini, selain pendekatan-pendekatan

lainnya yang dapat dipadukan berdasar tujuan dan kecenderungan mufassir.

3. Validitas
Tafsir sebagai bagian dari suatu disiplin keilmuan tentu menjadi obyek
penelitian. Produk penafsiran dapat ditelaah atau diverikfikasi kebenarannya,

sejauh ia menghadirkan sebuah penafsiran dalam bahasan akademik.

79 Dhahabi (al), Al-Tafsir Wa Al-Mufassiriin, 42.



Meskipun hukum yang berlaku menyatakan bahwa setiap produk tafsir bukan
merupakan kebenaran mutlak, akan tetapi kajian terhadap proses penafsiran
melalui kacamata metodologi perlu dilakukan sebagai bahan acuan kebenaran
secara epistemologis. Terdapat teori yang biasa digunakan untuk mengukur
kebenara produk pengetahuan, diantaranya koherensi, korespondensi dan
pragmatisme.

Teori-teori kebenaran memiliki tolok ukur yang berbeda, sesuai
dengan domainnya masing-masing. Teori koherensi menyatakan bahwa
kebenaran dapat diukur melalui konsistensi proposisi penafsiran yang
disampaikan secara sitematis, baik dalam aspek sumber, metode maupun
pendekatan.® Teori ini tidak menelaah terhadap kebenaran isi tafsir, tapi labih
terhadap sistematika dan logika penafsiran yang harus disampaikan secara
konsisten.

Kajian terhadap pola hubungan antara proposisi dan fakta realnya menjadi
domain teori koresnpondensi. Kebenaran penafsiran jika ditinjau melalui teori ini,
dapat dikategorikan benar sejauh produk penafsiran sesuai dengan kenyataan.
Kebanyakan penganut teori korespondensi adalah faham realisme ariestoteles.®!
Sebagaiman logika formal dan material, kebenaran korespondensi tidak
hanyaberbicara tentang sistematik berfikir melain juga kesesuaian antara peremis

dengan fakta yang ada.

80 Kattsoff, Pengantar filsafat, 176.
8 [bid., 178.



Teori kebenaran yang terakhir adalah pragmatisme, kebenaran diukur
melalui kacamata fungsi dan kegunaan.®? Pada awalnya teori ini merupakan aliran
yang menekankan terhadap konsekuensi yang akan didapat dari sautu tindakan.
Pragmatisme penafsiran dapat diukur dari aspek kegunaan produk penafsiran
sebagai solusi dari persoalan-persolan yang dihadapai umat Islam, sesuai dengan

fungsi al-Qur’an petunjuk bagi manusia.

8 [bid., 182.



BAB Il
BIOGRAFI MUHAMMAD ‘1ZZAH DARWAZAH

DAN MUHAMMAD °ABID AL-JABIRI

A. Biografi Muhammad ‘lzzah Darwazah
1. Setting Sosio Historis dan Karir Intelektual

Nama lengkapnya adalah Muhammad Izzah bin ‘Abd al-Hadi Darwazah,
dan lebih terkenal dengan sebutan Muhammad Darwazah. Darwazah dilahirkan di
Nablus, Palestina pada tahun 1305 H/1887 M." Ayahnya bernama ‘Abd al-Had1 bin
Darwisy ibn Ibrahim ibn Hasan Darwazah?, seorang pedagang kain di Nablus.
Darwazah termasuk dari keluarga menengah bermarga Farihat (al-farihat) yang
mendiami desa Kafranjah kabupaten Ajlun bagian Timur Yordania (syarq al-
ardana), kemudian pada awal abad ke-10 H sebagian besar dari keluarganya
melakukan hijrah ke beberapa daerah termasuk ke Nablus. Kemudian keluarganya
menetap di daerah tersebut (Nablus).?

Darwazah memulai pendidikan non-formalnya yakni belajar gira‘ah,
menulis dan tajwid al-Qur’an dalam usia yang masih tergolong dini tatkala ia

berumur lima tahun kepada seorang penulis di kota Nablus. Tiga tahun kemudian,

" Mijaz Tarjamah Hayat al-Mu’allif al-Ustadh Muhammad ‘Darwazah wa Atharuhu al-‘limiyah,

dalam Muhammad ’lzzah Darwazah, Sirah al-Rasil Shuwar Mugtabasah min al-Qur’an al-Karim
(Bairut: Mansyurat al-Maktabah al-Asriyah, 1367), i.

? Istilah atau nama “Darwazah” merupan penisbatan kepada julukan yang diberikan kepada
keluarganya yang berarti penjahit. Julukan ini diidentakkan kepada keluarga Darwazah, karena

sebagian dari kakeknya berprofesi sebagai penajhit. Lihat Tarjamah al-Mu ‘allif dalam Darwazah,
al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, X/23.

¥ Husain Hammadah, Muhammad Darwazah; Shafahat min Hayatih wa Jihadih wa Mu “allafatih
(Damaskus: Dar al-Basha’ir, 1982), 9.
89



90

Darwazah menempuh pendidikan formalnya pada salah satu sekolah dasar Negeri,
kemudian ia melanjutkan pada Madrasah al-Rashdiyah di Nablus hingga tingkat
menengah dan tamat tahun 1906 M. Karena kondisi keluarganya yang kurang
mampu untuk menanggung biaya pandidikannya ke jenjang yang lebih tinggi,
Darwazah tidak dapat melanjutkan studinya ke perguruan tinggi. Namun, keadaan
keluarganya ini tidak menyurutkan semangat belajarnya, Darwazah pun
membangun wawasannya secara otodidak dan berkesinambungan dengan
menelaah berbagai macam buku-buku yang ditemuainya, seperti kitab-kitab yang
berkaitan dengan bahasa, adab, syair-syair, sejarah, sosial, filsafat, tafsir, hadits,
figih, dan kalam. Kondisi ini menunjukkan bahwa Darwazah merupakan tipe
seorang yang memang haus akan ilmu pengetahuan.* Selain membaca kitab-kitab
yang berbahasa Arab, Darwazah juga membaca dan mempelajari buku-buku yang
berbahasa Turki dan buku-buku yang berbahasa Asing dalam berbagai tema
bahasannya.®

Ketika berusia 16 tahun, Darwazah mulai mengabdikan diri pada negara,
dia bekerja sebagai pegawai kantor pos Uthmani. Pada tahap selanjutnya, karirnya
cukup gemilang dalam bidang tersebut sehingga ia menjabat sebagai kepala kantor
pos Beirut, juga pernah ditugaskan sebagai pengawas kantor pos pusat di Sina.
Kemudian dalam bidang pemerintahan lainnya, Darwazah juga menempati

kedudukan yang strategis; antara lain ia menjabat sebagai Kepala Madrasah al-

* Sayyid Muhammad ’Ali lyazi, Al-Mufassirin: Hayatuhum wa Manhgjuhum (Teheran: Wuzarah
al-Thagafah wa al-Irshad al-Islami, 1373), 452.
® Tarjamah al-Mu 'allif dalam Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, X/26.
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Najah al-Waganiyah, dan Kepala Badan Wakaf Palestina. Akan tetapi setelah
Majlis Tinggi Islam dibubarkan oleh Inggris karena dituduh sebagai aktor
pemberontakan rakyat Palestina tahun 1937, Darwazah tidak lagi menjabat sebagai
aparat pemerintah.®

Pasca dibubarkannya Majlis Tinggi Islam, Darwazah memulai karirnya di
bidang politik dan pergerakan, ia bergabung dalam berbagai partai pergerakan dan
sekaligus sebagai pejuang dalam membebaskan Palestina dari penjajahan Inggris,
dengan tujuan mewujudkan konsep kesatuan negara Arab-Syria Raya. Konsep
tersebut muncul, karena adanya keinginan untuk mencari identitas nasional dan
perjuangan politik Arab yang berada di bawah panji Arabisme dan ketika ideologi
nasionalisme mulai mencari bentuk dan jati diri. Bergabungnya Darwazah dalam
organisasi tersebut didasari atas pandangannya, bahwa Nasionalisme Arab tidaklah
bertentangan dengan Islam, bahkan antara keduanya saling berhubungan dan
komplementer. Dengan demikian Nasionalisme ini diharapkan dapat menyatukan
Arab yang memberikan identitas dan budaya nasional dihadapan penjajah yang
tamak, dan membebaskan mereka dari penindasan pendatang asing, sehingga dapat
hidup bebas dan bermartabat, dan itulah tujuan akhir Islam.’

Tidak jauh berbeda dengan ketika ia sebagai pegawai pemerintahan, dalam
bidang politik dan pergerakan ini pun Darwazah menduduki posisi dan peran

penting, ia menjabat sebagai sekretaris cabang di Hezb al-7 tilaf Nablus (1909),

¢ Tarjamah al-Mu allif dalam Ibid., X/23-24.

7 Ismail K. Poonawala, “Muhammad Darwazah’s Principles of Modern Exegesis: A Contribution

toward Quranic Hermeneutics,” in Approaches to the Quran, ed. G R Hawting dan Abdul-Kader A
Shareef (London; New York: Routledge, 1993), 237-238.
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sekretaris al-Jami’iyyah al-‘llmiyah al-‘Arabiyah (1911), anggota Jam’iyah al-
fatat al-Shuriyah (1916), anggota sekaligus sekretaris Hai’ah al-Markaziyah di
Damaskus (1919-1920), anggota sekaligus sekretaris al-Jam iyah al-Wataniyah
Nablis (1919), kemudian dari tahun 1921-1932, dan dalam beberapa muktamar
yang diselenggarakan, Darwazah menjadi anggota maupun sekretaris seperti dalam
muktamar Arab Palestina di Qudsi tahun 1919 dan dari tahun 1921-1928,
Muktamar umum Suriya tahun 1919-1920, dan dalam berbagai kepanitiaan partai
maupun pergerakan lainnya. Pada tahun 1936 pasukan kolonial Inggris dapat
menumpas perjuangan Palestina dan sekaligus mematahkan aktivitas dan karir
politik Darwazah.

Pada akhirnya, Darwazah difonis hukuman penjara selama lima tahun yaitu
sejak tahun 1936 sampai tahun 1940 oleh pemerintahan Prancis dalam persidangan
Mahkamah Militer di Damaskus, disebabkan aktivitasnya dalam mendukung dan
menggerakkan perlawanan rakyat Palestina terhdap penguasa Inggris.®

Dimasukkannya Darwazah kedalam penjara memberikan pengaruh dan
pengalaman luar biasa dalam kehidupan dan pemikirannya. Selama penahanannya
tersebut, Darwazah justru merasakan nikmat dan memiliki kesempatan yang luang
untuk berinteraksi secara intensif dengan al-Qur’an dan berbagai disiplin ilmu al-
Qur’an dan tafsir. Dalam penahanannya di Damaskus ini, Darwazah menyelesaikan
tiga seri bukunya yang berkaitan dengan al-Qur’an. Setelah masa penahannya di

damaskus, Darwazah tidak bisa kembali ke Nablus, karena penguasa Inggris

¢ Tarjamah al-Mu 'allif dalam Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, X/25.
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menahannya (1941-1945). Darwazah diberangkatkan ke Turki hingga tahun 1945.
Pada masa penahanannya di Turki inilah ia merealisasikan angan-angannya untuk
menulis tafsir modern dengan kekayaan literatur yang ditemuinya.®

Pasca penahanannya, Darwazah masih sempat beraktivitas di beberapa
organisasi yakni menjadi anggota al-Hai ‘ah al- ‘Arabiyah al- ‘Ulya, serta Lajnah al-
Siyasiyah wa al-‘Askariyah. Dan pada tahun 1960 Darwazah menjadi anggota
konsultan Majma’ al-Lughah al-‘4Arabiyah di Kairo dan al-Majlis al-4’la Li
Ri’ayah al-Funiin al-Adab wa al- ‘Uliam al-Ijtima 'iyah di Syria.® Menjelang akhir
masa hidupnya, aktifitas Darwazah difokuskan pada berbagai kegiatan di bidang
ilmiah dan sosial. la aktif menulis dan menjadi nara sumber dalam berbagai seminar
dan perkuliahan, serta menulis artikel di berbagai koran dan majalah yang terbit di
Arab, seperti Palestina, Syria, Libanon, Damaskus dan Mekkah." Pada tanggal 26
Juni 1984, Darwazah meninggal dunia dalam usia 96 tahun di Damaskus."

2. Evolusi Pemikiran ‘Izzah Darwazah

Darwazah merupakan salah seorang sosok yang aktif dalam berbagai
pergerakan dan politik. Hal ini dibuktikan dengan keikut sertaannya dalam berbagai
pergerakan dan menduduki posisi penting dalam pergerakan tersebut. Seluruh

aktivitasnya ini diarahkan untuk membangun pergerakan Islam baik melalui lisan

® Lihat Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslizbuh wa Atharuh, 6.

© Clifford Edmund. Bosworth dan Union academique Internationale., The Encyclopaedia of Islam,
v.7, MIF-NAZ (Leiden: E.J. Brill, 1993), 442.
" Darwazah meninggalkan dunia politik sejak tahun 1948, dikarenakan kondisi fisiknya tidak

memungkinkan lagi untuk beraktifitas di dunia tersebut, di karenakan sakit berat yang dideritanya.
Lihat Tarjamah al-Mu allif dalam Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzal,
X/25.

2lyazi, Al-Mufassiran: Hayatuhum wa Manhgjuhum, 453.
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maupun tulisannya. Salah satu bidang yang ditekuninya dalam membangun
pergerakannya tersebut adalah melalui kajian al-Qur’an dan tafsirnya.”™

Kecenderungan Darwazah dalam kajian al-Qur’an dan tafsir, sebagaimana
pengakuannya sendiri sudah terpendam sejak kecil, iapun berusaha mendalami pola
kalimatnya yang indah (al-ra i) dan mulia dalam berbagai topik atau tema, seruan,
arahan, dan ketetapannya. Selain itu ia juga menelaah sejumlah kitab-kitab tafsir
dan kitab lainnya baik yang klasik maupun yang modern, yang berhubungan dengan
tema, prinsip dasar dan tujuan al-Qur’an. Akan tetapi obsesi Darwazah ini
terabaikan karena aktifitasnya di dunia politik, dan baru menemukan momentum
terbaik untuk menyusun sebuah tafsir utuh ketika ia dipenjara oleh pemerintah
Inggris (1939-1941)."

Kehidupan Darwazah lebih banyak didekasikan dalam berinteraksi dengan
al-Qur’an dan persoalan sosial, khususnya semenjak dia dijebloskan kedalam
penjara. Darwazah meyakini bahwa mengkaji al-Qur’an dan menafsirkannya
merupakan dasar dalam melakukan pembaharuan dan pengembangan Islam, sosial,
dan pemikiran politik, serta meyakini pula bahwa al-Qur’an merupakan satu-
satunya sumber bagi reinterpretasi pemikiran Islam.”

3. Karya-karya Ilmiah ‘Izzah Darwazah
Totalitas dan kecenderungan Darwazah dalam kajian al-Qur’an dan tafsir

dibuktikan dengan hadirnya beberapa karya fonumentalnya yang dikenal dengan

 Darwazah, Sirah al-Ras#l Shuwar Mugtabasah min al-Qur’an al-Karim, i/s.
“ Darwazah, al-Qur an al-Majid Tanziluh wa Uslizbuh wa Atharuh, 141.

% Poonawala, “Muhammad Darwazah’s Principles of Modern Exegesis: A Contribution toward

Quranic Hermeneutics,” 239.
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istilah silsilah al-Qur’aniyah yang disajikan dalam volume yang terbilang cukup
panjang. Serial ini mencakup ‘Asr al-Nabi wa Bi’atuh Qabl al-Bi 'thah: Suwar al-
Mugtabasah Min al-Qur ’an al-Karim wa Dirdasat wa Tahlilat Qur aniyah, Sirah
al-Rasul Sallallahu ‘Alaihi Wasallam; Suwar al-Mugtabasah Min al-Qur’an al-
Karim dan al-Dustar al-Qur aniyah wa al-Sunnah al-Nabawiyah fi Shu’un al-
Hayat."® Setelah penulisan ketiga bukunya tersebut, ia menulis sebuah tafsir utuh
30 juz yang dikenal denga al-Tafsir al-Hadith, yang prinsip umum penafsirannya
dilandaskan pada ketiga karya sebelumnya.”
Adapun karya Darwazah lainnya yang berhubungan dengan kajian al-

Qur’an dan hadis adalah:

a. al-Qur’an al-Majid

b. Tarikh Banit Isra ‘il min al-Qur’an

c. al-Qur’an wa al-Mar’ah

d. al-Qur’an wa al-Insan al-Ijtima’t

e. al-Qur’an wa al-Daman al-Ijtima’t

f. al-Qur’an wa al-Mulhidin

9. Tarikh al-dins al- ‘Arabi fi al-Islam tahta Rayah al-Nabt Saw.

h. al-Tafsir al-Hadith

i. al-Qur’an wa al-Yahud

J. al-Qur’an wa al-Mubashshirin

s Ketiga bukun tersebut ditulis semasa dia dipenjara pada tahun 1939, lebih lanjut lihat Hasan ‘Abd
al-Rahman Salwadi, Min A’lami al-Fikr f7 Falistin (al-Quds: Dar al-Qudsi, 1991), 37-61.
7 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 1/5.
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k. al-Jihad fi Sabil Allah fi al-Hadith wa al-Sunnah™
Sementara di luar kajian al-Qur’an dan tafsir, Darwazah juga memberikan
perhatian besar terhadap kajian sosial kemasyarakatan, politik, pendidikan dan
sejarah. Ini dimaksudkan untuk mengoptimalkan langkah dan perannya dalam
pembangunan gerakan Islam modern. Diantara karya-karyanya tersebut antara lain:
a. Wufizdu al-Nu'man ‘ala Kisra Anit Sharwan
b. Duris fi Fann al-Tarbiyah
C. Bawa ‘ith al-Harb al- ‘Alamiyah al-Ula
d. al-Warkd al- ‘Arabiyah
e. FiSabil Qadiyah Falistin wa al-Wahdah al- ‘Arabiyah
f. al-‘Udwan al-Isra Tt al-Qadim wa al-‘Udwan al-Sahyani al-Hadith wa
Marahil al-Sard’i Baina Ahl al-Bilad wa al-Mu taddin wa Masir Hadza al-
Sara’i
g. Risalah Nagqdiyah li Kitab Anis al-Sa’igi
h. Mudzakarat ‘Unwaniha
I. Tarikh al- ‘Ariabah Tahta Rayah al-‘Abbdsiyyi
). Tarikh al-‘Aribah fi al-Andalus
K. Tarikh al-‘Arabah fi Jazirah al- ‘Arab
I.  Majmi’ah Magalat fi Syu’in Islamiyah Mutanawwi’ah
m. Majmi‘ah Magalat fi Sadadi al-Qadiyah al-Falistinitah

n. Majma’ah Ta’ligat ‘Ala Kutub Qara’aha

® lyazi, Al-Mufassirzn: Hayatuhum wa Manhgjuhum, 453. Lihat juga Darwazah, Sirah al-Rasul

Shuwar Mugtabasah min al-Qur’an al-Karim, I/,-c.
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0. Majmi’ah Muhadarat Akhlagiyah wa Ijtima iyah Algaha fi Madrasah al-
Najjah wa Andiyah Falistin."
4. Al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil
a. Latar Belakang Penulisan
Semenjak Darwazah hidup dalam sebuah penjara perhatiannya terhadap
kitab karya-karya ulama klasik begitu besar. Dari pembacaan kritisnya inilah
kemudian melahirkan karya-karya yang ikut mewarnai kebendaharaan intelektual
Islam. Kecenderungannya untuk menulis tafsir tepatnya ketika ia berada
di Turki sampai akhir 1945 karena tidak diizinkan pulang oleh penguasa Inggris.
Di Damaskus, tepatnya di Muzzah ia telah mulai menulis benih-benih kajian al-
Qur’an sebanyak tiga karya. Barulah di Turki ia kembali mulai fokus menyusun
kitab tafsir, berbekal dengan perpustakaan yang rak-rak bukunya dipenuhi oleh
sejumlah karya-karya ulama klasik yang tak terhitung jumlahnya. Setelah menulis
tiga karya, yakni pertama, ‘Asr al-Nabi wa Bi’atuh Qabl al-Bi'thah: Suwar al-
Mugtabasah Min al-Qur’an al-Karim wa Dirasat wa Tahlilat Qur’aniyah, Sirah
al-Rasul Sallallahu ‘Alaihi Wasallam; Suwar al-Mugtabasah Min al-Qur’an al-
Karim dan al-Dustar al-Qur’aniyah wa al-Sunnah al-Nabawiyah fi Shu’in al-
Hayat, terlintas dalam benak Darwazah untuk menulis karya tafsir secara sempurna
(lengkap). Dengan tujuan mendeskripsikan al-Qur’an secara lengkap setelah
sebelumnya telah menulis dan mendeskripsikan al-Qur’an secara tematik.

Sebagaimana dalam ketiga buku tersebut. Dengan menyusun kitab tafsir lengkap

® Lihat Darwazah, Sirah al-Rasil Shuwar Mugtabasah min al-Qur ’an al-Karim, /.
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Darwazah ingin menyingkap hikmah penurunan al-Qur’an, prinsip-prinsip
Mendasar dan kandungannya secara umum melalui gaya dan susunan yang baru.
Pilihan tafsir dengan model ini diharapkan dijangkau oleh para pemuda yang
mengeluh dengan gaya penafsiran tradisional. Penafsiran tradisional telah membuat
mereka berpaling dari kitab suci agamaya. Keadaan demikianlah yang menurut
Darwazah cukup memprihatikan dan menggelisahkan dunia Islam.?°

Dengan demikan sebenarnya terdapat empat karya inti dari pemikaran
Darwazah terkait disiplin keilmuan al-Qur’an dan tafsir. Karya pertama yang
berhubungan dengan sejarah Nabi sebelum diutus, karya kedua berisi tentang
sejarah kenabian dalam perspektif al-Qur’an, sementara karya ketiga terkait dengan
aturan-aturan (undang-undang) al-Qur’an bagi kehidupan kehidupan manusia.
Ketiga karya itu benar-benar mencerminkan kecenderungan tafsir tematik yang
digunakan oleh Darwazah. Karena ketiga karya itu bersifat parsial, timbulah
keinginan yang kuat untuk menyusun kitab tafsir yang komprehensif dengan tujuan
yang paling inti ialah untuk mengungkapkan sisi al-Qur’an dari hikmah penurunan
dan prinsip-prinsip mendasarnya. Selain itu juga, keinginan yang kuat untuk
menyusun tafsir lengkap disebabkan oleh faktor banyaknya kitab tafsir tradisional
yang terlalu mengulas suatu ayat dengan ulasan yang panjang lebar, bahkan tak
jarang keluar dari kandungan dan konteks ayat. Hal ini yang mengakibatkan para
pemuda Islam merasa jenuh dengan kitab tafsir tradisional, alih-alih memutus
hubungannya dengan kitab sucinya. Sehingga dengan buah karya tafsirnya yang

lengkap dapat memberi solusi atas problem penafsiran yang melanda umat Islam.

20 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 5.
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Proyek dan kerja tafsirnya yang lengap akan sesuai dengan apa yang la harapkan,
jika ditulis dengan berdasarkan kronologis turunnya ayat. Ketika ia telah selesai
menyusun kitab tafsirnya dan hijrahnya kembali ke Turki, Darwazah membuat
pengantar tafsirnya yang berjudul “al-Qur’an al-Majid.” Pengantar tafsirnya ditulis
di kota Bursah. Pengantar yang ia tulis mengandung empat bab; 1) al-Qur’an: gaya,
wahyu dan efeknya, 2) kompilasi al-Qur’an: gira’at dan susunannya, 3) metodologi
memahami al-Qur’an, dan 4) komentar terhadap karya-karya dan metodologi
mufasir. Karyanya ini bisa disebut jembatan yang menghubungkan keempat
karyannya tersebut. Di dalamnya ia memberikan penjelasan tentang metode terbaik
untuk memahami al-Qur’an. Dikatakan jembatan bagi keempat karyanya
dikarenakan keempat karya tersebut adalah rangkaian unit pemikiran Darwazah.
Sebagai rangkaian utuh pembahasan yang terdapat dalam pengantarnya
tidak mesti mengikuti urutan penulisan keempat karya tersebut. Yang jelas secara
prinsip dan mengikuti logika bahwa sebuah pemikiran ditentukan oleh metode-
metodenya. Kendati karya tafsirnya ditulis belakangan.?!

Dalam al-Qur’an al-Majid, beragam bantahan disajikan Darwazah atas
sebagian pernyataan kelompok orientalis tentang al-Qur’an. Semisal, terkait
karakter Muhammad saw. ketika di Mekkah berbeda dengan di Madinah. Menurut
orientalis, Muhammad ditengarai telah banyak melakukan distorsi terhadap al-
Qur’an. Dasar asumsi mereka adalah keberadaan ayat-ayat Madaniyah yang
banyak berisi baris-baris ayat perang, harta rampasan dan lain-lain, hal ini

membuktikan bahwa ia telah banyak bergeser dari nilai-nilai ayat Makkiyah (yang

21 Wijaya, Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad lzzat Darwazah, 78.
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turun di Makkah) yang lebih memiliki inklinasi ke arah toleransi dan tauhid. Dalam
pandangan Darwazah, apologetika orientalis tersebut, misalnya, dikarenakan
keterbatasan mereka dalam pembacaan, sehingga belum sepenuhnya dapat
mencerna fungsi asbab al-nuzil. Perubahan paradigmatik al-Qur’an merupakan
respon atas perlakuan kaum Musyrikin dan Yahudi Madinah yang semakin
menunjukkan sikap tak bersahabat. Pemahaman semacam ini bisa didapat ketika
pembaca mencoba memahami al-Qur’an dari asbabal-nuzul-nya.
Selanjutnya, pada bagian awal karya tafsirnya, Darwazah menyatakan:
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“Setelah kami menyelesaikan tiga karya sebelumnya, ide menulis tafsir
komprehensif, dengan keinginan memperkenalkan al-Qur’an yang sesuai
dengan materi-materi tiga karya sebelumnya, menjadi kenyataan. Dalam
tafsir ini, kami ingin mengungkap rahasia wahyu, konsep fundamental al-
Qur’an dan semua materinya dalam gaya dan susunan surah yang baru.
Tafsir ini juga merespon kebutuhan mendesak generasi muda kita, yang
mengeluhkan gaya tradisional tafsir, dan yang telah meninggalkan tafsir-

tafsir tradisional itu yang pada gilirannya membawa mereka memutuskan
hubungan dengan kitab suci agama mereka yang seharusnya diperhatikan.”

Pernyataan Darwazah tersebut secara tidak langsung mengukuhkan bahwa

hakikat tafsir baginya, sesuai dengan paradigma fungsional, adalah menyingkap

22 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzal, 1/5.
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hikmah tanzil dan prinsip-prinsip mendasar al-Qur’an serta isinya secara umum
melalui gaya (uslizb) dan susunan yang baru. Harapanya, agar dapat dijangkau
(dicerna) oleh para generasi muda yang mengeluhkan uslub (gaya bahasa)
tradisional yang kemudian menjadikan mereka berpaling darinya, yang di
kemudian hari memutus hubungan antara mereka dengan kitab suci agamanya.

b. Sistematika Penulisan Kitab al-Tafsir al-Hadith

Selanjutnya, setelah merumuskan landasan metodologis yang dibangun

dalam menafsirkan al-Qur’an, Darwazah pun menentukan langkah-langkah yang
selaras dengan landasan metodologisnya yang harus diperhatikan oleh seorang
mufassir. Terdapat 12 langkah yang dirincinya dalam menafsirkan surah-surah al-
Qur’an, yaitu:*

1) Membagi ayat-ayat surah kedalam beberapa kelompok secara sempurna
dan tepat, baik dilihat dari segi makna, langgam, tahapan turun ayat serta
konteks ayat. Dimana setiap kelompok terdiri dari beberapa ayat
ataupun dalam kelompok ayat yang panjang.

2) Menjelaskan (shar/) makna kata-kata atau kalimat asing dan baru yang
terdapat pada kelompok ayat yang ditafsirkan, dengan penjelasan yang
singkat, tanpa melakukan analisa kebahasan (lugawi), nahwu dan
balagah (balaghi), jika hal itu dianggap tidak perlu atau penting.

3) Menjelaskan (shar/) maksud inti kelompok ayat secara global (ijmali),
jelas, dan sederhana yang sesuai dengan kebutuhan, bila komposisi dan

bahasa dari kelompok ayat tersebut telah dapat dipahami oleh orang

# Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslabuh wa Atharuh, 276-277.
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yang berpaham sederhana.

Mengutip secara singkat riwayat-riwayat yang menunjukkan adanya
korelasi antar ayat-ayat tersebut atau tentang sasaran yang dimaksudkan
dan pendapat ulama mengenai maksud dan hukum yang diakndungnya,
yang disertai dengan ulasan singkat.

Menyebutkan poin-poin hukum, prinsip, tujuan, peringatan dan
bimbingan yang terdapat dalam kelompok ayat, baik dalam bentuk
tashri’, akhlak, aturan kemasyarakatan dan spiritual, serta membuat
sebuah kesimpulan yang relevan dengan perkembangan hidup dan
kecerdasan manusia.

Menghubungkan gambaran dan penjelasan pada kelompok ayat dengan
biografi Nabi (sirah) dan lingkungan hidup Nabi (al-bi‘ah al-
nabawiyah). Karena menurut Darwazahal tersebut sangat membantu
dalam memahami situasi, perjalanan dan tahapan-tahapan dakwah Nabi,
dengan tujuan untuk melihat tujuan al-Qur’an (magasid), baik yang
berupa prinsip dasar (asas) maupun yang berupa media atau sarana
(wasa il).

Memberikan penekanan pada masalah yang bersifa media atau sarana
(wasa ‘iliyah) dan masalah yang bersifat pendukung (al-tad Tmiyah),
bagi masalah pokok (ususiyah) al-Qut’an dalam pola (uslizbiyah)
tertentu, seperti za’qib (susulan), ta'lil (sebab), tatmin (menenangkan),

tathbit (meneguhkan), targhib (memotivasi), tarhib (menakuti), taqrib
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(mendekatkan), tamthil (memisalkan), tandid (membandingkan)s,
tanwih (pujian), dan radhkir (mengingatkan), dengan penejelasan yang
singkat.

Menjelaskan kesinambungan ayat ataupun antara kelompok ayat, serta
kesinambungan berbagai ungkapan al-Qur’an yang sama konteks atau
temanya. Hal bertujuan untuk menampakkan adanya kesatuan tema (al-
nazm) al-Qur’an, serta menampakkan adanya keterkaitan dan
keterikatan tema-tema, konteks, tujuan, serta instrument al-Qur’an.
Dalam poin ini Darwazah memberikan perhatian khusus, karena
menurutnya hal ini sangat membantu dalam memamhami dalalah al-
Qur’an, ruang yang melingkupi turunnya wahyu, serta sejauh mana
dimensi kandungannya.

Jika memungkinkan dan dianggap penting, memanfaatkan bantuan kata,
struktur dan ungkapan al-Qur’an lainnya untuk menjelaskan fafsir,
sharh, konteks, ta’wil, dalalah, tujuan, pendukung, dan bukti sebuah
ayat. Hal ini diperlukan bila terdapat ayat-ayat yang mutlaq di satu
tempat dan ayat-ayat mugayyad pada tempat lainnya, atau ‘@am dalam
satu ayat dan khas dalam ayat lainnya, sebagaimana terdapat banyak
kalimat yang lafadhnya berbeda akan tetapi memiliki makna dan tujuan
yang sama. serta ditambah dengan bantuan riwayat-riwayat yang

relevan dengan konteks dan pendapat para mufassir.

10) Menghubungkan pembahasan tafsir ayat dengan rambu-rambu yang
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telah dipaparkan dalam kitab al-Qur’an al-Majid, agar tidak terjadi
pengulangan pembahasan dan menghindari uraian yang panjang.

11) Mendeskrepsikan makna ayat dengan bahasa yang sederhana, mudah
dipahami dan enak dibaca, serta menghindari penggunaan kata yang
kurang familier, dan sulit.

12) Menjelaskan kata, makna, dan tema penting yang penyebutannya
mengalami pengulangan dengan pembahasan yang memadai, terbebas
dari cacat pada saat pertama kali muncul, kemudian
menghubungkannya kembali pada penjelasan pertama, ketika kata atau

istilah itu muncul pada pembahasan ayat setelahnya.

B. Biografi Muhammad ‘Abid Al-Jabirt
1. Setting Sosio-Historis dan Karier Intelektual

Muhammad 'Abid al-Jabiri lahir pada tanggal 27 Desember 1935 di Firguig,
Maroko Tenggara.>* la tumbuh dan berkembang dalam sebuah keluarga yang
mendukung Partai Istiglal, sebuah partai yang memperjuangkan kemerdekaan dan
kesatuan Maroko yang pada waktu itu berada dalam koloni Prancis dan Spanyol. la
mengenyam pendidikan secara formal untuk pertama kalinya di Madrasah Hurrah
Wataniyah (Sekolah Swasta Nasionalis) yang didirikan oleh gerakan kemerdekaan.
Dari tahun 1951-1953, ia belajar di sekolah lanjutan milik pemerintah di

Cassablanca, dan setelah kemerdekaan Maroko, ia melanjutkan studinya pada

2 Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad Abid al-Jabiri.” Dikutip dari Abid Al-Jabir, "Waragah
Ta'rif" dalam www.aljabriabed.net



http://www.aljabriabed.net/
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pendidikan tinggi setingkat diploma pada Sekolah Tinggi Arab dalam bidang limu
Pengetahuan.®

Sebelum masuk dan menggeluti dunia akademis secara intens, ia melibatkan
diri dalam carut marut dunia politik praktis dibawah bimbingan politikus ulung,
Mehdi b. Barka, pemimpin sayap kiri Partai Istiqlal yang kemudian mendirikan
Union Nationale des Forcess Populaires (UNFP) yang pada akhirnya berubah
nama menjadi Union Socialiste des Forces Populaires (USFP). la dan kawan-
kawannya di UNFP dijebloskan ke penjara pada bulan Juli 1964 karena dituduh
berkonspirasi melawan negara.?®

Di tengah-tengah kesibukannya sebagai aktifis politik, pada tahun 1959 ia
memulai studi filsafat di Universitas Damaskus, Syiria. Satu tahun kemudian ia
masuk di Universitas Rabat yang baru didirikan.?” Sekeluar dari penjara pada tahun
yang sama ketika ia dijebloskan di dalamnya, ia mengajar di Sekolah Lanjutan Atas
dan aktif di bidang perencanaan dan evaluasi pendidikan.?® Pada tahun 1967 al-
JabirT menyelesaikan ujian negaranya dan selanjutnya mengajar di University of
Mohammed V, Rabat. Pada tahun 1970, ia menyudahi seluruh pendidikan

formalnya dengan gelar doktor yang disandangnya.?

% Walid Hamarneh, “Pengantar” dalam Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Kritik Kontemporer atas
Filsafat Arab-Islam, trans. Moch Nur Ichwan (Jogjakarta: Penerbit Islamika, 2003), xvii—xviii.

% |bid.

7 |bid.

2 Sebagai rentetan dari keseriusannya dalam bidang pendidikan, maka persoalan lembaga dan isu-

isu pendidikan menjadi bagian penting dalam pemikiran Al-Jabiri. Beberapa tahun sekali ia
menerbitkan artikel dalam bidang ini. Ibid., xviii—xix.

# |bid., xix. Al-JabirmT menjalani pendidikan tingginya di Fakultas Adab, Universitas al-Khamis

Rabath hingga mencapai gelar sarjana filsafat pada tahun 1967 M. serta mendapatkan gelar
Doktoralnya di Universitas yang sama pada tahun 1970 M. Sejak 1967 sampai sekarang berprofesi



106

Pada tahun-tahun dimana al-Jabiri sedang bergulat dengan dinamika
pemikiran intelektual, dunia Arab sedang mengalami goncangan-goncangan
identitas atas pelbagai persoalan-persoalan yang dimunculkan oleh kaum
modernitas. Daya tarik Barat dengan ketangguhan ekonomi, pengetahuan,
teknologi, dan militer, telah memberikan kontribusi pada proses akselerasi wacana
modernitas yang berkembang di dunia Arab. Ditambah lagi akibat kekalahan Arab
oleh Israel yang mengharuskan mereka untuk mempertanyakan ulang tentang masa
keemasan kerajaan Islam-Arab klasik.

Problematika tersebut menjadikan para pemikir Arab terpolarisasi pada dua
sisi ekstrim dalam menyikapinya. Namun begitu, kebanyakan para pemikir Arab
mengambil sikap eklektisisme, yaitu menggabungkan apa yang kelihatan positif
dalam dua bentuk pilihan ekstrim tersebut.*® Sedangkan wacana tentang nahdah-
lah merepresentasikan seluruh proses eklektisisme bagi pemikiran arab.*'

Wacana tentang nahdah telah mendominasi pemikiran Arab sebagai
pengakuan atas keterbelakangan dunia Arab dan Islam saat ini. Namun di sisi lain,
imajinasi tentang masa lalu bangsa Arab yang pernah membuktikan diri pernah
menempati posisi tertinggi dalam kebudayaan dunia menjadi kebanggaan tersendiri
sehingga Arab dianggap masih memimpin dalam wacana keagamaan, sastra, dan
etika sosial. Hal ini yang mendorong para pemikir Arab termasuk al-JabirT untuk

melakukan proses eklektisisme dalam mensikapi modernitas.

sebai Dosen filsafat dan pemikiran Islam di almamaternya. Lihat M Aunul. Abied Shah, Islam
Garda Depan: Mosaik Pemikiran Islam Timur Tengah (Bandung: Penerbit Mizan, 2001), 302.

* Harmaneh, "Pengantar" dalam JabirT (al), Kritik Kontemporer atas Filsafat Arab-Islam, xxi.
* Ibid.
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Wacana tentang nahdah selalu difahami sebagai yang paling reformis
karena menekankan pada aspek budaya dan pendidikan. Pada era limapuluhan dan
enampuluhan muncul wacana revolusioner yang menekankan pada bidang ekonomi
dan politik. Penekanannya lebih diarahkan pada ideologi-ideologi revolusioner di
bidang transfomasi masyarakat. Tetapi baik kubu reformis maupun kubu
revolusioner ini memiliki persoalan yang sama yaitu, mengejar ketertinggalan
dengan menjaga otentisitas.*

2. Evolusi Pemikiran 'Abid al-Jabirt

Pada awalnya, al-Jabir1 adalah seorang pengagum berat pikiran Karl Marx.®
Hal ini disebabkan oleh paling tidak dua hal. Pertama, karena pemikiran-pemikiran
Marxisme sedang tumbuh dengan suburnya di Arab.** Dan kedua adalah karena
afiliasi politik al-Jabir1 terhadap partai politik yang memiliki semangat radikal.

Kekaguman al-Jabiri terhadap pemikiran Karl Marx bisa jadi juga
disebabkan oleh akses bacaan terhadap karya-karya yang berbahasa Prancis. Buku-
buku Karl Marx atau buku yang mengupas pemikiran Karl Marx telah ada dalam
edisi bahasa Prancisnya. Karena, negara Maroko, dimana ia lahir dan menjalani

hidupnya, adalah negara Arab yang berada dalam wilayah Maghribi, sebuah negara

% Ibid., xxii. Dengan mengikuti tipologi yang diklasifikasikan oleh Boullata maupun Assyaukani,
Al-Jabiri dimasukkan dalam kelompok reformistik. Dengan pengertian seperti itu maka Al-Jabiri
bukanlah termasuk kelompok yang revolusioner. Namun dalam membedakan pengertian
revolusioner dan reformistik disini tidaklah terkait dengan muatan ideologis, tetapi lebih bermakna
corak gerakan dan semangat yang melekat dalam gerakan tersebut. Karena baik yang revolusioner
maupun yang reformis di sini masih dalam kerangka yang sama yaitu memadukan tradisi dan
modernitas meski dengan pendekatan yang berbeda.

¥ Muhammad ‘Abid Jabiri (al), al-Turath wa-al-Hadathah : Dirasat wa-Munagashat (Beirut:
Markaz Dirasat al-Wahdah al-° Arabiyah, 1991), 307.

* Hamarneh., “Pengantar” dalam JabirT (al), Kritik Kontemporer atas Filsafat Arab-Islam, xxii.
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yang pernah menjadi jajahan Prancis dan berhasil memerdekakan diri ini mengenal
dua bahasa resmi yaitu bahasa Arab dan Prancis.**

Sehingga, dengan demikian iklim dan dinamika intelektual yang
berkembang di Maroko sedikit banyak terpengaruh oleh iklim dan dinamika yang
berkembang di Prancis. Akses terhadap karya-karya berbahasa Prancis menjadi
faktor determinan dalam membentuk karakter pemikiran yang berkembang di
wilayah Maghribi, termasuk negara Maroko.

Dalam hal ini, Ahmad Baso, dengan mengikuti tesis kaum post strukturalis
yang menyatakan bahwa bahasa menentukan ukuran, bentuk dan kandungan
pemikiran suatu kelompok, berasumsi bahwa tokoh-tokoh semacam Fatima
Mernissi, Abdullah Laroui, Mohammed Arkoun, Hichem Djait, Abd al-Razzaq al-
Daway memiliki karakter pemikiran yang sama sebagai warisan dan derivasi dari
tradisi filsafat Prancis yaitu post-strukturalis maupun post-modernis.*®

Belakangan, kekaguman al-Jabiri terhadap pemikiran Karl Marx berangsur
hilang setelah ia membaca karya Yves Lacoste tentang 1bn Khaldan. Hal ini terjadi
pada awal tahun enampuluhan ketika di Prancis, Yves Lacoste menulis tentang Ibn
Khaldtin sebagai reaksi terhadap Marxisme, paling tidak terhadap konsep

materialisme historis Karl Marx.¥’

% Informasi tentang negara Maroko bisa ditemukan dalam | William. Zartman, Morocco : Problems
of New Power (New York: Atherton Press, 1964), 3-21.

% Ahmad Baso, “Pengantar” dalam Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Post Tradisionalisme Islam, trans.
Ahmad Baso (Yogyakarta: LKiS, 2000), xvi.

%7 Jabiri (al), al-Turath wa-al-Hadathah : Dirasat wa-Munagashat, 306. Buku yang ditulis oleh Yves

Lacoste, sebagai mana dikutip oleh A. Baso adalah /bn Khaldoun; Naissance de I’Histoire, Passe
du Tiers Monde. Lihat A. Basso, “Pengantar” dalam Jabiri (al), Post Tradisionalisme Islam, xvii.
Tentang bagaimana Ibn Khaldin mempertautkan antara ekonomi dan watak hidup (yang dalam
Marxisme disebut sebagai suprastruktur dan substruktur) dapat dilihat pada A Rahman Zainuddin,



109

Mulai saat itu intensitas pembacaannya terhadap pemikiran Ibn Khaldan
menjadi semakin tinggi. la membanding-bandingkan efektifitas pendekatan
terhadap kajian sejarah keislaman melalui perspektif Marxian dengan Khaldanian.
Hal ini kemudian diteruskannya dengan menulis al-'Asabiyah wa al-Dawlah hawla
Fikr 1bn Khaldain.®

la hidup dalam masa di mana masa lampau yang sering disebut sebagai
turath telah dikonstruksi dan dijadikan sebagai basis legitimasi bagi gagasan-
gagasan kekinian. Kelompok tradisionalis ini memperjuangkan pertentangan
ideologi dalam ranah yang mereka anggap sebagai arena kesejarahan mereka.
Mereka telah berhasil "memaksa™ pihak lain mengakui konsepsi legitimasi yang
mereka miliki. Dalam pada itu, kelompok tradisionalis inilah yang berhasil
mengembangkan dan menghegemoni pemikiran tentang turath dalam dunia Arab,
paling tidak semenjak awal abad kesembilan masehi. Dunia Arab, terlebih institusi-
institusi kulturalnya menjadi sangat tergantung pada kucuran dana yang mengalir
dari negara-negara Arab konservatif produsen minyak. Maka negara sebagai
institusi tertinggi inilah yang kemudian berdasar basis legitimasinya atas wacana
Islam berhasil menyisihkan konstruksi ideologis yang bersumber dari wacana

skuler (nasionalis, liberal ataupun Marxis). Negara-negara inilah yang semenjak

Kekuasaan dan Negara : Pemikiran Politik Ibnu Khaldun (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1992),
211.

% Jabir (al), al-Turath wa-al-Hadathah : Dirasat wa-Munagashat, 308.
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dekade sebelumnya memberangus nasionalisme "revolusioner” sebagaimana
komunisme di dunia Arab.*

Sebagaimana disinggung sebelumnya, corak pemikiran al-Jabiri termasuk
pemikir eklektis yang berusaha menggabungkan antara otentisitas tradisi yang
bersumber dari Islam dengan modernitas. Pemikiran semacam ini bertumbuh
kembang dalam dinamika pemikiran Arab sebagai reaksi atas dua ekstrimitas
pemikiran yang mendominasi pada saat itu. Dengan demikian tidak heran jika
Assyaukani menyebutnya sebagai pemikir reformistik.*

Sebagai pemikir yang berkecimpung dalam tradisi (turath), tak
mengherankan jika al-Jabir1 begitu berkepentingan untuk menelusuri akar tradisi
yang membentuk nalar arab. Turath kemudian menjadi gerbang untuk memasuki
pemikiran Arab bagi al-Jabiri, Turath di kalangan pemikir Arab selalu disandingkan
dengan hadathah (modernitas), karena problem antara turath dan hadathah inilah
yang mendominasi wacana pemikiran Arab kontemporer.

Menurut al-Jabiri, rrath bukanlah sekedar sisa-sisa atau warisan
kebudayaan atau peninggalan masa lampau, tetapi adalah bagian dari
penyempurnaan akan kesatuan dan ruang lingkup kultur yang terdiri atas doktrin
agama atau syarT'ah, bahasa dan sastra, akal dan mentalitas, kerinduan dan harapan-

harapan. Turath, dengan demikian adalah berdiri sebagai satu kesatuan dalam

% Hamarneh., “Pengantar” dalam JabirT (al), Kritik Kontemporer atas Filsafat Arab-Islam, xxiii—
XXiV.
“ A. Luthfi Assyaukanie, “Tipologi dan Wacana Pemikiran Arab Kontemporer,” Jurnal Pemikiran

Islam PARAMADINA, diakses Juni 25, 2020,
http://media.isnet.org/kmi/islam/Paramadina/Jurnal/Arab2.html.
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dimensi kognitif dan dimensi ideologisnya dalam keseluruhan kebudayaan Islam.*
Oleh karena cakupannya yang sedemikian luas, menurut Walid Hamarneh, turath
dalam bahasa Arab adalah istilah yang memiliki muatan makna semantis dan
ideologis. la tidak menemukan padanan kata yang tepat dalam bahasa Inggris yang
sejalan dengan kata rurath dalam bahasa Arab tersebut. Untuk itulah ia memilih
kata tradition and heritage sebagai pasangan kata tak terpisahkan untuk makna
turath.*?

Untuk membaca rurath inilah al-Jabirt melalakukan  metode
dekonstruksionis. Hal ini terkait dengan bahasa Prancis yang ia kuasai. Bahkan
hampir seluruh pemikir Muslim dari wilayah Arab Barat yang concern terhadap ke-
Islaman dan ke-Araban menganut paham strukturalisme yang salah satu derivasinya
adalah dekonstruksionis. Ada kemiripan antara al-Jabirt dengan Arkoun yang juga
mengusung filasafat dekonstruksi. Hal ini wajar karena mereka sama-sama
dibesarkan oleh tradisi intelektual Prancis. Dengan tanpa ada kompromi
sebelumnya, pada waktu yang hampir bersamaan mereka berdua mengeluarkan
karya yang menunjukkan betapa mereka berdua adalah “anak tradisi filsafat
Prancis”. al-Jabirt mengeluarkan buku Naqd al- ‘4q! al- ‘Arabi sedangkan Arkoun
menghadirkan buku Naqd al- ‘4g! al-Islamd.

Al-Jabirt memandang bahwa tawaran antara turath (tradisi) dan hadathah

(modernitas) bukanlah soal pilihan. Baginya tradisi dan modernitas datang begitu

# Jabiri (al), al-Turath wa-al-Hadathah : Dirasat wa-Munagashat, 28.
*2Hamarneh, catatan kaki “Pengantar”. xxxvi, Al-JabirT sendiri berasumsi bahwa kata heritage tidak
dapat mewakili konsep turath dalam bahasa Arab. Lihat Ibid., 23.
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saja dihadapan kita tanpa ada kuasa bagi kita untuk memilihnya. Kita tidak pernah
disuruh untuk memilih salah satunya ataupun meninggalkan kedua-duanya. Maka
bagi al-Jabiri, yang terpenting adalah bersikap kritis terhadap kedua-duanya.

Sebagaimana pemikir yang lahir dari ‘tradisi ilmiah’ Prancis, iapun masuk
dalam gerbong filsafat derkonstruksi yang di nubuwwahkan oleh Derrida, apa yang
dimaksudkan oleh Derrida dengan “dekonstruksi bukanlah destruksi atau
penghancuran suatu wacana, tapi lebih pada upaya untuk menampakkan segala
aspek dan unsurnya. Muhammad Arkoun memaknai dekonstruksi sebagai upaya
membongkar suatu wacana yang disertai dengan proses rekonstruksinya.*?

Adapun tokoh-tokoh rujukan ilmiah yang seringkali digunakan untuk
memperkuat basis teoritisnya adalah tokoh-tokoh dalam tradisi pemikiran Prancis.
Mereka antara lain; Michel Foucault, Levi-Strauss, Regis Debray, A. Lalande, dan
Louiss Althusser.

Pertama, dari Foucault, al-Jabiri mengambil konsep tentang kritik nalar
(arkeologi) dan kritik nalar politik (geneologi) yang kemudian ia terapkan sebagai
bentuk kritik. Kedua, dari Claude Levi-Strauss dan Lalande, al-Jabirt mengenal satu
pengertian tentang al-'aql (nalar). Ketiga, dari Althusser melalui salah satu bukunya
Reading Capital, al-Jabir1 mengenal bagaimana cara pembacaan terhadap karya
monumental Karl Marx, Das Capital. Ini kemudian membawa al-Jabiri bagaimana

cara membaca terhadap turath. **

* Ruslani, Masyarakat Kitab dan Dialog Antar Agama: studi atas pemikiran Mohammed Arkoun
(YYayasan Bentang Budaya, 2000), 136.

* Ahmad Baso, “Kritik Nalar al-Jabirt: Sumber, Batas-batas dan Manifestasi,” Jurnal Teks | (2000):
19.
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3. Karya-Karya Ilmiah 'Abid al-Jabirl

Terkait dengan karya-karya yang dihasilkan, Takwin al-‘Aql al-‘Arabt
(1982), Binyah al-‘Aq! al- ‘Arabi (1986), al- ‘Aql al-Siyasi al- ‘Arabr (1990) dan al-
‘Aql al-Akhlaqr al- ‘Arabt yang tergabung dalam Naqd al- ‘Aq/ al-Arabrt atau dikenal
dengan Kritik Nalar Arab merupakan karya terbesar al-Jabiri. Selain tetralogi
tersebut, masih banyak karya al-Jabirt lainnya. Karir intelektualnya sebagaipenulis,
bahkan, telah dimulai sejak dasawarsa sebelum ia menggulirkan mega proyeknya
tersebut. Tercatat pada tahun 1971 al-Jabiri menulis buku bertajuk Fikr lbn
Khaldan, al-'Asabiyah wa al-Dawlah, disusul kemudian Madkhal ila Falsafat al-
‘Ulzm pada tahun 1976. karya al-Jabiri lainnya setelah dua karya awal tersebut
antara lain:

a. Min Ajl Ru'yah Taqaddumiyyah li Ba'd Musykilatina al-Fikriyyah wa

al-Tarbawiyyah (1977).

b. Naknu wa al-Turath: Qira'ah Mu'asirah fi Turathina al-Falsafi (1980).

c. Al-Khitab al-'"Arabr al-Mu'asir: Dirasah Tahliliyyah Naqdiyyah (1982).

d. Isykaliyat al-Fikr al-'Arabr al-Mu'asir (1989).

e. Al-Turath wa al-Hadathah: Dirasat wa Mundagasat (1991).

f.  Wijhah al-Nazar Nahw ['adat Bina' Qadaya al-Fikr al-'Arabi al-

Mu'asir (1992).
g. Al-Mas'alah al-S|agafiyyah (1994).
h. Al-Mas'alah al-Huwiyyah (1994).

i. Al-Muraqgafan al-'Arab fi al-Hadarah al-Islamiyyah (1995).



114

J.  Al-‘Aql al-Akhlagi al-'Arabi (2001).

Selain buku-buku yang telah disebutkan di atas, masih banyak lagi karya al-
Jabiri lainnya, baik yang dipublikasikan dalam bentuk buku maupun artikel lepas
dalam majalah maupun web site yang dikelolanya.** Buku terakhir yang coba ia
kembangkan adalah Madkhal ila al-Qur’an yang berbicara seputar diskursus al-
Qur’an. Pada tahap awal buku ini lebih dimaksudkan untuk memperkenalkan al-
Qur’an dengan deskripsi yang, dalam pengakuan al-Jabiri, dapat diterima baik oleh
orang-orang Islam sendiri maupun kalangan non muslim.*® Diskursus Qur’ani yang
mulai digelutinya dengan Madkhal ila al-Qur’an al-Karim Sebagai karya awalnya
tersebut, berlanjut pada proyek barunya untuk menulis tafsir al-Qur’an yang
disusun berdasarkan kronologi pewahyuan. Tafsir yang digagasnya tersebut, yang
berjudul al-Fahm al-Qur ‘an: al-tafsir al-wadih hasb tartib al-nuzil, terbagi dalam
tiga jilid dan mulai diterbitkan pada Februari 2008 (untuk jilid pertama) disusul
kemudian jilid ke dua pada Oktober 2008.

4. Fahm al-Qur’an al-Hakim: al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuziil

a Latar Belakang Penulisan

Al-JabirT memulai menapaki diskursus al-Qur’an dengan karya awalnya
bertajuk Madkhal ila al-Qur ‘an. Banyak pihak yang mengindikasikan bahwa faktor
yang mendorong al-Jabirm untuk menulis dalam diskursus al-Qur’an adalah

terjadinya tragedi 11 September 2001. Namun, dalam sanggahannya, al-Jabiri

** Untuk daftar karya tulis Al-JabirT yang telah dipublikasikan dalam bentuk buku; lihat Al-Jabirf,
"Mu'allifat" dalam www.aljabriabed.net
% JabirT (al), “"oT,a) J] Jae" Jso ,lg>”



http://www.aljabriabed.net/

115

menyatakan bahwa tragedi tersebut bukanlah motivator yang mendorongnya
menulis buku tersebut. Sebenarnya, ia sudah merasa butuh menulis buku seputar al-
Qur’an sejak tahun 70-an, di mana saat itu sedang ramai dialog seputar
pembaharuan Islam dan revolusi Iran. Pada saat itu terjadi transformasi ideologis
yang massif. Sebagai pengganti dari Marxisme, muncullah ideologi agamis yang
menjadikan Islam sebagai basis. Dalam pandangannya, memfungsikan agama
Islam sebagai basis ideologis setidaknya akan memunculkan dua ekses buruk:
pertama, sikap mudah mengkafirkan orang-orang dan; kedua, munculnya
interpretasi teks-teks keagamaan secara sembrono. Orang-orang akan dengan
mudah menjustifikasi setiap persoalan dengan memerkosa ayat-ayat Tuhan dan
mendaku sebagai pihak yang benar, sementara pihak lain disalahkan.*’

Di sela-sela interaksinya dengan al-Qur’an, al-Jabiri sadar bahwa al-Qur’an
merupakan Kkitab yang tidak bisa dipahami dengan cara sebagaimana membaca
surah kabar atau novel. Al-Qur’an adalah kitab yang kaya muatan sejarah. Oleh
karena itu, untuk berinteraksi dengan al-Qur’an, seseorang membutuhkan
pengetahuan tentang historisitas tradisi budaya keilmuan Arab-Islam, khususnya
disiplin teologi dan yurisprudensi. Pasal-pasal kualifikasi fatwa dalam tradisi
yurisprudensial Islam merupakan syarat dalam studi al-Qur’an. Al-JabirT merasa
bahwa orang-orang dengan mudah dan sembrono berinteraksi dengan al-Qur’an.
Oleh sebab itu, berinteraksi dengan al-Qur’an harus dibarengi dengan pemenuhan

syarat kualifikasi yang cukup ketat dan membutuhkan perangkat-perangkat

7 1bid.
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kelimuan yang memadai.*®

Sebagaimana kebanyakan pengkaji al-Qur’an lainnya, al-Jabiri tak luput
menjelaskan “apa itu” al-Qur’an dalam pandangannya. Hal ini penting dijabarkan
karena pandangan ontologis mufassir merupakan pijakan dasar dalam merumuskan
kaidah-kaidah, metode, dan langkah-langkah penafsiran, serta visi yang hendak
dicapai melalui struktur pemahaman yang dibangunnya.

Dalam literatur-literatur yang membincangkan tentang al-Qur’an, para
ulama menyebutkan bahwa al-Qur’an turun secara berangsur-angsur dalam waktu
23 tahun, atau —bahkan ada yang mengatakan— 22 tahun 2 bulan 22 hari.*®
Penamaan al-Qur’an bagi kitab suci ini tidak lebih karena ia adalah bahan bacaan
umat Islam, umat Muhammad. Di sisi lain, sebagaimana diketahui, banyak definisi
yang berkembang tentang al-Qur’an itu sendiri, baik dalam ranah etimologi maupun
terminologi.

Beragam definisi diajukan untuk mengungkap makna kata “al-Qur’an. Ada
yang menyatakan bahwa kata “0\, )1 merupakan kata yang ghair mahmaz (kata
yang tidak terdapat huruf hamzah dalam huruf-huruf pembentuknya), yakni “o\ &)1

yang secara otomatis menafikan bahwa ia berasal dari kata s.!,411.° Sebaliknya,

¢ Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad *Abid al-Jabiri,” 78-79.

* Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, 45.

% Termasuk dalam kategori ini adalah pernyataan bahwa lafadz tersebut merupakan ism ‘alam
(ghair musytaq) untuk kitab Allah sebagaimana kata s, ,-Jl yang menjadi ism ‘alam bagi kitab yang
diturunkan kepada Musa, dan £\ sebagai nama atas Kitab yang ditulis kaum hawariyy:n tentang
dakwah lIsa dan sejarahnya. Termasuk pula dalam kategori ini adalah mereka yang menjadikannya
mushtaq dari ungkapan garant(u) al-shai’ bi al-shai’ [idha damamt(u) akaduhuma ila al-akhar],
yakni bahwa ayat-ayat dan surah-surahnya disusun antar-bagian setelah diturunkan secara berangsur
dan terpisah. Di sisi lain ada pula yang menyatakan bahwa ia (o!,2)) mushtaq dari lafadz x4,
karena ayat-ayatnya saling membenarkan dan serupa—itulah gara’in, lihat Jabir (al), Madkhal ila
al-Qur’an al-Karim, al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta’rif bi al-Qur’an, 149-50.
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ada pula yang menyatakan bahwa kata | &) tersebut memang kata yang mahmiiz,
di mana lafadz tersebut disifatkan pada kata Ss  dan mushtaq dari kata = de\
dengan makna mengumpulkan.”'

Jelasnya, menurut al-Jabiri, penakwilan-penakwilan tersebut jauh dari
makna zahir kalimah sebagaimana disebutkan dalam kitab-kitab bahasa; bahwa al-
Qur'an —secara bahasa— berasal dari Gls 3 . 343 \Js-Tjsi-Lé. Pendapat inilah yang
kemudian oleh al-JabirT dianggap sesuai dengan ayat yang pertama kali diturunkan;
O r.«\.g \J.e\ dengan Nabi saw. sebagai mukharab-nya dan kemudian dijawab
dengan ?L_%T \3Ls. Pendapat ini disandarkan pada ayat: () & J&as) GELL 4 _SSJ; N
() 8 &le &) 8 () &I E:.:\s MJ; 56 () 41555 4% e §),%2 ivtibar yang
dapat diperoleh dari ayat tersebut adalah bahwa kata “al-Qur’an” merupakan
padanan dari kata “al-gira’ah” dan al-tilawah.”>

Sejalan dengan persoalan definisi etimologis al-Qur’an, pencarian definisi
secara terminologis pun mengalami ketidaksepahaman antar para ulama. Banyak
ulama yang mencoba menawarkan terminologis al-Qur’an, dan pada akhirnya pun

banyak definisi-definisi al-Qur’an yang bervariatif dan berkembang di

masyarakat.>* Dan dalam kasus ini, al-JabirT mencoba untuk berada pada posisi

5" Argumen para pendukung pendapat ini adalah bahwa a-Qur’an mengumpulkan surah-surah antara
yang satu dengan yang lainnya,. Argumen lainnya adalah: “...tidak seluruh pengumpulan disebut
Qur’an, dan tidak karena merupakan kumpulan ‘kalam’ disebut Qur’an... sesungguhnya
penyebutannya sebagai al-Qur’an dikarenakan keberadaannya yang mengumpulkan seluruh inti
kitab-kitab yang diturunkan sebelumnya.” Lihat Ibid., 150.

52 Qs. Al-Qiyamah [75]: 16-19, Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan (Semarang: PT.
Karya Toha Putra, 1989), 989.

53 JabirT (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim, al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 150.

> Definisi-definisi al-Qur’an yang banyak berkembang dan dinilai, oleh al-JabirT, terjerembab pada
kepentingan-kepentingan madzhab dan ideologi antara lain:

(’-@—“—"\-A‘d"“-‘jjg-“j Q}«Jw.j\ a}/.ji ngd\



118

yang netral yang tidak bertendensi pada salah satu definisi-definisi yang telah ada,
Karena, dalam pandangan al-Jabiri, dalam setiap definisi tersebut ternyata
mengusung tujuan-tujuan yang bersifat idiologis; ada kedok madzhab dan
terselubung fanatisme kelompok. Agar tidak terjebak pada rutinitas dogmatis,
lanjut al-Jabiri, pada dasarnya al-Qur’an telah memberikan sebuah definisi secara
holistik mengenai dirinya sendiri. Definisi tersebut, setidaknya, telah tertuang
dalam Qs. al-Syu’ara’ [26]: 192-196:

Definisi yang terungkap dari ayat-ayat tersebut setidaknya termuat dalam
dua proposisi; proposisi historis yang ditunjukkan oleh ayat keempat ( d,c ng
u*\.«.i) dan proposisi azaliyyah, ahistoris, yang ditunjukkan oleh ayat yang terakhir
(udjﬁ\ Jij dﬂ if\;j). ;)| dalam ayat tersebut adalah S\, yakni kitab-kitab
samawi terdahulu. Di antara kedua ayat tersebut nampak adanya persentuhan sisi
eksternal al-Qur’an dengan ruang dan waktu (proposisi historis dan ahistoris).
Adapun yang terungkap dari ketiga ayat sebelumnya dapat dimengerti sebagai

berikut: Q«J\.«J\ <) :\JJU menunjukkan bahwa al-Qur’an adalah teks llahiyyah, Jf

G 05Se 2y ol adde ) Lo e L 8 Ol ade e 0 55 sdlsy a4l 2367 g2 0 U OT AN
o) g r::éuJ\ AL 5 g £ 90l ,Chouaaal|
Al L Jpand) s Cimead) 3 @Sl oy ade abl bo aag sl s e Jall oy Jls ) 238 8
oyl Gusuadl a5, M aand|
el 5 5l 8memal) o ) G g a0 boo aast o 8 J 1G5 8 Ly Sl 4l 6 52
) sl L J gzl a3, 3 asanadl o pall 4
— il o8 sl il s s 8 0 ytasdl 3y my gy S 530 V5 2RSS g ane 4l 036 0 SO 0T,
REESNV PN U PESTPPURRUCIE SIS St NESURI I ERE AT (P
Bagaimana al-Jabiri mengkritisi satu per satu dari definisi-definisi tersebut dapat dilihat
selengkapnya dalam Ibid., 17-19.
% Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 579-580.
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Q«A!\ ’Oj)\ > menunjukkah eksistensi malaikat Jibril sebagi pembawa al-Qur’an
dari sisi Allah ke dalam sanubari Muhammad (&J;e Jﬁ) u,u)w’;j\ Oy Q;il sebagai
rasul yang menyampaikan risalah (kenabian), dengan menggunakan bahasa Arab
(g 58 L)

Jadi, yang dimaksud dengan al-Qur’an adalah: wahyu dari Allah, yang
dibawa Jibril, kepada Muhammad, dengan menggunakan bahasa Arab, termasuk
dalam jenis wahyu yang termaktub dalam Kitab-kitab para rasul terdahulu. Dari
definisi ini, setidaknya terdapat tiga sisi pemahaman: Pertama, bahwa (esensi) al-
Qur’an bukanlah hal yang sama sekali baru, melainkan kontinuitas seruan Tuhan
kepada manusia, sebagaimana firman Allah: O;L\ 3 g\i/ﬁ\ Oy eu\ Lo.)\ 6:’3\}

L
e -8

35 Go W B3as.% Kedua, penyampaian wahyu tersebut

Ii
P
\%ﬂ\
[

g,
g
\S"-
\80

merupakan peristiwa ruhani (c,\,.b &C :;uY\ ’ij\ Y JJ_,) Dan ketiga, al-Qur’an
merupakan risalah yang menjadikan pembawanya ( s ;3\ +12), yang menjelaskan
kepada manusia atas apa yang 4aq dan yang batil.*®

Dalam Bahasa yang lebih sederhana, ketiga dimensi tersebut dapat
dipahamai sebagaia: Pertama, Dimensi non-temporal/keabadian (la zamaniy) yang
tampak dalam relasi risalah Muhammad dengan risalah langit (risalah samawiyyah)
para rasul terdahulu. Bahwa risalah Muhammad menjadi penerus risalah terdahulu.

Kedua, Dimensi ruhani yang tercermin dalam proses ketika Muhammad menerima

% JabirT (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 23.

7 Artinya: “Dan apa yang telah Kami wahyukan kepadamu yaitu al-Kitab(al-Qur’an) itulah yang
benar, yang membenarkan kitab-kitab yang sebelumnya. Sesungguhnya Allah benar-benar Maha
Mengetahui lagi Maha Melihat (keadaan) hamba-hamba-Nya.” Qs. Fatir [35]: 31, Departemen
Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 690.

% Jabiri (al), Madkhal il al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 24.
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wahyu dari Allah. Muhammad menampakkan ketahanan dan kesabarannya selama
prsoses pewahyuan tersebut. Ketiga, Dimensi sosial-relijius yang tampak pada
proses penyampaian risalah dari Muhammad kepada umatnya, beserta adanya
segala konsekuensi atas proses penyampaian tersebut.

Konsekuensi logis dari pemahaman tersebut adalah bahwa kita harus
mampu melihat dan memahami al-Qur’an tidak hanya semata-mata sebagai nash
yang tersusun dari beberapa halaman dalam sebuah mushaf yang telah menjadi
“korpus resmi”, melainkan juga harus dilihat sebagai nash yang mengalami
beberapa fase yang terbentuk pada masa dakwah Nabi selama kurang lebih dua
puluh tiga tahun, sejak pertama kali Nabi menerima wahyu dan menyampaikannya
kepada umat manusia hingga Nabi wafat.>

Keberadaan hubungan logis yang berkait kelindan antara al-Qur’an dengan
perjalanan dakwah Nabi inilah yang kemudian mendorong al-Jabiri untuk
mengeksplorasinya lebih jauh. Bagi al-Jabiri, hal ini bisa dicapai dengan
menggunakan susunan al-Qur’an berdasarkan tartib nuzili. Pandangan tersebut
kemudian direalisasikan dalam karyanya yang berjudul Fahm al-Qur ’an al-Karim:
al-Tafsir al-Wadih Hasba Tartib al-Nuziil.

b Sistematika Penulisan Kitab Fahm al-Qur’an

Selanjutnya, dikarenakan metode tafsirnya yang memang berbeda dengan
tafsir kebanyakan, penyusunan Fahm al-Qur’an inipun dilakukan dengan

sistematika yang berbeda pula, misalnya:

% Aksin Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam (Ponorogo: KKP, 2012), 189.
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1) Dalam menjelaskan fase demi fase dan tafsirannya, al-Jabiri mengacu
pada urutan turunnya wahyu, bukan berdasarkan susunan “mushaf”
sebagaimana lazimnya.

2) Ketika menjelaskan dan menafsirkan surah demi surah dari setiap fase
pembahasan, al-Jabiri membaginya menjadi 3 bagian:®°
a) Pendahuluan (ra*ﬁ-ﬂ‘)- Dalam bagian ini, al-Jabiri lebih

mengkhususkan pada riwayat-riwayat yang hadir berbicara tentang
keseluruhan surah yang hendak dibahas atau hanya terkait dengan
sebagian ayat-ayatnya saja, yang kesemuanya mengindikasikan
tentang ‘“‘asbab al-nuzal”, pemahaman atasnya, atau tentang
kondisi historis seputar turunnya surah/ayat tersebut. Tidak seperti
tafsir-tasfir lain, yang menghadirkan suatu riwayat lengkap dengan
sanadnya secara utuh, al-Jabiri1 tidak menyertakan seluruh
rangkaian sanad dari riwayat-riwayat yang ia nukil secara lengkap,
melainkan meringkasnya sependek mungkin. Hal ini sebagaimana
ia lakukan manakala harus merujuk pada karya tafsir lainnya, al-
Tabart atau al-Zamakhshart misalnya, dimana ia tidak menuliskan
rujukan tersebut secara lengkap (tanpa halaman, juz, penerbit dan
lain sebagainya) dan hanya cukup dengan menuliskan
pengarangnya saja, dengan alasan rujukan-rujukan tersebut sudah

diketahui secara umum (masyhur).

% Lihat Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Fahm al-Qur ‘an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-
Nuzil, al-Qism al-Awwal (Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-‘ Arabiyah, 2008), 16-17.
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b) Catatan kaki (_z:«ls»), ditujukan untuk memberikan penjelasan
atau komentar yang terkadang diperlukan pembaca untuk merujuk
pada mufasir tertentu, atau riwayat-riwayat yang memang tidak
mungkin untuk diselipkan di antara dua tanda kurung disebabkan
panjangnya riwayat tersebut.

c) Komentar (3Jadll), berisi kesimpulan komprehensif terkait
masalah-masalah ternetu yang terkandung dalam surah/ayat yang
dibahas.

d) Lampiran (5! :.)). Langkah ini digunakan hanya pada akhir tiap
fase historis dengan menekankan pokok ajaran al-Qur’an sesuai
dengan pengalaman dakwah nabi menghadapi kafir Quraisy di
Mekkah dan Yahudi-Nasrani di Madinah.

3) Pada penjelasan surah atau potongan surah, al-Jabirt menyertakan arti
kalimat per-kalimatnya dan maksudnya didalam dua tanda kurung. Dan
meletakan nomor ayat di atas kalimat terakhir diujung ayat.

4) Pada beberapa kesempatan, dia menjadikan isi ayat sebagai judul
disertakan dengan pendahuluan dan penutup, seperti pada kasus
menafsirkan surah “al-Balad”.

¢ Masalah Reproduksi Makna

Pembacaan objektif dan rasional yang telah ditawarkan al-Jabirt

sebelumnya dalam ranah pembacaan terhadap teks (sebagai representasi turath) pun

tetap dipegang ketika dihadapkan kepada al-Qur’an. Bagi al-Jabiri, dikarenakan al-
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Qur'an menyeru kepada manusia di setiap zaman dan tempat sehingga diperlukan
pembaharuan dalam memahami al-Qur‘an di setiap masa.®' Namun, berangkat dari
pernyataan tersebut, al-Jabiri tidak serta merta menawarkan langkah atau prinsip
hermeneutis dalam pemahaman al-Qur’an (baca: tafsir) sebagaimana ditawarkan
para pemikir kontemporer lainnya. Yang terpenting baginya adalah bagaimana
menjadikan al-Qur’an kontemporer (bermanfaat) pada zamannya dan sekaligus
kontemporer (bermanfaat) untuk kita (baca: pembaca) dalam kondisi kekiniannya.
Tetap merunut ke belakang atas konsep-konsep yang ia tawarkan dalam pembacaan
teks, al-JabirT tetap mengusung konsep al-fasl dan al-wasl demi pembacaan al-
Qur’an yang objektif dan rasional, namun dalam bingkai yang khusus karena al-
Qur’an “bukan bagian dari turath”.®?

Prinsip pertama yang harus dilakukan dalam pembacaan terhadap teks
adalah menjadikannya kontemporer untuk dirinya sendiri, dalam arti seorang
pembaca harus mampu menemukan otentisitas teks (al-asalah), yakni kemandirian
teks dari segala bentuk pemahaman terhadapnya pada tataran probematika teoretis,
kandungan epistemologis, dan substansi ideologis.®®* Oleh karena itu, pembaca
harus memisahkan diri dari obyek bacaan (¢s, &)\ 4o s 2.1 Jas), yakni, bahwa
pembaca harus menjaga jarak (distanciation) antara dirinya (selaku subjek) dan

materi yang menjadi objek kajian. Langkah ini mengandaikan prinsip-prinsip

¢ 1bid., 1/9.

52 Dalam hal ini, al-JabirT begitu tegas mangingatkan bahwa al-Qur’an bukanlah bagian dari turath,
yang masuk dalam kategori turath adalah bentuk-bentuk pemahaman terhadap al-Qur'an dari zaman
ke zaman, bukan al-Qur'an itu sendiri. Lebih lanjut lihat Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur ’an al-Karim;
al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta’rif bi al-Qur’an, 26.

8 Jabiri (al), Post Tradisionalisme Islam, 55.
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hermeneutika fenomenologis, di mana subjek harus melepaskan atau, menurut
istilah Husserl, menaruh antara tanda kurung semua pengandaian dan kepercayaan
pribadinya serta dengan simpati melihat obyek yang mengarahkan diri
kepadanya—Ilangkah ini disebut epoché. Lewat proses ini obyek pengetahuan
dilepaskan dari unsur-unsur kesementaraan yang tidak hakiki, sehingga tinggal
“hakikat obyek” (eidos) yang menampakkan diri atau mengkonstitusikan diri dalam
kesadaran.®* Hal ini sebagaimana dinyatakan al-Jabiri: “Kita harus membebaskan
diri dari seluruh pemahaman yang dibangun berdasarkan bias-bias tertentu, sebagai
hasil cangkokan dari tradisi serta pelbagai syahwat kekinian kita. Kita harus
meletakkan semua ini di antara tanda kurung, untuk kemudian berkonsentrasi pada
satu tugas, yaitu mengkaji signifikansi makna teks dalam teks itu sendiri dalam
sebuah jaring hubungan yang lahir dari pelbagai unsurnya.”®®

Al-fasl sebagai langkah dalam mengatasi problem objektifitas dalam
pembacaan, diaplikasikan dalam memahami al-Qur’an dengan menanggalkannya
dari segala atribut yang menyertainya. Hal ini dilakukan bukan untuk
menghempaskan al-Qur’an kepada ruang hampa, melainkan untuk mengkaitkannya
dengan kondisi dan situasi di mana ia diwahyukan.® Sehingga, dengan langkah ini,
akan didapatkan makna otentik dari al-Qur’an ( | SJL@T). Asalah al-nas yang
dimaksud di sini bukanlah keberadaan nas (al-Qur’an) sebagaimana ketika

diturunkan, melainkan kemandirian al-Qur’an dari segala bentuk pemahaman

¢ Maulidin, “Sketsa Hermeneutika,” Gerbang: Jurnal Studi Agama dan Demokrasi V (2003): 17.
% Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Naknu wa al-Turath . Qira’at Mu ‘asirah fi Turathing al-Falsafr
(Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-* Arabiyah, 2006), 23.

8 Jabiri (al), Fahm al-Qur ‘an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tarttb al-Nuzil, al-Qism al-Awwal,
10.
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atasnya, yang terkodifikasikan dalam beragam kitab tafsir yang disusun dengan
beragam metode dan corak yang berbeda pula. Hal ini sangat mendasar demi
melepaskannya dari muatan-muatan ideologis yang tersebar dalam beragam
pemahaman tersebut.®’

Pada pembacaan terhadap teks (secara umum), al-Jabiri menawarkan,
setidaknya, tiga langkah metodis; pendekatan struktural,®® analisis historis,®® dan
kritik ideologis.” Namun, dalam pembacaan terhadap al-Qur’an ini, al-Jabirt tidak

menyatakan secara pasti apakah ketiga langkah tersebut juga layak digunakan atau

¢ Ibid.

% Pendekatan struktural (L,.J! &d.Jl) ini dilakukan untuk mendudukkan teks sebagai sebuah
keseluruhan yang diatur oleh kesatuan-kesatuan konstan. Teks, di mana unsur-unsur baku yang ada
di dalamnya berperan mengarahkan perubahan-perubahan yang berlaku pada dirinya pada satu
lingkaran fokus tertentu. Salah satu doktrin umum dalam pendekatan pertama ini menegaskan
perlunya menghindari pembacaan makna sebelum membaca ungkapan. Suatu “ungkapan” yang
dipahami sebagai bagian dari jaringan relasi, dan bukan sebagai kata-kata yang berdiri sendiri
maknanya. Jabiri (al), al-Turath wa-al-Hadathah : Dirasat wa-Munagashat, 32.

* Analisis historis (-, | 1>) ini digunakan untuk menemukan keterkaitan antara realitas dengan
teks dengan maksud menemukan unsur pembentuk teks. Pendekatan ini bertujuan untuk
mempertautkan pemikiran teks dengan konteks historis, budaya, idiologi politik, dan dimensi sosial
yang menaungi teks. Pertautan semacam ini penting, karena dua hal: Pertama, keharusan memahami
historisitas dan genealogi sebuah pemikiran yang sedang dikaji; dan kedua, keharusan menguiji
seberapa jauh validitas konklusi-konklusi pendekatan strukturalis di atas. “Validitas” di sini
bukanlah “kebenaran logis”, karena ini sudah merupakan tujuan utama strukturalisme, melainkan
“kemungkinan historis” (al-imkan al-tarikhi). Yaitu kemungkinan-kemungkinan yang mendorong
pembaca untuk mengetahui secara jeli apa saja yang mungkin dikatakan sebuah teks (said) dan apa
yang tidak dikatakan (not said), juga apa saja yang dikatakan namun didiamkannya (never said).
Ibid.

® Langkah metodologis terakhir yang ditawarkan al-Jabir guna mendapatkan asalah al-nas adalah
dengan menggunakan Kritik idiologis (&s-sl) CJJ’M)' Maksud dari penggunaan kritik ideologis ini
adalah untuk mengungkapkan fungsi ideologis, termasuk fungsi sosial-politik yang dikandung teks,
atau yang sengaja dibebankan pada teks tersebut dalam satu sistem pemikiran (episteme) tertentu
yang jadi rujukannya. Kritik ideologi ini akan menemukan asumsi dasar dan kepentingan-
kepentingan politik apa yang tersembunyi di balik teks. Lihat Ibid. al-JabirT menambahkan bahwa
pada kritik ideologi inilah saatnya pembaca menghapus tanda kurung dalam analisis strukturalis
yang telah mengurung sementara periode historis di mana teks itu ada, sekaligus memberikan
kembali kehidupan teks itu dalam masa tersebut. Melihat muatan ideologis sebuah pemikiran adalah
satu-satunya cara untuk membuatnya kontemporer pada dirinya sendiri sekaligus mengaitkan
pemikiran tersebut pada dunianya sendiri. Lihat Jabiri (al), Naknu wa al-Turath : Qira’at Mu ‘asirah
fr Turathina al-Falsafz, 24.
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tidak. Al-JabirT hanya mengarahkan pembaca untuk merujuk kembali bagaimana
konsep al-fasl dan al-wasl tersebut diulasnya secara gamblang dalam bukunya
terdahulu (baca: nanu wa al-turath). Melihat ulang penjabaran al-JabirT atas ketiga
langkah tersebut, dua diantaranya; yakni pendekatan struktural dan analisis historis,
masih dan memang relevan diaplikasikan dalam memahami al-Qur’an. Karena
keduanya merupakan langkah utama dalam rangka dekonstruksi demi pencapaian
asalah al-nag, sebagaimana pula yang ditunjukkan al-Jabiri ketika
mendekonstruksi ayat tentang bagian warisan bagi perempuan.”’ Sementara terkait
dengan kritik ideology masih menyisakan persoalan jika diaplikasikan dalam
memahami al-Qur’an mengingat bahwa al-Qur’an bukanlah karya Muhammad
yang notabene adalah manusia, melainkan firman Tuhan yang tentunya takkan
tersentuh oleh ragam ideologi apapun. Mensikapi hal ini, al-Jabiri menegaskan
bahwa kritik ideologi dalam pembacaan terhadap al-Qur’an dilakukan dengan
menanggalkannya dari penafsiran-penafsiran yang dilakukan para mufassir.
Alasannya adalah bahwa penafsiran-penafsiran tersebut sangat bias oleh muatan-
muatan ideologi yang dibebankan sang mufasir pada karyanya. Jadi, kritik ideologi
dalam memahami al-Qur’an adalah mengikis bias-bias ideologi yang dibebankan
seorang mufasir manakala berinteraksi dengan al-Qur’an, bukan mencari, menelaah
dan mengkritisi muatan ideologi dalam al-Qur’an itu sendiri.

Terkait dengan objektivitas sebagai ketiadaan kecenderungan subjektif

dalam mengkaji materi, bukanlah suatu hal yang mudah dilakukan. Al-Jabirt

" Selengkapnya tentang contoh ini lihat pada Jabiri (al), al-Turath wa-al-Hadathah : Dirasat wa-
Munagashat, 54-56.
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menganalogikan keberadaan dirinya yang hidup di tengah-tengah kawasan Sunnf,
sangatlah sulit untuk menjadi orang Syi‘ah maupun Khawarij. Meski demikian, ia
mengaku berusaha netral ketika berinteraksi dengan pendapat-pendapat kalangan
Syi’ah, Khawarij dan sebagainya. Kesungguhan al-JabirT untuk berinteraksi dengan

al-Qur’an secara objektif, sekiranya terlihat dari pernyataannya:

Saya tidak mengikutsertakan inklinasi ideologis saya dalam memahami teks
al-Qur'an, sehingga saya mampu objektif. Dan berkali-kali saya tegaskan,
dalam memahami al-Qur'an saya lebih mengutamakan prinsip bahwa
“Ayat-ayat al-Qur'an saling menafsirkan” (al-Qur’an yufassir ba’duhu

ba’'dan).”?

Secara sistematik, penerapan al-fasl dalam pemahaman al-Qur’an sebagai
upaya untuk menjadikannya «..a-) | .olas dilakukan dengan mengikuti kronologis
pewahyuan (zartib al-nuziil).”® Hal ini dikarenakan al-Qur’an bersifat terbuka,
tersusun dari surah-surah independen yang terbentuk berdasarkan step wahyu, dan
surah-surah itu sendiri terbentuk dari ayat-ayat yang terpaut — pada banyak kasus —
dengan kondisi-kondisi terpisah yaitu asbab al-nuzil. Oleh karena itu, menurut al-
Jabiri, sangat tidak mungkin menganalisa al-Qur’an seperti bangunan kokoh
terpakem pada susunan tertentu (baca: tartib mushafi).” Dari sinilah kemudian
muncul ide-ide al-JabirT untuk berinteraksi dengan al-Qur’an secara kronologis,
dengan dimulai dari ayat-ayat yang pertama kali turun hingga ayat yang terakhir
turun.”> Dengan demikian, pemahaman terhadap al-Qur’an tidaklah dengan

menggunakan perangkat realita yang terjadi hari ini atau kemarin, melainkan

72 Jabird (al), “"ol,a) 4| Jsae" Jso Lls.”

7 |bid.

7 Jabir (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim, al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 243.
s Mengenai susunan fartib nuzil akan dibahas lebih mendalam dalam sub bahasan berikutnya.



128

dengan realita yang terjadi pada masa diturunkannya ayat-ayat al-Qur’an tersebut
dan dengan mempertimbangkan bagaimana pemahaman masyarakat yang
berkembang ketika itu.”® Demikian akan didapatkan makna otentik al-Qur’an (al-
asalah) dan sebuah objektifitas menemukan ruangnya.

Prinsip pembacaan berikutnya adalah al-wasl atau wasl al-gari’ bi al-
maqri’, yakni mengaitkan kembali antara pembaca dan objek bacaan. Melalui
langkah ini diharapkan teks akan menjadi kontemporer untuk pembaca. Dan itu
berarti, dalam logika pendekatan ini, adopsi terhadap teks/tradisi bukan dalam arti
sebagaimana yang pernah dihayati nenek moyang terhulu atau seperti yang
termaktub dalam naskah-naskah kuno; adopsi terhadap teks/tradisi tersebut lebih
sebagai sesuatu yang tersisa hingga kini. Artinya, segala warisan yang layak dipakai
untuk menghayati arti kehidupan dan persoalan-persoalan kekinian, yang layak
untuk dikembangkan dan diperkaya sehingga bisa mengantarkan ke masa depan. ”’

Penjarakan atau objektifitas —sebagai prinsip awal— tidak dimaksudkan
untuk mengkikis dan melemparkan tradisi/teks tersebut jauh darinya, melainkan
untuk kembali kepadanya dalam bentuk baru dengan hubungan-hubungan dan
relasi-relasi yang juga baru atau, dalam bahasa al-Jabiri, menjadikannya
kontemporer pada masa kini dengan cara memahaminya secara rasional, baik untuk
menerapkannya sebagai rumusan teoritis ataupun sebagai ideologi. Penerapan
sebagai ideologi tidak diingkari dan dilihat sebagai sesuatu yang negatif oleh al-

JabirT, ketika disertai dengan semangat ktritik dan dilakukan secara rasional.”® Yang

78 Jabir (al), “"ol,a) 4| Jsae" Jso Lls.”
77 Jabiri (al), Naknu wa al-Turath : Qira’at Mu ‘asirah fi Turathing al-Falsafz, 47.
7 1hid.
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menarik dari rasionalisme yang ditawarkan al-JabirT adalah keberadaanya yang
merupakan resapan dari beragam rasionalisme para tokoh terdahulu yang
diformulasikan oleh al-Jabiri dalam upayanya menghubungkan tradisi dengan
modernitas, di mana ada keharusan umat Islam untuk mengembalikan rasionalisme

dalam pembacaan terhadap teks-teks agama. ”°

® Pertama, kontribusi rasionalisme Ibn Rushd dalam filsafat. Semangat yang mendasari
rasionalisme pemikiran Ibn Rushd adalah sikap kritis dan ilmiah, serta berafiliasi kepada tradisi
pemikiran rasionalisme yang menekankan pengetahuan aksiomatik. Pengetahuan aksiomatik ini
mengulang kembali paradigma Aristoteles, sekaligus mengadopsi sistem pengetahuan yang
berdasar pada ilmu dan filsafat seperti dibangun oleh Aristoteles beberapa abad sebelumnya.
Kedua, kontribusi rasionalisme Ibn Rushd dalam syari’ah. Dalam kontribusi ini, Ibn Rushd
membuktikan hubungan yang tidak bertentangan antara filsafat dan agama. Menurutnya, sisi
rasionalitas dari perintah-perintah agama berserta larangan-larangannya dibangun atas landasan
moral keutamaan atau al-fadlilah. Landasan ini sama dengan yang ada pada filsafat. Maka tidak
heran jika Ibn Rushd mempersandingkan agama dengan filsafat: caly da 2l colo (# 2S0
ia.0 )l (filsafat merupakan kawan akrab syari’at dan saudara sesusuannya). Bagi Ibn Rushd, bila
dalam permukaan tampak perbedaan atau pertentangan, maka hal itu merupakan kekeliruan dan
kesalahpahaman dalam menafsirkan keduanya. Hal itu disebabkan tidak dipakainya rasionalisme
dalam penafsiran agama. Kata Ibn Rushd, agama tidaklah menafikan metode burhani atau
rasionalisme, tapi malah menganjurkannya, agar menjadi sarana yang efektif bagi kalangan ulama
atau kaum rasionalis (ashab al-burhan) untuk memahami agama secara rasional.

Ketiga, kontribusi rasionalisme al-Shatibi. Apa yang dikemukakan Ibn Rushd kemudian
memunculkan pertanyaan: bagaimana mungkin membangun dimensi rasionalitas dalam disiplin
agama, yang atas dasar prinsip “al-qaz’” (kepastian)? Al-Shatibi (w.790 H) menjawab bahwa
semuanya itu bisa saja terjadi. Hal ini dimungkinkan apabila mengacu pada metode rasionalisme
atau burhani, sehingga disiplin usal figh pun didasarkan pada prinsip “kulliyyah al-syari’ah”
(ajaran-ajaran universal dari agama) dan pada prinsip “maqgasid al-syari’ah”. Prinsip “kulliyyah
al-shari’ah” berposisi sebagaimana posisi pada “al-kulliyyah al-‘agliyyah” dalam filsafat.
Sedangkan “maqasid al-syari’ah” serupa dengan posisi “al-sabab al-gha’iy” (sebab akhir) yang
berfungsi sebagai pembentuk unsur-unsur penalaran rasional. Untuk bisa mencapai “al-kulliyyah
al-‘agliyyah™ itu maka dilakukan dengan menggunakan metode yang berlaku dalam “al-kulliyyah
al- ilmiyyah™ atau universalitas-universalitas ilmu-ilmu alam dan filsafat. Metodenya adalah
induksi (istigra’), sebagai cara untuk meneliti sejumlah kasus-kasus spesifik atau juz iyyah. Dari
sana kemudian ditarik beberapa prinsip universalitas. Universalitas-universalitas syariat bersifat
pasti dan yakin (gaz’7) dengan tiga prinsip, yaitu: (1) prinsip keumuman dan keterjangkauan, (2)
prinsip kepastian dan ketidakberubahan, dan (3) prinsip legalitas (al-gananiyyah).

Penjelasan tersebut adalah pada konsep universalitas dalam syari’at. Sedangkan dalam prinsip
“maqasid al-syari’ah”, Al-Shatibi menyebut empat unsur pokok yang menentukan. Pertama,
sesungguhnya syari’at agama diberlakukan dalam rangka memelihara dan menjaga kepentingan dan
kemaslahatan umat manusia. Kedua, syari’at agama diberlakukan untuk dipahami dan dihayati oleh
umat manusia. Ketiga, adanya unsur taklif, pembebanan hukum-hukum agama kepada manusia.
Pertimbangannya, Allah tidak akan membebani seseorang di luar kemampuan dan kesanggupannya.
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Adapun al-wasl sebagai upaya mencapai sebuah rasionalitas dalam
pemahaman al-Qur’an dilakukan dengan membawa makna otentik al-Qur’an
(asalah al-nas) ke dalam konteks masa kini. Dalam hal ini, selain bertumpu pada

beragam rasionalisme yang telah diramu sebelumnya, al-JabirT menyatakan:

... cara penyampaian, problematika yang saya paparkan dan aspek lain yang
ada dalam pikiran saya, telah menjadikan al-Qur’an relevan untuk konteks
kontemporer kita. Ketika melihat kitab-kitab tafsir, tafsir al-Razi, al-
Qurtubi, al-Zamakhshart atau al-Tabari, misalnya, Anda akan menemukan
rentang kesenjangan yang menganga antara Anda dengan tafsir-tafsir
tersebut. Nah, meskipun saya memanfaatkan data-data dari tafsir-tafsir
tersebut, tetapi konteks dan konstruksi pemikiran saya berbeda. Dengan
ungkapan yang lebih sederhana, kita dan para ulama pendahulu memang
berhadapan dengan materi dan data yang sama, tetapi masing-masing
membangun rumahnya dengan cara-cara yang relevan untuk

konteksnya. ...

Melihat kembali pada konsep al-wasl sebagaimana dideskripsikan

Dan keempat, “melepaskan sang mukallaf dari belenggu dorongan hawa nafsunya”. Kesemua unsur
di atas harus melekat pada tujuan dari diberlakukannya syari’at.

Terakhir, kontribusi yang ditawarkan al-Jabiri adalah darirasionalisme Ibn Khaldin. Kelebihan
Ibn Khaldin dalam memaparkan sejarah, seperti dalam kitabnya, Mugaddimah, adalah
“penelitian, penyelidikan, dan analisis yang mendalam akan sebab-sebab dan latar belakang
terjadinya sesuatu; juga pengetahuan yang akurat tentang asal-usul, perkembangan, dan riwayat
hidup matinya kisah peradaban manusia”. Menurut al-Jabiri, dengan metode semacam ini, displin
sejarah menjadi bagian dari tradisi keilmuan rasional. Yang nampak kemudian adalah bahwa al-
Jabirt sangat apresiatif terhadap Ibn Khaldiin karena ia telah memberikan jalan bagi empirisisme
penelitian sejarah, yang juga rasional. Ukuran validitas sejarah Ibn Khaldan adalah pengetahuan
“raba’i al-‘umran” (dinamika-dinamika internal yang umum atau biasa terjadi dalam
pengelompokan-pengelompokan sosial manusia). Lihat lihat JabirT (al), Post Tradisionalisme Islam,
150-173.

Maka kemudian, upaya untuk membangun tingkat rasionalitas dalam ilmu sejarah adalah
rasionalitas dalam arti kepastian faktualitas suatu kasus atau cerita. Dan sebab-sebab untuk
membangun derajat rasionalitas sesuatu, yaitu “sebab-sebab yang berlaku secara alami dan
lahiriah, dan mampu dipahami dan dijangkau oleh akal dalam bentuk yang teratur dan apik™.
Dengan demikian sebab-sebab metafisik atau “sebab-sebab esoterik™ (asbab khafiyyah) tidak masuk
dalam pengertian di atas. Pandangan Ibn Khaldain nampak empirik sekali, yaitu dengan melihat
fakta dan lahiriah sesuatu obyek pengamatan. Apabila pengamatan itu dimasuki oleh agama maka
bagi Ibn Khaldain, analisanya dilakukan atas dasar pertimbangan maqasid al-syari’ah dan seperti
yang dilakukan oleh Ibn Rushd dan Al-Shatibi, pertimbangan tersebut bertitik tolak dari faktor
kemaslahahan (magslakah).

® Jabird (al), “"oT,a) ) Jsu" Uy lp.”
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sebelumnya, tentunya banyak ragam rasionalitas yang hendak dibangun al-Jabiri
terlebih dalam memahami al-Qur’an ini. Dan tentunya akan nampak jelas seberapa
lihai al-JabirTt mampu memahami al-Qur’an dengan menjadikannya mu asiran
linafsihi wa mu’asiran lana manakala pembaca dihadapkan langsung pada hasil
penafsirannya yang terbukukan dalam Fahm al-Qur’an al-Hakim: al-Tafsir al-
Wadih Hasb Tartib al-Nuzil atau penafsiran-penafsiran tematis lainnya yang
banyak tersebar pada karya-karyanya terdahulu. Terlepas daripada itu, dalam
rangkaian pembacaan objektif dan rasional atas al-Qur’an, ada beberapa hal yang
layak mendapatkan stressing, antara lain terkait dengan pembacaan kronologis itu
sendiri serta beberapa hal yang menjadi elemen pendukung di dalamnya (misalnya,

tartib al-nuzil dan asbab al-nuzil).



BAB IV

EPISTEMOLOGI TAFSIR TARTIB NUZULI KARYA MUHAMMAD

‘1ZZAH DARWAZAH DAN MUHAMMAD “ABID AL-JABIRI

A. Sumber Penafsiran

Dalam rangka mengungkap pesan-pesan dan seruan yang disampaikan al-
Qur’an, diperlukan penafsiran atau pemahaman yang benar dan tepat. Salah satu
upaya untuk memperoleh penafsiran yang benar, diperlukan pengetahuan yang
komprehensif tentang kaidah-kaidah yang berkaitan dengan ilmu tafsir di samping
syarat-syarat yang harus dipenuhi oleh seorang mufassir. Karenanya, ketika hendak
melakukan interpretasi, seorang mufassir hendaknya memperhatikan kaidah-kaidah
penafsiran, termasuk penggunaan sumber-sumber yang digunakan dalam kegiatan
interpretasi tersebut. Penggunaan sumber yang tidak autentik akan menyebabkan
terjadinya penyimpangan dalam penafsiran al-Qur’an, maka dari itu setiap mufassir
dituntut memiliki penguasaan yang luas terkait dengan sumber-sumber penafsiran
agar dapat memahami makna yang dikandung al-Qur’an secara komprehensif.

Berkaitan dengan sumber penafsiran, baik ‘1zzah Darwazah dalam al-Tafsir
al-Hadith maupun ‘Abid al-Jabirt dalam Fahm al-Qur ’an, keduanya sama-sama
menggunakan sumber ma’thiur (manqal) dan ra’y (ma’gal). Sumber-sumber
ma’thiur yang digunakan keduanya antara lain adalah al-Qur’an (penafsiran al-
Qur’an dengan al-Qur’an), hadits Nabi, athar shahabat, kitab-kitab tarikh dan tafsir
lainnya. Dengan demikian, merujuk kembali pada bahasan sebelumnya tentang
metodologi tafsir, dimana berdasarkan sumber penafsirannya dibedakan menjadi

132
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tiga: bi al-ma thut, bi al-ra’y dan bi al-igtiranz, maka sumber penafsiran Darwazah
dan al-Jabirt adalah bi al-igtirani, yakni perpaduan antara bi ma ’thut dan juga
dengan bi al-ra’y.

1. Al-Qur’an

Dalam berinteraksi dengan al-Qur’an, para sarjana al-Qur’an klasik maupun
kontemporer sepakat bahwa penafsiran al-Qur’an dengan al-Qur’an adalah
interpretasi yang harus diutamakan sebelum menggunakan penjelasan-penjelasan
lain.! Terkadang al-Qur’an menyebutkan secara global (mujmal) dalam sebuah ayat
tertentu dan menerangkannya secara (tafsil) dalam ayat yang lain. Terkadang ayat
dalam bentuk umum (‘@mm) dijelaskan dengan bentuk khusus (khas) di ayat yang
lain, ataupun beberapa ayat yang mengandung makna tanpa batasan yang jelas
(murlaq) diberi batasan pada ayat yang lain (mugayyad).

Darwazah, dalam hal ini, berpendapat bahwa menafsirkan al-Qur’an dengan
al-Qur’an merupakan cara yang terbaik dan paling otentik dalam memahami al-
Qur’an, implikasinya, intstruksinya, dan bahkan konteks pewahyuannya serta
munasabahnya, karena antara bagian-bagiannya terdapat keterikatan dan hubungan
yang erat, terutama dalam surar-surah panjang apabila dilakukan penelaahan secara
seksama atas urutan turun, topik ayat, uslub ayat, dan tata urutan surah dalam
mushaf.2 Bagi al-Jabiri, adagium bahwa al-Qur'an saling menafsirkan ( s o1,4))

Loz az2x) —selain memiliki fungsi sebagaimana disebutkan Darwazah—

'Isma‘il ibn ‘Umar Ibn Kathir, Tafsir ibn Kathir (Riyadh: Darussalam, 2003), 1/6.
2 Darwazah, al-Qur ’an al-Majid Tanziluh wa Usliabuh wa Atharuh, 198.
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merupakan cara yang tepat untuk sampai pada sikap yang objektif dalam
memahami al-Qur'an.?

Penggunaan al-Qur’an sebagai sumber penafsiran, dapat dilihat misalnya
ketika Darwazah menafsirkan kata shalat dalam surah al-'Alaqg, dimana ia mengutip
ayat dari berbagai surah untuk mengetahui makna dan konteksnya, seperti surah al-
Ahzab ayat 56, Qs. al-Anfal: 35 yang mendeskripsikan proses ritual "shalat” di
Ka'bah pada zaman jahiliyah.* Sementara dalam penafsiran al-Jabiri, penggunaan
al-Qur’an sebagai sumber penafsiran dapat dilihat pada saat al-Jabiri mencoba
menjelaskan tentang penciptaan manusia pada ayat ke 3 surah al-’Alaq. Dalam hal
ini al-Jabirt mengutip beberapa ayat al-Qur’an, diantaranya: al-Najm: 45-46, 33-34,
al-Qiyamah: 36-39, al-Mu 'minun: 12-14.°

2. Hadits Nabi dan Riwayat Sahabat

Adapun penggunaan hadits dan sumber ma 'thur lainnya dalam penafsiran
Darwazah dapat dilihat misalnya ketika menafsirkan kata ‘salat’ dalam surat al-
‘Alaq. Setelah mengutip ayat dari berbagai surah untuk mengetahui makna dan
konteksnya, seperti surah al-Ahzab ayat 56, dan al-Anfal: 35 yang mendeskripsikan
proses ritual "shalat" di Ka'bah pada zaman jahiliyah, kemudian beranjak kepada
beberapa riwayat atau hadis untuk menjelaskan ritual shalat yang disyariatkan oleh

Muhammad kepada ummatnya.® Di antara hadis yang dikutip ialah:

¥ Jabiri (al), Madkhal il al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 28.
4 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzal, 1/327-329.

5 Jabiri (al), Fahm al-Qur ’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Awwal, 26.

¢ Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 1/327-329.
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Sementara al-Jabiri, dalam menjelaskan ayat yang sama, lebih memilih

untuk membahasnya sesuai dengan konteks turunnya ayat dengan mengutip riwayat
tentang Abu Jahl yang mempertanyakan apa yang sedang dilakukan Muhammad.

Teks riwayat tersebut adalah:

G od i) 4G h Jore J.a: raolowal JL Je Ll o g oyl ode 3 DL ull ey
SV, a8 Jais 48 o sy ol Jas s 1 g ¢ ,@ﬁ\ 55 (s 1l A
(AT B B a5l (Lo, W e o) S 3 a5 Gy 5T s B
M ET) a0 I3l oles Jampel oslord my O Al Jsesy O 6,51 &y, 3y 0l
Aol S0 bay ol sy il 6 51 3y (BLS £38) d3 J) (Lo 5152 25

ALS'J\ on-Jj Q\M U.C—

7 Ibid., 1/328. Riwayat tersebut dikutip Darwazah dari sirah Ibn Hisham, 1/244-245

8 Jabiri (al), Fahm al-Qur ‘an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Awwall,
170. Dalam mengutip riwayat-riwayat tersebut, serta kebanyakan riwayat-riwayat yang lainnya, al-
Jabiri tidak menyertakan seluruh rangkaian sanad dari riwayat-riwayat yang ia nukil secara lengkap,
melainkan meringkasnya sependek mungkin. Hal ini sebagaimana ia lakukan manakala harus
merujuk pada karya tafsir lainnya, al-Tabari atau al-Zamakhshari misalnya, dimana ia tidak
menuliskan rujukan tersebut secara lengkap (tanpa halaman, juz, penerbit dan lain sebagainya) dan
hanya cukup dengan menuliskan pengarangnya saja, dengan alasan rujukan-rujukan tersebut sudah
diketahui secara umum (masyhur).
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3. Ra’y

Selain  menggunakan  sumber-sumber  ma’thiur, Darwazah juga
menggunakan nalar/ra 'y-nya ketika menjelaskan hakikat yang dikandung oleh ayat
atau tema dari suatu kelompok ayat, serta dalam menentukan kedudukan ayat
maupun surat. Misalnya dalam penentuan empat surah Madaniyah yaitu al-
Zalzalah, al-Insan, al-Razman, dan al-Ra’d, yang dikelompokkan oleh Darwazah
ke dalam kelompok surah Makkiyah. Argumentasi Darwazah dalam hal ini adalah
bahwa cakupan isi dan uslib surah-surah tersebut secara umum menyerupai surah
Makkiyah, selain itu terdapat pula riwayat yang memperkuat asumsinya sebagai
kelompok surah Makkiyah.’

Penggunaan nalar/ra’y dalam penafsiran, sebagaimana Darwazah, juga
dilakukan oleh al-Jabiri dalam menyusun Fahm al-Qur’an. Salah satu contoh yang
mengindikasikannya adalah ketika al-JabirT memasukkan surah al-Qadr dalam
kategori Madaniyah setelah surah al-Bagarah. Dalam persoalan ini, ada dua
pendapat Ibn ‘Abbas (Makkiyah dan Madaniyah, pen.), sementara al-Qurtiibi dan
Abi Hayyan menyandarkan pendapat atas kemadaniyahan surah tersebut kepada
pendapat yang lebih banyak. Al-Waqidi menyebutkan bahwa al-Qadr adalah surah
yang pertama kali turun di Madinah. Hal ini kemudian mengindikasikan bahwa
surah tersebut turun di tengah-tengah turunnya surah al-Bagarah atau sesudahnya,
setelah difardukannya puasa bulan Ramadan, dan ini menunjukkan hubungannya

dengan bulan tersebut.!® Sementara yang menjadi dasar al-Jabiri atas

® Darwazabh, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzazl, 1/17.
© Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Fahm al-Qur ‘an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil,
al-Qism al-Thalith (Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-° Arabiyah, 2009), 111.
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kemadaniyahan surah al-Qadr tersebut berdasar content dan uslubnya adalah bahwa
surah tersebut memuat tentang °‘lailah al-Qadr.” Dalam segala aspek dan
keistimewaannya, semua sepakat bahwa lailah al-Qadr terjadi pada bulan
Ramadan, dengan segala perbedaan penanggalan dan ciri-ciri kemuliaannya. Dan
bahwa kefarduan (puasa) Ramadan terjadi pada tahun ke 2 hijriyah, kemudian
menunjukkan bahwa surah al-Qadr tersebut turun setelah hijrah dan secara otomatis
masuk kategori Madaniyah."
4. Kitab-kitab tafsir terdahulu dan kitab sirah/tarikh

Selain menggunakan sumber-sumber tersebut, Darwazah juga merujuk
kepada para mufassir sebelumnya. Di antara mufassir yang menjadi rujukannya
adalah Tafsir Ibn ‘Abbas riwayat Abu Salih, Muhammad b. Ismail al-Bukhari, bab
tentang tafsir dalam Sa/kik-nya, Tafsir al-Tabarz, Tafsir al-Nasafz, Tafsir Aba al-
Sa’ud, Tafsir al-Tusi, Tafsir al-Khazin, Tafsir al-Razz, Tafsir al-Zamakhsharr,
Tafsir al-Tabarsi, Tafsir al-Baidawz, Tafsir al-Jauhari, Tafsir Farid Wajdi,
Tafsir Rashid Rida, Tafsir al-Alasi, Tafsir Abaz Hayyan, Tafsir ibn Kathir, Tafsir
al-Baghawi, Tafsir al-Qurzibrz, Tafsir al-Maraghz, dan Tafsir al- ‘Adilz.™

Sebagaimana Darwazah, al-Jabirt juga merujuk pada beberapa karya tafsir
terdahulu dalam penafsirannya, antara lain al-Kasysyaf ‘an Haqaiq Ghawamid al-
Tanzil wa ‘Uyan al-Agawil fi Wajh al-Ta'wil Kkarya al-Zamakhsyari, dan Jami ‘ al-
Bayan ‘an Ta'wil Ayy al-Qur’an Karya al-Tabari. Al-JabirT sengaja membatasi

dirinya hanya merujuk pada kedua kitab tafsir ini karena menurutnya kebanyakan

"Ibid., 111-112.
2 Darwazah, al-Quran al-Majid Tanziluh wa Uslazbuh wa Atharuh, 203.
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kitab tafsir yang ada saling mengulang satu sama lain. Misalnya karya tafsir yang
ditulis ahl al-lughah, dalam beberapa kesempatan—kemudian—muncul ragam lain
semisal “Majaz al-Qur’an” dan “Ma’aniy al-Qur’an.”®

Disamping merujuk pada karya-karya tafsir terdahulu, Darwazah dan al-
Jabirt juga merujuk pada beberapa kitab ‘u/um al-Qur an seperti al-Itqan fi ‘Ulam
al-Qur’an dan Lubab al-Nuqul fi Asbab al-Nuzal karya al-Suyiti dalam menelaah
susunan kronologi turunnya surah. Kitab-kitab tarzkh maupun sirah, semisal
Tabagat al-Kubra li 1bn Sa'd, Sirah lbn Hisham," dan Tarikh al-7abari, sudah
menjadi keharusan termasuk sebagai rujukan primernya dalam menafsirkan al-
Qur an, mengingat bahwa tafsir Darwazah dan al-Jabir1 disusun berdasarkan tartib

nuzul serta ‘keterkaitan al-Qur’an dengan sirah dan bi’ah nabawiyyah’ menjadi

prinsip utama penafsiran berdasarkan tartib nuzul ini.

B. Metode Penafsiran

Sebagaimana terbaca dari judul karya tafsirnya, dapat dipastikan bahwa

karya tafsir ’Izzah Darwazah dan ‘Abid al-JabirT disusun dengan menggunakan

8 Jabiri (al), Fahm al-Qur ’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Awwal,
11.

“ Misalnya ketika menafsirkan surah al-Nasr, khususnya yang berkaitan dengan haji wada' dan
kondisi Nabi pada detik-detik terakhirnya. Dalam hal ini Darwazah mengutip sebuah riwayat Ibn
Hisham, yang menyatakan bahwasannya pada suatu malam, Nabi keluar bersama Aba Muwaihibah,
pembantunya. Nabi berkata kepadanya, "Aku diminta agar memintakan ampun untuk Ahli kubur di
Bagi' al-Ghargad, maka, ikutlah bersamaku ke sana!" Kemudian ketika tiba di pemakaman tersebut,
nabi mengucapkan, "Assalamu'alaikum ya ahl al-maqabir.” Kemudian, beliau bercerita kepada Abt
Muwaihibah bahwa beliau diberikan dua opsi oleh Allah. Yang pertama, diberikan kunci dunia dan
kekal di dalamnya, kemudian dimasukkan ke surga. Sedangkan opsi kedua, dipertemukan dengan
Tuhannya dan dimasukkan ke Surga-Nya. Lalu Abt Muwaihibah berkata, "Mohon, anda pilih opsi
pertama.” "Demi Allah, Tidak Wahai Aba Muwaihibah. Aku pilih opsi ke dua" jawab nabi segera.
Setelah itu, beliau memohonkan ampunan untuk ahli kubur dan kemudian kembali pulang.
Sepulangnya dari ziarah kubur, Nabi mulai merasakan sakit dan akhirnya wafat. Lebih lanjut dapat
dilihat dalam Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzazl, 1X/577-595.
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metode nuzili, yakni menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan cara urut dan tertib
sesuai dengan urutan turunnya ayat al-Qur’an,™ hal ini apabila dilihat dari segi
sasaran dan tertib ayat-ayat ditafsirkan. Sistematika yang demikian merupakan hasil
ijtihad yang mendasarkannya pada logika sejarah dan logika struktur teks." Dalam
hal ini, kedua tokoh tersebut berangkat dari asumsi yang sama bahwa diksi al-
Qur’an memiliki kesesuaian dengan fase sejarah kenabian.

Berikutnya, berbicara tentang metodologi penafsiran berarti membincang
tentang konsep-konsep teoretis mengenai proses dan prosedur yang digunakan
mufassir dalam melakukan aktifitas penafsiran. la juga merupakan bagian dari
epistemology yang mengkaji tentang langkah-langkah yang harus ditempuh supaya
pengetahuan yang diperoleh memenuhi ciri-ciri ilmiah. Dengan kata lain, berbicara
tentang metodologi tafsir berarti berbicara tentang prinsip-prinsip, metode,
pendekatan, proses serta prosedur bagaimana penafsiran al-Qur’an dilakukan."”

1. Prinsip-prinsip Penafsiran

Sebagaimana dinyatakan sebelumnya bahwa Darwazah dan al-Jabiri
melakukan penafsiran al-Qur’an berdasarkan tartib nuzizl dengan mendasarkan
pada asumsi yang sama bahwa diksi al-Qur’an memiliki kesesuaian dengan fase
sejarah kenabian. Kenyataan tersebut membawa keduanya pada beberapa
kesepahaman atas prinsip-prinsip penafsiran yang dibangun. Beberapa kesamaan

prinsip penafsiran di antara keduanya adalah:

 Lihat pemetaan metodologi tafsir dalam Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Mugarin dalam
Memahami al-Qur’an, 17.

® Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Awwal, 13.

17 Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 133-134.
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a) Fahm al-Qur’an min al-Qur’an

Menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an kiranya merupakan cara terbaik
dalam memahami isi dan kandungan al-Qur’an, sebagaimana hal tersebut telah
menjadi kesepakatan para ulama; dan cara penafsiran ini mengindikasikan akan
adanya kesatuan tema dalam berbagai ayat yang terletak dalam berbagai surah
dalam muskaf.® Dalam prinsip tersebut, Darwazah sependapat dengan para ulama
sebelumnya, bahwa menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an merupakan cara yang
terbaik dan paling otentik dalam memahami al-Qur’an, implikasinya, intstruksinya,
dan bahkan konteks pewahyuannya serta munasabahnya, karena antara bagian-
bagiannya terdapat keterikatan dan hubungan yang erat, terutama dalam surar-surah
panjang apabila dilakukan penelaahan secara seksama atas urutan turun, topik ayat,
uslazb ayat, dan tata urutan surah dalam mushaf. Lebih lanjut, Darwazah
menambahkan bahwa cara penafsiran dalam bentuk ini dapat diterapkan seluas
mungkin selama tidak bertolak belakang dengan sisi kosa kata, gaya, perspektif,
ordonansi, prinsip, serta media atau instrumen (wasa ‘il) yang dikandung ayat. Hal
ini dimaksudkan untuk menjaga para mufassir agar tidak melakukan pemaksaan
dan spekulasi makna ayat serta membedakan antara penafsiran yang benar dan yang
keliru.”

Sepemahaman dengan Darwazah, bagi al-Jabiri, adagium bahwa al-Qur'an

saling menafsirkan (Las aas i QL_EJ\) —selain memiliki fungsi sebagaimana

® Ahmad Ibn-°Abd-al-Halim Ibn-Taimiya, Usal-i Tafsir - Mugaddima fi Usil al-Tafsir (Beirut: Dar
Ibn Hazm, 1998), 84. 1bn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, 1/3. Pendapat ini di ungkapkan oleh Ibn Taimiyah
dalam bukunya Mugaddimah fi Usil al-Tafsir, dan dinukil oleh beberapa mufassir seperti Ibn Katsir
dalam mugaddimah tafsirnya dan al-Suyuti dalam al-Itgan.

*® Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslibuh wa Atharuh, 198.
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di atas— merupakan cara yang tepat untuk sampai pada sikap yang objektif dalam
memahami al-Qur'an.?® Pemahaman atas adagium tersebut bukan berarti bahwa
dalam menafsirkan al-Qur'an harus dengan menggunakan al-Qur'an semata sebagai
sumber penafsiran, melainkan tidak tertutup kemungkinan untuk menggunakan
sumber penafsiran lainnya, semisal hadis, riwayat atau yang lainnya, mengingat
keberadaan "penafsiran al-Qur'an dengan al-Qur'an” merupakan salah satu cara
yang ada dalam tafsir bi al-ma'thir.?’ Dalam hal ini, al-Jabiri menegaskan bahwa
walaupun tetap memegang teguh prinsip bahwa al-Qur'an saling menafsirkan, ia
tidak menyingkirkan —secara keseluruhan— riwayat-riwayat yang menjadi
rujukan dalam tafsir bi al-ma'thar, melainkan berinteraksi (dengannya) secara
positif disertai dengan ijtihad atau (penggunaan) riwayat lain, yang di dalam al-
Qur'an ditemukan dukungan atas keduanya. Langkah tersebut merupakan senjata
bagi al-Jabirt dalam menghadapi "pemalsuan". Begitu juga terhadap motif targhib
wa tarhib, atau motif-motif madhhabiyyah atau politis, dan yang terakhir ini
merupakan senjata dalam menghadapi "isra'iliyyat" serta ragam warisan (tradisi)
Islam masa lalu.??

b) Relasi antara al-Qur’an dengan sirah dan bi’ah Nabawiyah

Al-Qur’an, sebagaimana diketahui, merupakan teks yang diturunkan selama
23 tahun. Dalam periode yang panjang itu, suatu ketika turun satu ayat dan dalam
kesempatan lain beberapa ayat atau bahkan satu surah sekaligus, dan kebanyakan

di sana terdapat “asbab al-nuzal”, yang merupakan realitas kehidupan sosial

» Jabiri (al), Madkhal il al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 28.
2 Abdul Mustagim, Aliran-aliran Tafsir (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2005), 32.
22 JabirT (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim, al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 28.
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masyarakat, yakni sesuatu yang menjadikan turunnya al-Qur’an berangsur-angsur
dan selaras dengan perjalanan dakwah Muhammad dan realita sejarah kenabian
(strah nabawiyyah), dalam artian di antara keduanya (asbab al-nuzil dan perjalanan
dakwah Muhammad) saling menjelaskan.?

Di dalam al-Qur’an banyak terdapat ayat-ayat yang mengindikasikan
adanya ikatan yang erat antara al-Qur’an dan sejarah kenabian. Misalnya ayat 1-5
surah al-°Alaq, kelima ayat tersebut merupakan dasar akan dakwah Nabi sekaligus
sebagai pengumuman misi kenabian Muhammad.?* Karenanya, baik Darwazah
maupun al-JabirT menekankan akan adanya ikatan yang erat antara al-Qur’an dan
biografi Nabi (sizrah) sejak Nabi diutus hingga akhir hayatnya. Jika ditelaah lebih
jauh, akan ditemukan ayat al-Qur’an yang merefleksikan biografi Nabi
Muhammad, khususnya dalam hubungan Nabi sebagai penerima wahyu sekaligus
sebagai penyampai wahyu dan hubungan Nabi dengan manusia, dalam hal ini
berhubungan dengan bagaimana Nabi menyeru mereka untuk menerima dan
menyembah Tuhan Yang Esa.

Dengan demikian, adalah penting untuk mengetahui hubungan al-Qur’an
dengan sirah Nabi dalam usaha memahami al-Qur’an dengan baik, selain
dimaksudkan agar al-Qur’an tidak kehilangan latar aktual atau historisitasnya, dan

juga agar pembaca al-Qur’an dapat memahami berbagai peristiwa dan suasa

2 JabirT (al), “"oT,all d) Jsae" o= s.”

2 Asumsi ini juga di kemukakan oleh J. Jomier dengan mengilustrasikan masa kanak-kanak dan
remaja Nabi dengan Q.S. 93 : 1-11 dan Q.S. 94 : 1-8. Lebih lanjut lihat Jacques Jonier, Horizon al-
Qur’an: Membahas Tema-tema Unggulan dalam al-Qur’an, trans. Hasan Basri (Jakarta: Balai
Kajian Tafsir al-Qur’an Press, 2002), 20-36. Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-
Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Awwal, 19.
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turunnya wahyu.?

Kajian Darwazah atas relasi al-Qur’an dan sirah Nabi berlanjut pada
kritikannya terhadap para penulis sirah Nabi yang, menurutnya, terlalu berlebih-
lebihan dalam menarasikan Nabi Muhammad, baik dalam konteks penjelasan pra
penciptaan manusia pertama, ataupun dalam konteks pemaparan silsilah/nasab,
keberadaan Nabi ketika masih dalam kandungan, kelahirannya, serta informasi
akan kedatangannya sebagai Nabi dan Rasul (basha ‘irihi), tanpa menyandarkan
pada sumber yang transenden baik dari al-Qur’an, hadits shahih ataupun argument
yang rasional.?®

Berpijak pada argumentasi atas pentingnya memahami pertautan antara al-
Qur’an dan sirah dalam memahami al-Qur’an, Darwazah pun mengulasnya (relasi
al-Qur’an dan sirah Nabawiyah) secara khusus dalam salah satu bukunya yang
berjudul Sirah al-Rasul Salla Allah ‘Alihi Wasallam Suwar Mugtabasah min al-
Qur’an al-Karim, yang terdiri dari dua jilid besar, serta menjadikannya (relasi al-

Qur’an dan sirah Nabawiyah) sebagai prinsip pertama dari sekian prinsip prinsip

2 Darwazah, al-Qur an al-Majid Tanziluh wa Uslabuh wa Atharuh, 34-35. lihat juga Abd al-Majid
Abd al-Salam Muhtasib (al), Ittijahat al-Tafsir fi "Asr al-Hadith (Beirut: Dar al-Fikr, 1973), 55.
lyazi, Al-Mufassirin: Hayatuhum wa Manhajuhum, 453.

% Misalnya, ketika mendeskripsikan Nabi sebagai bapak bagi semua apa yang ada di alam semesta

ini, dan bahwasanya Nabi Saw. telah tercipta dari punggung Adam sebelum ditiupkannya ruh
kedalam jasad Adam karena ia merupakan inti dari penciptaan citra manusia, dan bahwasanya
seluruh alam (being) seperti ‘arsh, lauk al-maifidh, pena, kursi langit dan bumi, manusia dan jin,
matahari dan bulan, malaikat, serta surga dan neraka, tercipta dari nizr Muhammad. Dan bahwasanya
salah satu dari kakeknya yaitu “Ilyas” mendengar talbiyah Nabi sedangkan Nabi masih dalam sulb
(rusuk), Nabi juga telah mengetahui akan kenabiannya sejak ia masih dalam bentuk atom (sel yang
terkecil) sampai pada proses penciptaannya, tanda-tanda tersebut terlihat pada pohon dan bebatuan,
dan bahwasanya ibunya mendengarkan pemberitaan kenabiannya serta melihat tanda-tandanya
disaat melahirkannya dan seterusnya, sebagaimana yang ditemui dalam karya al-Qastallani dan
buku-buku sirah lainnya. Dengan demikian mereka melupakan akan hikmah atas pilihan Tuhan dari
sebagian manusia yang telah tercakup dalam kalimat (al-jumlah) al-Qur’an. Lihat Darwazah, Sirah
al-Rasaul Shuwar Mugtabasah min al-Qur ’an al-Karim, 1/18.
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penafsirannya.

Al-Qur’an banyak memuat ayat-ayat yang merefleksikan gambaran yang
riil atas kondisi bangsa Arab pra-Islam, baik kondisi sosial-ekonomi, budaya dan
intelektual, dan corak keagamaan, yang juga menjadi faktor utama adanya misi
kenabian. Dimana misi al-Qur’an pertama kali ditujukan kepada orang Arab guna
memperbaiki kepercayaan (agidah), budaya, dan akhlak mereka. Dalam
ilustrasinya, Darwazah memberikan contoh tentang praktek haji yang disebutkan
dalam al-Qur’an. Di mana ritual-ritual seperti rawaf mengelilingi ka’bah, sa’i
antara safa dan marwah, melempar jumrah, mencium hajar aswad, dan lainnya yang
berhubungan dengan praktek haji, telah menemukan eksistensinya pada Arab pra-
Islam. Sementara yang dilakukan Nabi saw. terhadap ritual-ritual tersebut adalah
memodifikasinya dan melepaskannya dari paganism.?’ Contoh tersebut kiranya
dapat menjadi bukti yang kuat akan adanya relasi antara proses pewahyuan dengan
lingkungan atau kultur Nabi.?® Jika dilihat, pandangan Darwazah yang menyatakan
betapa pentingnya memperhatikan karir dan perjuangan Nabi serta pentingnya
memperhatikan setting sosiologis dimana Nabi berkiprah guna mempelajari

bentangan ajaran al-Qur’an dan memahami tujuan al-Qur’an diwahyukan,

7 Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslibuh wa Atharuh, 144-146.

% Konsekuensi dari prinsip kedua ini adalah menjadikan Darwazah tidak sejalan dengan sebagian

besar mufassir yang menerima dan mengandalkan riwayat-riwayat lemah yang melegitimasi bahwa
seluruh al-Qur’an pertama kali diturunkan sekaligus dari lauh al-mahfizh ke lapisan langit terendah,
yang kemudian diturunkan kepada Nabi secara terpisah sesuai dengan peristiwa yang terjadi. Karena
sebagian besar riwayat atau perkatan-mengenai turunnya al-Qur’an sekaligus ini-khususnya yang
disandarkan kepada Ibn ‘Abbas, sanadnya tidak sampai kepada Nabi. Sedangkan proses turunnya
wahyu sebagaimana yang disebutkan, merupakan berita gaib yang berhubungan dengan ilmu Allah,
rahasia segala yang diciptakan-Nya, serta keberadaan-Nya yang tidak dapat diketahui kecuali
dengan melalui riwayat Nabi atau melalui ayat-ayat al-Qur’an yang sarih (jelas). Karena
menurutnya hal tersebut akan mengindikasikan tidak adanya hubungan (interrelasi) antara al-Qur’an
dengan sirah (sejarah) dan lingkungan (bi‘ah) Nabi. Ibid., 257, 261.
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tujuannya adalah untuk menghindari praktek penafsiran subjektif yang berlebihan
dan juga paling tidak dapat diminimalisir.?°

¢) Asbab al-Nuzal

Dalam dimensi historisitas al-Qur’an, asbab al-nuzil sangat diperlukan
untuk menemukan tujuan pensyari’atan hukum (maqgasid shar ’iyyah), membedakan
antara yang ‘am dan khas, nasikh dan mansikh, dan lain sebagainya. Untuk
mengokohkan urgensi ini pulalah kemudian banyak karya-karya dalam lingkup
‘ulam al-Qur’an yang membahasnya.®* Ketika ayat-ayat al-Qur’an, kemudian,
terbagi atas ayat-ayat muikamat dan mutashabihat, maka asbab al-nuzil
diperlukan untuk memahami ayat-ayat yang mutashabih. Karena, menurut al-Jabiri,
ayat-ayat muzkamat seperti “1>1 441” dalam pemahamannya sudah jelas dan tidak
perlu menelisik pada asbab al-nuzal, sebaliknya ayat-ayat yang mutashabih
mengandung banyak kemungkinan untuk penakwilan dari segi penggunaan,
ishtibah dalam makna lafadz, pertentangan secara lahir antar bagiannya, dan lain
sebagainya. Dengan demikian, untuk memahaminya pun meniscayakan untuk
mengetahui asbab al-nuzil di samping menguasai bahasa Arab dan perangkat-
perangkat lainnya.*

Demikian juga menurut lzzah Darwazah, bahwa asbab al-nuzil memiliki

posisi krusial karena merupakan salah satu faktor eksternal yang dapat

» pandangan ini sebagaimana juga diamini oleh Fazlur Rahman. Lihat Fazlur Rahman, “Islamic

Modernism: Its Scope, Method and Alternatives,” International Journal of Middle Eastern Studies
1, no. 4 (1970): 329-330.

* Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad *Abid al-Jabiri,” 101. Dikutip dari Al-Jabiri, “Asbab al-

Nuzal...bain al-Sama’ al-Ulya wa al-Sama’ al-Dunya”, dalam www.aljabriabed.net.
* Ibid.
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dipertimbangkan guna memahami makna ayat. Pentingnya asbab al-nuzil sebagai
pertimbangan dalam memahami al-Qur’an tidak kemudian menjadikannya boleh
untuk menggunakan riwayat asbab al-nuzizl secara ‘“‘serampangan” tanpa
memperhatikan konteks ayat.** Hal ini dikarenakan sebagian besar dari riwayat
tersebut merupakan refleksi dari konflik politik, mazhab, kelompok figih, dan
teologi yang berakar kuat pada awal abad ketiga hijriyah. Karenanya, kehati-hatian
sangat ditekankan Darwazah dalam menyadur dan menerima riwayat asbab al-
nuzil

Adapun langkah yang tepat untuk mengetahui asbab al-nuzil suatu ayat
atau surah adalah dengan melalui jalur riwayat, baik berupa hadis Nabi maupun
riwayat-riwayat shahabat. Namun, hal itu bukanlah perkara yang mudah,
sebagaimana disadari oleh al-Dahlawi bahwa setidaknya ada dua permasalahan
yang menjadi sumber kesulitan dalam mengetahui ashab al-nuzal: Petama,
adakalanya para sahabat dan tabi’in telah mengemukakan suatu kisah ketika
menjelaskan suatu ayat. Tetapi mereka tidak secara tegas menyatakan bahwa kisah
itu merupakan asbab al-nuzil. Padahal setelah diteliti ternyata kisah itu memang
merupakan sebab turunnya ayat tersebut. Kedua, adakalanya sahabat dan tabi’in
mengemukakan hukum suatu kasus dengan mengemukakan ayat tertentu,
kemudian mereka menyatakan dengan kalimat “...\3S 3 <J ;57 seolah-olah mereka

menyatakan bahwa peristiwa itu merupakan penyebab turunnya ayat tersebut.

%2 Dalam hal ini, Darwazah menyarankan bahwa dalam menganalisa asbab al-nuzil ayat seorang
mufassir tidak hanya dapat menggunakan riwayat, akan tetapi mufassir juga dapat menggunakan
posisi turun ayat dan konteks historisnya. Poonawala, “Muhammad Darwazah’s Principles of
Modern Exegesis: A Contribution toward Quranic Hermeneutics,” 239.

% Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslizbuh wa Atharuh, 205-206.
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Padahal, boleh jadi pernyataan itu sekedar istinbat hukum dari Nabi tentang ayat
yang dikemukakan tadi.?* Selain itu, secara kasuistis, adakalanya ditemui suatu ayat
yang memiliki beberapa asbab al-nuzal, di sini sebuah upaya kritis mutlak
diperlukan. Terkadang tradisi berfikir dan muatan ideologis yang menaungi seorang
periwayat menyebabkan “asbab al-nuzazl” menjadi sebuah jawaban, bukan atas
permasalahan yang ada ketika ayat itu turun melainkan atas persoalan yang hadir
pada masa periwayat tersebut.*® Fakta tersebut mengindikasikan betapa pentingnya
“kritik sanad” dalam membangun validitas.*® Pada beberapa kasus, kehadiran ayat-
ayat al-Qur’an seringkali merespon peristiwa-peristiwa yang terjadi pada masa itu
yang kemudian menjadi asbab al-nuzil dari ayat tersebut. Tidak jarang pula
peristiwa yang direspon —dengan turunnya suatu ayat— tersebut merupakan
peristiwa personal. Dalam konteks ini, ‘Umar bin al-Khattab dikenal memiliki
keistimewaan melebihi sahabat lainnya karena pendapat-pendapatnya seringkali

sesuai dengan wahyu, suatu hal yang kemudian disebut ulama sebagai “kesesuaian-

* Qasimf (al), Mahasin al-Ta’'wil (Dar lhya’ al-Kutub al- Arabiyah, 1957), 1/29-30.
% Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad ’Abid al-Jabiri,” 102. Dikutip dari Al-Jabiri, “Asbab al-

Nuzil...bain al-Sama’ al-Ulya wa al-Sama’ al-Dunya”, dalam www.aljabriabed.net. Apa yang
disampaikan al-Jabiri tersebut senada dengan pendapat ‘‘1zzah Darwazah. Menurutnya, penerimaan
terhadap riwayat asbab al-nuzil tidak boleh dilakukan dengan “sembrono.” Jika riwayat itu benar,
maka itu hanya sekedar peristiwa-peristiwa yang terjadi sebelum ayat turun. Betapapun, itu tidak
berarti bahwa peristiwa-peristiwa tertentu merupakan satu-satunya sebab turunnya wahyu. Lebih
jauh lihat Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslabuh wa Atharuh, 217-224.

% Namun, bagi al-Jabiri, “kritik sanad” masih dianggap belum cukup untuk menemukan validitas

kebenaran ashab al-nuzil. Baginya, penemuan validitas kebenaran asbab al-nuzil —selain dengan
kritik sanad— masih harus memenuhi tiga unsur lain yang membangunnya, yakni: 1) Ketiadaan
pertentangan makna yang ditemukan dari i’tibar asbab al-nuzil ayat tertentu dengan makna khusus
yang dapat diterima dari konteks ayat itu. 2) Kesesuaian antara fartib al-nuzil dengan perjalanan
sejarah kenabian. Acuan kepada "tartib nuzil al-suwar" terkadang sangat membantu untuk
mengatasi masalah ini terutama ketika dihadapkan pada surah-surah yang turun satu waktu
sekaligus, terlebih atas adanya pertautan antara sebagian ayat dengan beberapa kajadian yang terjadi
pada waktu tertentu. 3) Persesuaian dengan konteks Arab, sosial-ekonomi, pemikiran dan
peradaban. Lihat Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad ’Abid al-Jabiri,” 103. Dikutip dari Al-
JabirT, “al-Kalam fi Asbab al-Nuzal” dalam www.aljabriabed.net
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kesesuaian ‘Umar” (muwafagat ‘umar).”” Bahkan, ada juga riwayat yang
menyatakan bahwa ada beberapa ayat al-Qur’an yang bunyinya persis dengan apa
yang diucapkan ‘Umar bin al-Khattab sebelum ayat-ayat itu diwahyukan dan oleh
karenanya disebut juga “ayat-ayat al-Qur’an yang diturunkan melalui lidah ‘Umar”
(ma nuzala min al-Qur’an ‘ala lisan ‘umar).® Kemudian yang menjadi persoalan
adalah bagaimana memahami peristiwa personal yang kemudian menjadi asbab al-
nuzzl suatu ayat, bagaimana memahami bahwasanya Allah menghapuskan,
menetapkan, mengganti, dan menasakh nas al-Qur’an yang merupakan kalam-Nya
yang disampaikan melalui perantara Jibril kepada Muhammad.

Untuk menjawab permasalahan tersebut, al-Jabiri lebih cenderung dan
membenarkan pendapat Ibn ‘Abbas tentang teori penciptaan bahwa sesuatu yang
paling awal diciptakan oleh Allah adalah galam dan Allah memerintahkan
kepadanya untuk menulis apa yang akan Allah ciptakan kemudian. ”Yang tertulis
itu adalah ‘lauk mahfiz’, yang terkadang diistilahkan dalam al-Qur’an dengan “al-
kitab” sebagaimana firman-Nya: Y\ iM.s N ,%ii.a u\.S 3 »{;—’; fjjfd Z@L

-

597 223\, dan terkadang disebut sebagai “umm al-kitab” sebagaimana firman

Allah: 533 Qs 21 3 €15 ,0,le rsu 58 UT sz ] ol e o

;S., g.ﬂ.“o Lau/ al-mahkfiz atau al-Kitab memiliki makna tunggal, yakni “naskah

¥ Muhammad ‘Abid Jabir1 (al), Agama Negara dan Penerapan Syari’ah, trans. Mujiburrahman
(Yogyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2001), 37.

* |bid., 38.

* Artinya: “77. Sesungguhnya al-Qur’an ini adalah bacaan yang sangat mulia, 78. pada kitab yang

terpelihara (Lauhul Mahfuzh), 79. tidak menyentuhnya kecuali orang-orang yang disucikan.” Qs.
Al-Wagi’ah [56]: 77-79, Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 887.

“ Artinya: “1. Haa Miim. 2. Demi Kitab (al-Qur’an) yang menerangkan. 3. Sesungguhnya Kami
menjadikan al-Qur’an dalam bahasa Arab supaya kamu memahami(nya). 4. Dan sesungguhnya al-
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asal” —kalau boleh dikatakan— yang ditulis “al-Qalam” atas perintah Allah, di
dalamnya terkandung “ilmu Allah” yang maha luas, “tetap” dalam arti tidak ada
penghapusan, naskh, maupun penggantian (tabdil) dan tempatnya berada di langit
tertinggi (al-sama ‘ al- ‘ulya). Darinya diturunkan “naskah” kitab-kitab samawi yang
lain kepada para nabi terdahulu untuk menyeru kepada setiap kaum dengan
kesesuaiannya atas zaman dan peradaban mereka. Sedangkan al-Qur’an merupakan
“naskah” khusus dari umm al-kitab yang diturunkan Allah secara sekaligus dari
langit al-‘ulya ke langit dunia (baca: langit ke tujuh). Dari langit dunia kemudian
Jibril menyampaikannya kepada Muhammad secara berangsur: sesuai dengan
tuntutan situasi dan kondisi. Kitab-kitab yang diturunkan dari langit dunia kepada
para nabi secara berturut dan hadir 4. cyld Baas, dalam artian membenarkan
yang telah hadir sebelumnya. Sedangkan al-Qur’an, selain membenarkan
keseluruhan kitab-kitab tersebut, ia juga menjelaskannya; Allah berfirman: \335;?3"
AR uL&J\ be 555 G W ik d,é-b SEs) @l maksudnya: Kami
menurunkan kepadamu (Muhammad) al-Kitab, yang berada di lau/ al-mahifuz,
dalam bentuk al-Qur’an yang menggunakan bahasa Arab, dan Kami menjadikannya
pembenar atas apa yang Kami turunkan sebelumnya berupa kitab/naskah, seperti

Taurat dan Injil, dan Kami menjadikan al-Qur’an sebagai penjelas atasnya, dalam

ranah kebenaran kesaksian bahwa kesemuannya itu berasal dari Allah.*?

Qur’an itu dalam induk al-Kitab (Lauh Mahfuzh) di sisi Kami, adalah benar-benar tinggi (nilainya)
dan amat banyak mengandung hikmah.” Qs. Al-Zukhraf [43]: 1-4, Ibid., 784.

“ Artinya: “Dan Kami telah turunkan kepadamu al-Qur’an dengan membawa kebenaran,

membenarkan apa yang sebelumnya, yaitu kitab-kitab (yang diturunkan sebelumnya) dan batu ujian
terhadap kitab-kitab yang lain itu...” Qs. Al-Ma’idah [5]: 48, Ibid., 166.

42 Lihat Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad ’Abid al-Jabir1,” 106. Dikutip dari Al-Jabiri, “al-
Kalam fi Asbab al-Nuzal” dalam www.aljabriabed.net
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Yang terbangun dari penalaran tersebut bukanlah berarti mempersempit
lingkup penggunaan istilah “asbab al-nuzal”, melainkan bahwa peristiwa yang
menjadi sebab atas turunnya ayat tertentu, keduanya (peristiwa yang menjadi asbab
al-nuzal dan ayat yang bersangkutan) termasuk pada apa yang diturunkan Allah di
laus al-makfuz. Dalam hal ini dimungkinkan untuk menggunakan atau
menganalogikan yang terkandung dalam firman Allah: %9“ Oy g\iﬁ\ 3 u,f Vi
dan firmannya:\.ilg ww ULZ_:, Y 4 ) Q\ 4 dari satu sisi —sebagaimana
diistilahkan oleh sebagian Filosof Islam dengan “ §J) aul r,_&.c—”—dengan firman
Allah yang Iain:)i.q’é W5 e Je L Je k) 26E5 6T545,% dan ini yang
biasa diistilahkan oleh mayoritas Filosof dengan “cls ;4L ru\ Berdasarkan
jenis terakhir tersebut, selanjutnya dapatlah dimengerti apa yang dimaksud dengan
“historisitas teks”, dalam artian bahwa teks Qur’ani memiliki hubungan yang
bersentuhan dengan realitas (c;\jl\), dan bahwa di dalamnya ada yang hadir dalam
bentuk relatif. Namun, di sisi lain, terdapat bentuk ahistoris, mutlak, yakni lau/ al-
makfuz atau umm al-kitab. Dengan demikian maka ayat-ayat muizkamat termasuk

dalam kategori mutlak dan ahistoris, sedangkan ayat-ayat mutasyabihat masuk

dalam kategori relatif, historis.

“ Artinya: “...Tiadalah Kami alpakan sesuatupun dalam Al-Kitab,...” Qs. Al-An‘am [6]: 38,
Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 188.

* Artinya: “...dan sesungguhnya Allah ilmu-Nya benar-benar meliputi segala sesuatu.” Qs. Al-
Talaq [65]: 12, Ibid., 937.

* Artinya: “Dan al-Qur’an itu telah Kami turunkan dengan berangsur-angsur agar kamu

membacakannya perlahan-lahan kepada manusia dan Kami menurunkannya bagian demi bagian.”
Qs. Al-lIsra’ [17]: 106, Ibid., 432.
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Kebaradaan muzkamat yang mutlak dan mutasyabihat yang relatif tersebut

3

sebagaimana disinggung al-Qur'an: S5 50 Ge &l & 8eT ess

JRRSRW

> dan juga: Lujs: U158 86T Edlad SIS+ Adapun yang dimaksud dengan “al-
Kitab” dalam kedua ayat tersebut adalah al-lau/ al-ma/kfuz atau pengetahuan Allah
yang bersifat ‘azali. “Al-Kitab” yang diturunkan kepada Nabi Muhammad secara
terperinci dan berangsur tersebut, berisikan penetapan aqidah, penjelasan syari’at,
kisah-kisah dan peringatan untuk dijadikan ibrah, sebagiannya nasikh dan sebagian

yang lain mansikh, dan seterusnya.*®

d) Penafsiran al-Qur’an berdasarkan tartib nuziil

Prinsip penafsiran yang mengutamakan pengungkapan hubungan antara al-
Qur’an dengan sirah dan bi’ah nabawiyah serta asbab al-nuzal tersebut
mengandaikan cara baru dalam memahami al-Qur’an, yakni berinteraksi dengannya
berdasarkan fartib nuzil dari surah-surahnya.*® Berawal dari asumsi tersebut,
Darwazah dan al-Jabiri terinspirasi untuk menghadirkan pemahaman atau
penafsiran al-Qur’an yang disusun berdasarkan kronologis pewahyuan.

Pemahaman al-Qur’an secara kronologis ini, berbeda dengan metode yang
dipakai oleh pakar tafsir klasik. Mereka, secara keseluruhan, menafsirkan al-Qur’an

sesuai urutan surah dalam mushaf, dimulai dari al-Bagarah (setelah al-Fatihah) dan

¢ Artinya: “..., (inilah) suatu kitab yang ayat-ayatnya disusun dengan rapi serta dijelaskan secara

terperinci, yang diturunkan dari sisi (Allah) Yang Maha Bijaksana lagi Maha Tahu.” Qs. Had [11]:
1, Ibid., 318.

47 Artinya: “Kitab yang dijelaskan ayat-ayatnya, yakni bacaan dalam bahasa Arab...” Qs. Fussilat
[41]: 3, Ibid., 763.
¢ Affandi, “Pemikiran Tafsir Muhammad *Abid al-Jabiri,” 106.

* Jabird (al), “"oTall 4| j5aa" I Sl
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seterusnya. Para penafsir klasik, bahkan sejak era sahabat, telah menafsirkan al-
Qur’an dimulai dari al-Bagarah, padahal di dalamnya terdapat ayat-ayat yang turun
pada periode belakangan. Dalam pandangan al-Jabiri, hal itu dapat ditolelir. Karena
sejatinya negara pada saat itu lebih membutuhkan al-Qur ’an al-tashri’ ketimbang
al-Qur’an al-da'wah (al-Qur’an yang turun secara kronologis-gradual seiring
dakwah Muhammadiyyah). Namun sekarang, al-Qur’an telah melewati beberapa
abad dan kita butuh memahaminya sesuai dengan urutan kronologisnya.*
Argumentasi untuk memilih berinteraksi dengan al-Qur’an secara
kronologis, dimulai dari ayat yang pertama turun hingga ayat terakhir, adalah
berupaya merekonstruksi keselarasan antara ayat-ayat al-Qur’an dengan Ssirah
nabawiyyah, sebab al-Qur’an dan kehidupan Nabi memiliki relasi kait-kelindan, tak
terpisahkan. Relasi inilah yang selama ini dilupakan oleh para penafsir kawakan
Islam. Tatkala menafsirkan surah al-A’raf, al-Bagarah atau lainnya, misalnya,
mereka memisahkan satu surah dengan surah yang lain, padahal surah-surah
tersebut sejatinya memiliki relasi erat. Dan ketika berbicara seputar sabab al-nuzil,
maka mereka hanya mencermati insiden-insiden yang amat partikularistik.>'
Keberadaan bahwa al-Qur’an salaing menjelaskan antar bagiannya
meniscayakan perlu adanya pembedaan secara metodologis antara dua hal: nas al-
Qur'an yang terkumpul dalam mus/af di satu sisi, dan al-Qur'an yang diturunkan
secara gradual, yakni berdasarkan tartib al-nuzil di sisi lain. Interaksi dengan al-

Qur'an secara kronologis tersebut pada akhirnya berlanjut pada interaksi terhadap

* Ibid.
* Ibid.
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setiap tema yang disinggung al-Qur'an berdasarkan esensinya. Apabila berafiliasi
pada relatifitas dan historisitas, maka yang menjadi rujukan adalah tartib al-nuzil.
Sedangkan jika berafiliasi pada ranah mutlak dan ahistoris, maka yang menjadi
rujukan adalah adagium bahwa al-Qur'an saling menjelaskan (yashraz ba'dahu
ba'dan), dan yang menjadi hukum di sini adalah "gasd al-shari™ yang tidak terpaut
zaman dan sejarah. Dan tidak tertutup kemungkinan untuk memberlakukan
keduanya (interaksi dengan al-Qur'an secara kronologis dan adagium "al-Qur'an
saling menjelaskan") secara bersamaan, tergantung pada tema yang dibahas.>?
Pemahaman al-Qur’an secara kronologis yang diusung Darwazah dan al-
Jabirt tersebut tentunya meniscayakan adanya susunan ayat-ayat al-Qur’an sesuai
dengan kronologi masa pewahyuannya. Langkah yang tepat untuk mencapai format
ideal tentang kronologi pembentukan al-Qur’an adalah dengan pendekatan historis,
kerena susunan surah al-Qur’an yang ada sekarang memang diperlukan tetapi itu
tidak cukup. Menurut al-Jabiri, penggunaan susunan surah al-Qur’an yang ada
sekerang diperlukan karena tidak mungkin menuliskan sejarah tanpa materi sejarah
itu sendiri, dan dikatakan tidak cukup karena riwayat-riwayat tersebut tidak
mengkonter tujuan yang diharapkan.®® Oleh karena itu, harus mengolah logika
untuk lebih memperkaya materi-materi yang telah disampaikan lewat riwayat
ma 'thar tersebut. Lebih lanjut, al-Jabiri menegaskan bahwa pada kondisi saat ini,
diperlukan merevisi susunan surah yang berlaku sekarang —yang sifatnya hanya

sebagai hasil ijtihad yang dilandasi oleh teori perkiraan dan tarjih— untuk

52 JabirT (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 28-29.
5 1bid., 244.
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merelevan antara dua acuan yang ada yaitu: perjalanan sejarah nabi dan kronologi
pembentukan al-Qur’an sendiri.>*

Berdasarkan hal tersebut, Darwazah dan al-Jabiri sebagaimana mufassir
terdahulu, mengajukan sebuah pemetaan antara ayat-ayat atau surah dalam kategori
Makkiyah dan Madaniyah. Yang membedakannya adalah bahwa kategori
Makkiyah ini kemudian oleh al-Jabiri dikelompokkan lagi berdasar pada
keselarasannya dengan perjalanan sejarah nabi, dan dijadikannya lima periode:
Pertama, periode dakwah secara sembunyi-sembunyi; Kedua, da’wah terang-
terangan dan penghancuran berhala-berhala serta konfrontasi dengan Quraisy,
periode ini menurutnya ditandai dengan pembacaan Nabi saw. atas surah al-Najm
didepan Ka’bah. Adapun periode ketiga, adalah tekanan Quraisy terhadap orang-
orang Islam dan upaya mereka menghalangi Nabi untuk menyerang berhala-berhala
mereka, serta hijrah pertama orang-orang Islam ke Ethopia; Keempat, penahanan
nabi dan keluarganya di Sha’bh Aba Talib. Dan terakhir periode kelima, yaitu
pembebasan Nabi dari tahanan rumah dan tawaran kepada Nabi untuk memimpin
kabilah-kabilah. Surah-surah yang dapat direkam pada periode ini adalah: al-Tariq,
al-Jinn, al-Qamar, Sad, al-A‘raf, al-Isra’, dan seterusnya.> Sayangnya, al-Jabirl

tidak memberikan periodesasi dalam kehidupan Nabi di Madinah.*

5 1bid., 244-245.
% Ibid., 250-253.
56 Jabirl (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-

Thalith. Pada jilid 3 ini tidak disampaikan struktur pembagian marhalah sebagaimana kedua jilid
sebelumnya yang berisi ayat-ayat yang turun di Makkah.
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e) Al-Qasas al-Qur’an

Salah satu cara al-Qur’an dalam menyampaikan pesan-pesannya adalah
dalam bentuk kisah. Bahkan, ayat-ayat kisah dalam al-Qur’an lebih banyak
daripada ayat-ayat lain yang berbicara tentang hukum dan lain sebagainya.
Karenanya, Darwazah dan al-Jabiri memberikan perhatian yang besar terhadap
keberadaan kisah-kisah dalam al-Qur’an. Jika Darwazah mengkategorikan kisah-
kisah dalam al-Qur’an sebagai bagian dari wasa il (instrumen) yang berfungsi
sebagai pendukung atau penguat hal-hal yang prinsipil (usus) dari kandungan al-
Qur’an, berbeda dengan al-Jabiri yang lebih dahulu membahas permasalahan kisah-
kisah tersebut dalam karya pengantarnya tentang al-Qur’an (baca: Madkhal ila al-
Qur’an).

Lebih lanjut, setidaknya Darwazah memiliki dua pendapat terkait adanya
kisah-kisah Nabi dan umat terdahulu dalam al-Qur’an, Pertama, kisah-kisah
tersebut tidak sepenuhnya asing bagi orang Arab, karena mereka —terutama
penduduk Makkah— telah mengenal kisah-kisah tersebut melalui Kitab perjanjian
lama atau Injil atau tradisi lisan dari pergaulan mereka dengan Ahli Kitab.*” Kedua,
penyebutan kisah-kisah tersebut tidak dimaksudkan untuk membuat sebuah cerita
dan pengungkapan peristiwa sejarah, melainkan dengan tujuan sebagai ‘izah,

tamthil, tadhkir, ilzam, ifham, tandid dan wa’id.*® Dalam hal ini, Darwazah

7 Untuk mendukung hal tersebut Darwazah mengutip beberapa ayat dari beberapa surah seperti:
Q.S. al-Ram [30] : 9. Q.S. Ghafir [40] : 21, Q.S. al-Hajj [22] : 45-46, Q.S. al-Saffat [37] : 133-138,
Q.S. al-Qasas [28] : 58, Q.S. al-Furgan [25] : 40, Q.S. al-Ankabut [29] : 38, Q.S. Had [11] : 100,
dan Q.S. Ibrahim [14] : 45. Lihat Darwazah, al-Qur ’an al-Majid Tanziluh wa Uslizbuh wa Atharuh,
163.

% Ibid., 166.



156

menyatakan bahwa dalam stilistika kisah-kisah al-Qur’an, tidak sama dengan kisah-
kisah yang terkandung dalam Kitab Taurat yang hanya mengungkap sisi historisnya
saja, akan tetapi stilistika kisah-kisah dalam al-Qur’an bukan hanya identik dengan
nasehat, petunjuk (al-irsyad), pemberi kabar gembira, dan peringatan, bahkan
secara intertekstual-pun mengandung hal tersebut.>®

Tidak jauh berbeda, al-Jabiri memandang kisah-kisah al-Qur’an sebagai
jendela yang terbuka lebar untuk mengetahui pergerakan Nabi Muhammad pada
awal-awal penyebaran Islam. Begitu juga tentang kerja keras nabi-nabi terdahulu
dalam mengawal umatnya kepada kepercayaan terhadap eksistensi Tuhan, bahkan
al-Qur’an sendiri bisa menjadi tameng untuk bisa melawan bentuk khurafat dari
musyrikin atau lebih mudahnya bahwa kisah-kisah dalam al-Qur’an adalah
cerminan dari sebuah gerakan kenabian yang dilakukan oleh Rasulullah pada
zamannya dan zaman sesudahnya.®

Dalam pandangan al-Jabiri, kisah-kisah al-Qur’an tidak lain hanyalah
sebagai bagian dari perumpamaan.®’ la menguraikan kisah-kisah al-Qur’an
berdasarkan kronologis turunnya, bukan berdasarkan susunan mushhaf. Bagi al-
Jabiri, uraian tersebut tidak dimaksudkan utuk menunjukkan rangkaian waktu
peristiwa terjadinya kisah, melainkan merunut kisah-kisah tersebut sesuai kondisi
ketika diturunkan. Karena al-Qur’an menurutnya, “bukan kitab kisah-kisah, tetapi

kitab da’wah yang mempergunakan kisah untuk mencapai tujuan da’wah”.®2

* 1bid., 167.

® Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 257.1bid.,
257.

¢ Ibid., 257-258.

%2 bid., 260.
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Sesuai dengan orientasinya, al-Jabiri mengkategorikan kisah-kisah al-
Qur’an dalam tiga kelompok: Pertama, fokus dan memberikan perhatian pada
bencana yang ditimpakan kepada kaum-kaum yang telah mendustakan rasul-
rasulnya, sasarannya adalah musuh-musuh dakwah Muhammad dari Quraisy.
Dimaksud dari kategori pertama ini menakut-nakuti mereka dan meperingatkannya
agar tidak mengalami bencana serupa seperti ditimpakan kaum-kaum tersebut. Dan
kebanyakan kategori ini menampilkan kisah-kisah “ahl al-qura”— yaitu: ‘Ad,
Thamid, Madyan dan lain-lainnya— dengan nabi-nabi mereka. Kedua, kisah-kisah
yang secara khusus memberikan pujian-pujian terhadap nabi-nabi dan
menyampaikan sanjungan kepada mereka, serta menampakan keistimewaan yang
dimiliki setiap mereka melalui ayat-ayat. Tujuannya menegaskan eksistensi
kenabian dan kerasulan mereka. Ketiga, kategori kisah yang lebih fokus menyorot
periode Madinah, yaitu perdebatan dengan Yahudi dan Nasrani tentang pandangan
mereka kepada Allah Swt., dan memperlihatkan kedurhakaan mereka serta
penyelewengan mereka dari agama lbrahim. 3

f) Kebahasaan al-Qur’an (al-Lughah al-Qur’aniyah)

Bahasa bukan hanya sebagai alat berpikir, tetapi dari bahasalah pemikiran
terbentuk. Bahasa tidak hanya membatasi pandangan manusia tentang alam, tapi
juga menjadi pembatas dan membentuk garis lengkap bagi pengetahuan manusia.®*

Maka menjadi wajar ketika al-Qur’an menyebut dirinya sebagai “kitab ‘arabiy

% |bid., 261.
% Muhammad ‘Abid Jabiri (al), Takwin al-’Aql al-’Arabi (Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-
‘Arabiyah, 2002), 125.
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mubin” di mana bagian-bagiannya menggunakan bahasa Arab, karena al-Qur’an
tidak mungkin diturunkan dalam bahasa selain bahasa Arab yang tidak dipahami
olen pemikiran orang Arab. Selain itu, ketika al-Qur’an dikodifikasikan dan
diperkenalkan system gramatikalnya pada masa tadwin, menunjukkan bahwa
bahasa mengalami perkembangan, perkembangan yang tanpa sadar memberikan
makna baru bagi al-Qur’an. Demikian, menjadi keniscayaan untuk mengetahui
realitas social kultural pada saat itu untuk mendapatkan makna hakiki dari teks al-
Qur’an itu sendiri.

Terkait persoalan bahasa al-Qur’an ini, Darwazah mengemukakan bahwa
bahasa al-Qur’an baik dari sisi kosa-katanya, idiom, gaya dan sintaksisnya,
merupakan bahasa yang sudah familiar dan dipahami oleh komunitas lingkungan
Nabi (pra-Islam). Hal ini dilandaskan pada adanya beberapa ayat al-Qur’an yang
merefleksikan intelektualitas, agama, sosial dan kemajuan material mereka.
Perhatian terhadap bahasa al-Qur’an—dalam upaya memahami dan menafsirkan—
adalah agar dapat membantu dalam memahami idiom, gaya dan sintaksis yang
digunakan dalam al-Qur’an dengan lebih baik.®® Ketika ada tudingan yang
menyatakan bahwa bahasa al-Qur’an tidak jelas, kompleks dan sulit dipahami,
Darwazah mengajukan argumentasi bahwa suku Badui, kaum elit Hijaz, kalangan
oligarki Makkah yang memimpin oposisi untuk melawan Nabi, dan sebagaimana
non-Arab lainnya yang tinggal di sana, dapat memahami bahasa dan pesan al-
Qur’an dengan sangat baik pada saat itu. Adapun bahasanya yang dirasa sulit saat

ini dan beberapa ekspresinya yang sangat asing dan tidak familiar, ini disebabkan

% Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslibuh wa Atharuh, 147.
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oleh kondisi, jarak dan waktu kita yang hidup sangat jauh dari masa pewahyuan,
disamping itu, bahasa Arab sendiri telah mengalami perubahan dalam waktu 14
abad ini.®

Dalam hal perkembangan bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur’an, Al-Jabir
menambahkan bahwa di tangan al-Qur’an-lah, khususnya surah-surah Makkiyah,
teknik dan metodologi bayan dan burhan dalam bahasa Arab mencapai puncaknya.
Ketika kalangan mutakallimun meneguhkan sifat kemukjizatan al-Qur’an dengan
mengangkat sisi-sisi selain aspek balaghahnya, hal itu menunjukkan karakter
universal bahasa al-Qur’an, bukan hanya bagi bangsa Arab tapi juga non-Arab.
Demikian pula dengan kalangan sarjana kontemporer yang menempuh cara seperti
yang dilakukan mutakallimun dalam menunjukkan kemukjizatan al-Qur’an, dengan
semangat zamannya yang ditandai dengan sains dan teknologi, menyatakan bahwa
al-Qur’an memuat ilmu-ilmu alam, seperti fisika dan astronomi, atau mengandung
system hukum yang tersusun rapid an baku. Namun, dari semua upaya untuk
menunjukkan kemukjizatan tersebut, harus ditekankan bahwa kemukjizatan al-
Qur’an pertama kali adalah kemukjizatan bayani, artinya ia adalah fenomena
bahasa.®’

Selain empat prinsip penafsiran yang menemukan titik temu persamaan

antara Darwazah dan al-Jabiri, ada beberapa prinsip lainnya yang diusulkan

s¢ Kaitannya dengan pernyataan Darwazah diatas, ia berusaha untuk meminimalisir teori i jaz, dan
lebih khusus lagi, aspek stilistikanya. Dengan mengatakan bahwa idiom-idiom tingginya al-Qur’an
tidak dapat dipahami oleh semua generasi Arab. Bagi Darwazah, hakikat i’jaz al-Qur’an
mengandung nilai-nilai spritual dan segala cabang-cabangnya. Lebih lanjut lihat Muhammad ’lzzah
Darwazah, ‘Asr al-Nabrz Salla Allah ‘Alaihi wa Sallam wa Br’atuhu Qabla al-Bi 'tsah min al-Qur’an
(Dar al-Yaqgdzah al-*Arabiyah, 1960), 396.

§7 JabirT (al), Post Tradisionalisme Islam, 83.
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Darwazah dan harus diperhatikan dalam menafsirkan al-Qur’an. Di antara prinsip-
prinsip tersebut adalah:

a) Al-Qur’an Usus wa Wasa’il

Prinsip ini dibahas dalam prinsip keempat (al-Qur’an usus wa wasa ‘il).
Namun, beberapa prinsip-prinsip lainnya (al-Qasas al-Qur ‘aniyah), (al-Mala 'ikah
wa al Jinn fi al-Qur’an), (mashahid al-Kaun wa nawamisah fi al-Qur ’an) dan (al-
hayah al-ukhrawiyah fi al-Qur ’an), adalah bagian tak terpisahkan dalam bahasan
usus wa wasa ‘il. Dalam hal usus wa wasa ‘il, Darwazah mengemukakan secara
global tentang prinsip dasar dan media atau instrumen yang terkandung dalam al-
Qur’an. Dimana Darwazah menyatakan bahwa kandungan al-Qur’an terwujud
dalam dua karakteristik yang khas, yaitu antara prinsip fundamental (usus) dan
media (wasa ‘il) selaku instrument yang mendukung prinsip fundamental.®® Dari
kedua kategori ini, usus merupakan esensi al-Qur’an, karena usus terdiri dari tujuan
pewahyuan al-Qur’an dan misi kenabian. Dimana tujuan pewahyuan dan misi
kenabian disini adalah agar umat manusia menyembah Tuhan yang Esa dengan
segala sifat-sifat-Nya yang sempurna dan mutlak dimiliki oleh-Nya, tidak

menyekutukan-Nya, serta mematuhi dan menjalankan segala aturan yang

% Darwazah sampai pada kesimpulan bahwa al-Qur’an terwujud dari dua kategori diatas, setelah ia
merefleksikan gaya dan spirit al-Qur’an, dan mengambil beberapa ayat sebagai sampel untuk
dijadikan bahan pertimbangan atas kesimpulannya tersebut. disamping itu ia juga memperkuat
argumentasinya dengan mendasarkannya pada dikotomi muhkamat dan mutasyabihat, dimana ayat-
ayat muhkamat merupakan ayat-ayat yang berhubungan dengan sesuatu yang tidak dapat berubah,
seperti ayat tentang iman, kewajiban orang mukmin, hukuman dan ayat-ayat nasikh, dan selebihnya
termasuk dalam kategori ayat-ayat mutasyabihat. Lihat Darwazah, Al-Qur ’an Al-Majid Tanziluh Wa
Uslizbuh Wa Ataruh, 1.
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komprehensif, yaitu syari’at.®

Adapun hal-hal lain yang terdapat dalam al-Qur’an, seperti sejarah Nabi,
ibarat, nasehat, balasan bagi orang yang saleh dan siksa bagi orang yang jahat,
perdebatan dan lainnya, hanyalah sebagai media atau instrumen (wasa ‘il) yang
berfungsi sebagai faktor pendukung untuk memperkuat atau bagi tercapainya ajaran
usus. Dan hampir seluruh media pendukung atas usus yang terdapat dalam al-
Qur’an seperti iman kepada hari akhir dengan segala gambaran kehidupan
(eskatologis) yang bahagia dan sengsara, malaikat, jin, mukjizat Nabi, kesemua hal
tersebut berhubungan dengan lingkungan Nabi dan merefleksikan kepercayaan
masyarakat Arab pra-Islam.

Dari asumi inilah, Darwazah mengkritik para mufassir yang memberikan
pernyataan, penjelasan, dan spekulasi yang panjang dan berlebih-lebihan, sehingga
menyalahi batasan-batasan riwayat yang dinisbahkan kepada para sahabat dan
tabi’in yang banyak menjelaskan riwayat-riwayat tersebut. Dan bentuk penafsiran
semacam ini berakibat pada pengaburan tujuan dan maksud dari kisah tersebut.
Dimana kisah, fenomena alam serta jin dan manusia dimaksudkan sebagai nasehat

(al- ‘izah) dan peringatan (al-tadhkir).”

¢ |bid., 160. Apa yang diinginkan Darwazah terkait dengan prinsip/pokok al-Qur’an ini senada
dengan yang dilakukan oleh Rashid Rida ketika dia memberikan perhatian yang lebih terhadap
tujuan pokok al-Qur’an (magasid al-Qur’an) dalam rangka menafsirkan al-Qur’an, dan
menjadikannya (magasid al-Qur’an) sebagai bagian dari desain utama (grand design)
pembaharuannya dalam berbagai aspek kehidupan masyarakat, terutama masyarakat Muslim, yang
titik tolaknya terletak pada sisi ke-hidayah-an al-Qur’an. lihat, M. Quraish Shihab, Studi Kritik
Tafsir AI-Manar (Bandung: Pustaka Hidayah, 1994), 74.

® Pola penafsiran semacam ini banyak ditemukan khususnya dalam tafsir seperti tafsir al-Khazin,
Abi al-Sa’ud, al-Baidawi, dan al-Kashshaf, ketika menjelaskan kisah tentang Dhz al-Qarnain,
Ya’juzj dan Ma’jizj, dimana riwayat-riwayat tersebut menggunakan ungkapan ruwiya, gila, dan
bahkan terkadang tidak menggunakan ungkapan tersebut.
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Demikian juga terhadap mufassir yang lebih memperhatikan masalah-
masalah parsial atau hal-hal yang bukan termasuk inti yang dimaksudkan dalam al-
Qur’an. Memang bila melihat pada adanya hubungan antara yang parsial dan hal-
hal yang prinsipil ini terdapat sebuah hubungan, akan tetapi yang menjadi
permasalahan adalah proporsi berlebihan yang diberikan oleh sebagian mufassir
terhadap hal-hal yang parsial ini dibandingkan dengan hal-hal yang prinsipil, yang
pada akhirnya dapat mengaburkan fungsi dari masalah-masalah yang parsial ini
dalam mencapai pesan dan tujuan utama al-Qur’an.”

Karenanya, menurut Darwazah, memahami dan mengetahui perbedaan
antara usus dan wasa ‘il ini sangat penting bagi mufassir yang ingin memahami dan
menafsirkan al-Qur’an, tujuannya agar hasil penafsirannya tidak lebih focus kepada
hal-hal yang bersifat wasa ‘il daripada usus karena akan dapat membingungkan dan
menyesatkan umat. Bahkan, menurut Darwazah, usus merupakan ajaran-ajaran al-
Qur’an yang muhkamat sedangkan wasa‘il merupakan masalah-masalah
mutasyabihat dalam al-Qur’an.”?

b) Malaikat dan Jinn

Prinsip berikutnya yang ditawarkan Darwazah adalah masih berhubungan
dengan kisah, yakni tentang Malaikat dan Jinn, dan prinsip ini pun masih masuk

dalam kategori wasa ‘il. Tidak jauh berbeda dengan pandangannya atas kisah-kisah

" Poonawala, “Muhammad Darwazah’s Principles of Modern Exegesis: A Contribution toward
Quranic Hermeneutics,” 235.

2 Dalam hubungannya dengan hal tersebut, ia menyatakan bahwa surah-surah yang pertama turun
sebagaimana dalam surah al-Fatihah, al-A’la, al-Syams, al-Layl, al-Tin, a/-Qari’ah, al-Takathur,
al- ‘Asr, al-Ikhlas, merupakan ayat-ayat muhkamat karena mengandung prinsip-prinsip dasar yang
menjadi tujuan pewahyuan dan misi kenabian (al-usil), dengan pemberitahuan akan adanya balasan
bagi yang mengikuti seruan Nabi, dan azab bagi yang mengingkarinya. Lihat Ibid., 231.
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yang lain, menurut Darwazah, kisah Malaikat dan Jin bukanlah sesuatu yang asing
bagi orang Arab. Pandangan Darwazah tersebut didasarkan pada bahwa malaikat
dan jinn berhubungan dengan kepercayaan yang dianut oleh bangsa Arab, dan kisah
tersebut merupakan refleksi dari kepercayaan masyarakat Arab pra-Islam yang
berkaitan dengan makhluk halus. Dalam kepercayaan mereka, Malaikat adalah anak
perempuan Tuhan, oleh karena itu Malaikat menjadi penghubung mereka untuk
mendekatkan diri kepada Tuhan atau dengan kata lain menjadi perantara mereka
dengan Tuhannya. Sedangkan Jin merupakan makhluk gaib yang mereka takuti.
Hal ini dikarenakan dalam kepercayaan mereka Jin merupakan sumber malapetaka
dan kejahatan, sementara Malaikat dipercayai sebagai sumber harapan, dan
karenanya bangsa Arab sangat mengagung-agungkan malaikat dan mematuhi
segala apa yang di perintahkannya.”®

Dalam hal ini, terkait dengan Malaikat dan Jinn, Darwazah menekankan
bahwa keduanya dikisahkan dalam al-Qur’an bukan untuk menjelaskan tentang
Malaikat dan Jinn itu sendiri, melainkan untuk mendukung dakwah Nabi dan tujuan
pewahyuan al-Qur’an.”* la menambahkan bahwa makhluk-makhluk tersebut tidak
dapat diterima oleh akal, oleh karena itu para pembaca ataupun mufassir tidak perlu
menjelaskan hakikat malaikat dan jin khususnya dalam proses penciptaan alam gaib
dengan panjang lebar. Menurut Darwazah, harusnya para mufassir cukup dengan

mengatakan bahwa keduanya adalah makhluk yang hidup di alam gaib dan diyakini

* Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslizbuh wa Atharuh, 185.
 1pid.
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akan keberadaannya.”

¢) Mushahadat al-Kaun wa Nawamisih

Sementara prinsip selanjutnya yang ditawarkan Darwazah juga masih
berkaitan dengan wasa ‘il adalah Mushahadat al-Kaun wa Nawamisih atau
Conformity of Nature (meminjam istilah Ahmad Khan).”® Dalam perihal
Conformity of Nature ini, Darwazah berpandangan bahwa segala yang terkandung
dalam al-Qur’an tentang penciptaan alam semesta dan segala yang terdapat
didalamnya bertujuan untuk memperlihatan kepada objek yang dituju (manusia)
guna membuktikan akan kebesaran Allah Swt., keluasan alam semesta yang
diciptakan-Nya, keindahan ciptaan-Nya, dengan maksud memperkuat tujuan
fundamental dakwah Nabi Saw. yaitu esensi dan segala sifat Tuhan yang sempurna.
Tujuan pengungkapan tentang alam semesta dalam al-Qur’an bukan untuk
menjelaskan tentang subtansi atau esensi natural itu sendiri, akan tetapi bertujuan
sebagai pembuktian akan kebesaran Allah Swt., sebagai instrumen yang dijadikan
petunjuk, dan peringatan, serta dimaksudkan sebagai faktor pendukung terhadap
tercapainya prinsip fundamental (usus) al-Qur’an.””

d) Eskatologi (al-Hayat al-Ukhrawiyah)

Al-Qur’an juga banyak berbicara tentang kehidupan setelah kematian,

kehidupan akhirat, seperti tentang surga dan neraka dengan segala

> |bid., 189. Hal senada juga dikemukakan oleh Muhammad ‘Abduh yang menjelaskan tentang
Malaikat dalam penafsirannya. Yang mana pendapat pertamanya menyatakan bahwa Malaikat
merupakan makhluk-makhluk gaib yang tidak dapat diketahui hakikatnya, akan tetapi harus diyakini
akan keberadaannya. Lihat Muhammad Rashid Rida, Tafsir al-Manar (Kairo: Dar al-Manar, n.d.),
266.

¢ Taufik Adnan Amal, Ahmad Khan, Bapak Tafsir Modernis (Bandung: Teraju, 2014), 91.

7 Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslibuh wa Atharuh, 190.
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penggambarannya. Bagi Darwazah, itu semua adalah perkara samar yang tidak
mungkin diketahui bentuk materi dan rahasianya oleh manusia, hanyalah Allah saja
yang mengetahuinya. Itu semua sebagai sarana agar manusia takut dan

meningkatkan ketakwaan kepada Allah.”

e) Esensi dan Sifat Tuhan

Dalam prinsip-prinsip penafsiran yang harus diperhatikan dalam
menafsirkan al-Qur’an, Darwazah mengetengahkan tentang esensi dan sifat Tuhan
(dhat Allah). Menurutnya, sifat-sifat jasmaniyah Tuhan yang disebutkan dalam al-
Qur’an —misalnya tentang tangan (yad), gabdah, kanan (yamin), Kkiri (shimal),
wajah, semayam (istawa’), turun (nuzazl), dan lain-lain— digunakan untuk
mengungkap makna kekuasaan, pengetahuan Tuhan dan sebagainya. Karenanya,
sifat-sifat jasmaniyah Tuhan tidak dapat dipahami secara tekstual. Akan tetapi harus
dipahami secara metaforis atas sifat-sifat Tuhan yang transenden, di sisi lain hal
tersebut juga menunjukkan bagaimana bahasa manusia —dimana al-Qur’an
diwahyukan— dapat digunakan untuk mengekspresikan konsep spiritual yang
mulia tersebut, dengan demikian manusia dapat dengan mudah memahami akan
esensi Tuhan.”

f) Keterkaitan bagian-bagian al-Qur’an dengan konteksnya

Dalam hal ini, Darwazah berpandangan bahwa seluruh al-Qur’an dan

bagian-bagiannya (ayat, surah, juz), khususnya surah-surah yang panjang, saling

7 |bid., 193.

 Ibid., 197. Lebih lanjut Darwazah berpesan bahwa sebaiknya pembaca membiarkan makna
tekstual ayat-ayat tersebut, dan yang perlu dilakukan adalah mencoba untuk mencari dan memahami
apa yang dimaksudkan al-Qur’an dibalik pengungkapannya. Ibid., 189.
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berhubungan secara berangkai, tematik, stilistik, dan kronologis. Karenanya,
sebuah makna yang benar, yang berkaitan dengan konteks yang melingkupinya
(situasional ataupun temporal), tema-temanya, hukum khusus dan umum, tidak
dapat dicapai dengan baik kecuali memperhatikan dan mempertimbangkan konteks
al-Qur’an dan munasabahnya.®® Sehingga menerapkan satu ayat saja atau hanya
sebagian, dengan melepaskan konteksnya akan mendistorsi maknanya dan juga
tujuan utama diwahyukannya al-Qur’an. Untuk memperkuat pandangannya,
Darwazah mengutip beberapa ayat al-Qur’an yang digunakan oleh beberapa
kalangan sektarian dan teolog madzhab yang berupaya memprioritaskan ayat atau
bagian ayat tertentu dengan melepaskan konteks, kemudian mendistorsi pesan-

pesan al-Qur’an.®

® |bid., 199. Nampaknya yang dimaksudkan munasabah oleh Darwazah adalah keserasian
hubungan/relasi ayat ayat al-Qur’an berdasarkan tema (mauda’7), bukan keserasian atau munasabah
karena letak susunannya dalam mushaf uthmani. Hal ini kemudian nampak dalam beberapa karya
berikutnya seperti Sirah al Rasul, al Mar’ah wa al-Qur’an, al Jihad fi al-Qur’an, dan lain
sebagainya. Berbeda dengan konsep munasabah yang biasa dikaji dalam ‘Ulum al-Qur’an , yang
digagas oleh Abu Bakr al-Naysaburi (w.324 H), di mana perhatian al-Naysaburi tentang adanya satu
kesatuan yang serasi antara ayat-ayat al-Qur’an ini berawal dari pertanyaan-pertanyaan yang
diungkapkannya terhadap ulama-ulama Baghdad tentang alasan dan rahasia penempatan satu ayat
dan surah dalam al-Qur’an. Selanjutnya al-Naysaburi mengkritik ulama Baghdad yang tidak
memberikan perhatian dan mengetahui akan adanya hubungan yang serasi antara ayat-ayat dalam
al-Qur’an; Lihat Badr al-Din Muhammad bin *Abdullah Al-Zarkashi, Al-Burhan Fi Ulam Al-
Qur’an, | (Kairo: Maktabah Dar al-Turath, n.d.), 62-63. Suydati, Al-Itgan f7 ‘ulam Al-Qur’an, ed.
Muhammad Abt Fadl Ibrahim (Cairo: Maktabah Dar al-Turath, n.d.), 111/322. Mustafa Muslim,
Mabahith FT Tafsir Al-Maudii T (Damaskus: Dar al-Qalam, 1989), 66.

® Beberapa contoh ayat yang dikutip oleh Darwazah untuk memperkuat argumentasinya adalah Qs.
al-Saffat [37]: 96 dimana ayat ini dilepaskan dari konteksnya oleh sebagian teolog yang kemudian
digunakan untuk membantah klaim lawan-lawannya yang berpendapat bahwa manusialah yang
menciptakan perbuatannya dan bebas mempertanggungjawabkan perbuatannya tersebut. Dan jika
melihat pada konteksnya, ayat tersebut merupakan bagian dari kelompok ayat 83-113 surah al-Saffat
yang mengisahkan Nabi Ibrahim dan kaumnya, demikian menurut Darwazah. Lihat Darwazah, al-
Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzal, 1VV/224-225. Ayat lainnya adalah Q.S. al-Taubah
[9] : 36 juga dilepaskan konteksnya oleh sebagian mufassir dan teolog ketika menafsirkan ayat ini,
dan menyatakan bahwa ayat ini menasakh ayat sebelumnya tentang larangan memerangi kaum
musyrikin, dan disebutnya sebagai ayat al-saif. Lihat Ibid., IX/430-432.
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Adanya asumsi bahwa ayat-ayat al-Qur’an terputus  tidak
berkesinambungan atau bahwa terdapat inkonsistensi dalam al-Qur’an, ditentang
olen Darwazah dengan penunjukan fakta terdapatnya tema yang sama dalam
beberapa surah yang terpisah dan pengulangan penyebutan ayat dalam al-Qur’an.??
Terdapatnya sejumlah pengulangan dalam al-Qur’an ini sangat penting, karena hal
tersebut dimaksudkan untuk memahami lebih baik makna pesan-pesan yang
terkandung di dalamnya.®

2. Pendekatan Penafsiran

Dalam menafsirkan al-Qur’an, ’Izzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabir
cenderung menggunakan bahasa yang relatif mudah dipahami, tidak mengulang-
ulang suatu pembahasan dan menguraikan suatu persoalan secara tuntas. Penafsiran
berdasarkan tartib nuzali yang dilakukan Darwazah dan al-Jabiri meniscayakan
penggunaan pendekatan sosio-historis di dalamnya. Hal tersebut dikarenakan
semangat penafsiran berdasarkan tartib nuzalz yang ingin mempertegas adanya
hubungan yang kait-kelindan antara al-Qur’an dengan perjalanan hidup maupun
dakwah Nabi Muhammad, dan cara terbaik untuk mencapainya adalah dengan
mengungkap kondisi sosial dan kesejarahan masa pewahyuan. Dalam poros ini,

baik Darwazah dan al-Jabiri hanya berhenti pada konteks dimana al-Qur’an

& Dalam hal susunan ayat dan surah dalam al-Qur’an, sejumlah sarjana Barat mengemukakan
komentarnya dan memberikan sebuah kesimpulan bahwa terdapat inkoherensi (ketidakteraturan),
inkonsistensi (tidak konsisten), diskontinuitas (ketidaksinambungan) dalam ayat-ayat al-Qur’an.
Diantara sarjana barat yang mengemukakan hal tersebut adalah Theodor Noldeke, Sir William Muir,
Hubert Grimme, Hartwig Hirschfeld, dan lainnya. Lebih lanjut lihat: Richard Bell dan W
Montgomery Watt, Bell’s introduction to the Qur’an (Edinburgh, United Kingdom: Edinburgh
Uuniversity Press, 2015), 175-177.

& Darwazah, al-Qur’an al-Majid Tanziluh wa Uslabuh wa Atharuh, 196-198.
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diturunkan saja. Tidak dalam rangka menafsirkan pernyataan legal dan sosial-
ekonomisnya. Dengan kata lain, hanya memahami al-Qur’an dalam konteks
kesejarahan dan harfiahnya saja, tidak berusaha memproyeksikannya kepada situasi
masa kini. Berbeda halnya dengan para cendekiawan muslim kontemporer yang
mengaplikasikan pendekatan kesejarahan untuk menekankan pentingnya perbedaan
antara tujuan atau "idea moral” al-Qur’an dengan ketentuan legal spesifiknya. Yang
mana ideal moral yang dituju al-Qur’an tersebut lebih pantas diterapkan ketimbang
legal spesifiknya.®* Sebagai contoh, penafsiran Darwazah yang berkaitan dengan
sanksi (‘uqubah) seorang pencuri misalnya, akan tidak berbeda jauh dengan
produk-produk penafsiran klasik yang menghendaki terlaksananya hukuman
potong tangan bagi seorang pencuri dalam surah al-Ma’idah ayat 38.%

Dalam penafsiran Darwazah dan al-Jabiri, penggunaan pendekatan ini
terlihat dalam usahanya untuk menyampaikan athar yang menjadi landasan
penafsiran. Selain itu, semangat keduanya yang menghendaki adanya pertautan
teks ayat dengan ayat lainnya, hal ini sesungguhnya berorientasi kepada pencapaian
makna teks yang sebenarnya, yaitu makna yang diterima secara logis melalui akal.®®
Hal ini juga yang kemudian mendorong keduanya untuk merekonstruksi data-data
al-Qur’an bersumber pada riwayat-riwayat untuk membangun sebuah bingkai
sejarah yang utuh. Sehingga dilihat dari aspek coraknyanya, al-JabirmT memiliki
relevansi yang tegas jika disandingkan dengan metode yang digunakannya (nuzali).

Fakta lain yang mendukung kesimpulan mengenai pendekatan sosio-

# M. Alfatih Suryadilaga dan Dkk., Metodologi IImu Tafsir (Yogyakarta: Teras, 2005), 142.
% Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 1X/116.
% Jabirl (al), Takwin al-’Aql al-"Arabi, 321.
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historis karya Darwazah dan al-Jabiri tersebut adalah keputusan-keputusan
penafsiran yang bersandar pada pembacaan kesejarahan teks. Hal ini misalnya, juga
yang melatarbelakangi mengapa pembahasan dan penafsiran al-Jabiri dipetakan
menjadi beberapa bagian-bagian yang berbeda. Dalam kerangka berfikir historis
ini, Darwazah dan al-Jabiri berusaha menjawab pertanyaan dan mengungkap
masalah-masalah etik, kesadaran terhadap permasalahan sosial, politik, dan situasi
kultural pada saat al-Qur’an diturunkan. Kecenderungan historis ini juga
ditunjukkan oleh Darwazah dan al-JabirT dengan keberaniannya memutuskan surah
Makiyyah ataupun Madaniyah berdasarkan pertimbangan-pertimbangan historis
tokoh-tokoh sebelumnya, seperti ibn ‘Abbas, ibn Mas’iid, Mujahid, Jabir dan al-
Dahhak. Selain itu, untuk menguatkan data-data tersebut, Darwazah dan al-Jabiri
mengutamakan tema, isi kandungan dan uslub yang terdapat dalam surah, relevansi
kontekstual antar surah dan berusaha adil dalam memilah riwayat-riwayat yang

berkaitan dengan pendaftaran asbab al-nuzil.®’

3. Aransemen Tartib Nuzali

a) Aransemen lzzah Darwazah

Sebagaimana judul kecil dalam kitab tafsirnya, bahwa kitab tafsir tersebut
disusun berdasarkan kronologis turunnya al-Qur’an (baca: tartb suwar hasb nuzil),
mengindikasikan bahwa al-Tafsir al-Hadith karya lzzah Darwazah tersebut

disusun berdasarkan sistematika nuziz/i. Dalam hal ini, mengklaim mengikuti tartib

¥ Misalnya ketika menetapkan surah al-Zalzalah ke dalam kelompok Makiyyah sementara dalam
mushaf masuk dalam kategori Madaniyah, lihat Jabirt (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-
Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Awwal, 144.
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Qadr Ogl1,®® dengan pertimbangan bahwa mushaf tersebut telah mendapat
persetujuan dan rekomendasi dari Kementrian Dalam Negeri dan para pakar
Qira’at Mesir setelah dilakukan penela’ahan terhadap riwayat-riwayat susunan
turunnya surah yang kontradiktif dan memperkuat (tarji%z) salah satu dari sekian
riwayat tersebut, sehingga tingkat akurasinya lebih dapat dipercaya. Namun,
kenyataannya adalah bahwa Darwazah tidak sepenuhnya mengikuti peletakan
urutan surah tersebut. Ada beberapa surah al-Qur’an yang harus digeser posisinya,
karena beberapa alasan yang menurutnya kurang tepat. Berikut tabel perbandingan

antara aransemen Qadr Ogli dan Darwazah:®

Urut Versi Oglt Versi Darwazah
Kronologis Nama surah Nama surah

1 al-‘Alag al-Fatihah

2 al-Qalam al-‘Alaq

3 al-Muzammil al-Qalam

4 al-Muddaththir al-Muzammil
5 al-Fatihah al-Muddaththir
6 al-Masad al-Masad

7 al-Takwir al-Takwir

8 al-A’la al-A’la

9 al-Lail al-Lail

10 al-Fajr al-Fajr

11 al-Duha al-Duha

12 al-Sharh al-Sharh

13 al-‘Asr al-‘Asr

14 al- ‘Adiyat Al-"Adiyat

15 al-Kauthar al-Kauthar

16 al-Takathur al-Takathur

% Darwazabh, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzazl, 1/12.

# Pada bagian ini penulis menggunakan aransemen Qadr Ogl1 sebagai pijakan dalam menganalisa
aransemen ‘lzzah Darwazah dengan pertimbangan bahwa Darwazah juga menggunakannya sebagai
pedoman dalam penyusunan aransemennya dan dan bahwa aransemen Qard Ogli sama persis dengan
versi standar Mesir yang telah penulis tetapkan sebelumnya sebagai parameter dalam mengkaji
tartib nuzal al-Qur’an versi ‘lzzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabiri.
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17 al-Ma’un al-Ma’un
18 alKafiran alKafiran
19 al-Fil al-Fil

20 al-Falaq al-Falaq
21 al-Nas al-Nas

22 al-Tkhlas al-Ikhlas
23 al-Najm al-Najm
24 ‘Abasa ‘Abasa

25 al-Qadr al-Qadr
26 al-Shams al-Shams
27 al-Burij al-Burij
28 al-Tmn al-Tmn

29 al-Quraish al-Quraish
30 al-Qari‘ah al-Qari’ah
31 al-Qiyamah al-Qiyamah
32 al-Humazah al-Humazah
33 al-Mursalat al-Mursalat
34 Qaf Qaf

35 al-Balad al-Balad
36 al-Tariq al-Tariq
37 al-Qamar al-Qamar
38 Sad Sad

39 al-A’raf al-A’raf
40 al-Jin al-Jin

41 Yasin Yasin

42 Al-Furgan Al-Furgan
43 al-Fatir al-Fatir
44 Maryam Maryam
45 Taha Taha

46 al-Waqi’ah al-Wagqi’ah
47 al-Shu’ara al-Shu’ara
48 al-Naml al-Naml
49 al-Qasas al-Qasas
50 al-lsra’ al-lsra’
51 Yinus Yinus

52 Hid Hiid

53 Yisuf Yiisuf

54 al-Hijr al-Hijr

55 al-An’am al-An’am
56 al-Saffat al-Saffat
57 Lugman Lugman
58 Saba’ Saba’

59 al-Zumar al-Zumar
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60 Ghafir Ghafir

61 Fussilat Fussilat

62 al-Shura al-Shuara

63 al-Zuhraf al-Zuhraf
64 al-Dukhan al-Dukhan
65 al-Jashiyah al-Jashiyah
66 al-Ahgaf al-Ahqgaf
67 al-Zariyat al-Zariyat
68 al-Ghashiyah al-Ghashiyah
69 al-Kahfi al-Kahfi

70 al-Nahl al-Nahl

71 Nith Nith

72 Ibrahim Ibrahim

73 al-Anbiya’ al-Anbiya’
74 al-Mu ’minun al-Mu ’minun
75 al-Sajdah al-Sajdah
76 al-Tir al-Tir

77 al-Mulk al-Mulk

78 al-Haqqgah al-Hagqah
79 al-Maarij al-Ma’arij
80 al-Naba’ al-Naba’

81 al-Nazi’at al-Nazi’at
82 al-Infitar al-Infitar
83 al-Inshigaq al-Inshigaq
84 al-Rum al-Rum

85 al- ‘Ankabut al- ‘Ankabut
86 al-Mutaffifin al-Mutaffifin
87 al-Bagarah al-Ra’d

88 al-Anfal al-Hajj

89 Ali ‘Imran al-Rahman
90 al-Ahzab al-Insan

91 Al-Mumtakanah al-Zalzala
92 al-Nisa’ al-Bagarah
93 al-Zalzalah al-Anfal

94 al-Hadid ali Imran
95 Mukammad al-Hashr

96 al-Ra’d al-Jumu’ah
97 al-Razman al-Ahzab

98 al-Insan al-Nisa’

99 al-Talaq Muhammad
100 al-Bayyinah al-Talaq
101 al-Hashr al-Bayyinah
102 al-Nar al-Nir
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103 al-Hajj al-Munafigiin
104 al-Munafiqgan al-Mujadalah
105 al-Mujadalah al-Hujurat
106 al-Hujurat al-Tahrim
107 al-Tahrim al-Taghabun
108 al-Taghabun al-Saf

109 al-Saf al-Fath

110 al-Jumu’ah al-Maidah
111 al-Fath al-Mumtahanah
112 al-Maidah al-Hadid

113 al-Taubah al-Taubah
114 al-Nasr al-Nasr

Dari tabel tersebut, terlihat beberapa perbedaan antara Darwazah dan Ogli.
Beberapa perbedaan tersebut antara lain adalah penempatan surah al-Fatihah yang
dalam menurut Ogli terletak pada urutan ke lima setelah surah al-‘Alaq, al-Qalam,
al-Muzzammil, dan al-Muddaththir, sementara dalam al-Tafsir al-Hadith
menempati urutan pertama dan diikuti oleh keempat surah tersebut. Penempatan al-
Fatihah pada urutan pertama bukan tanpa alasan. Darwazah berpedoman bahwa al-
Fatihah merupakan induk segala surah dalam al-Qur’an (umm al-Kitab). Dan isinya
pun mencakup penjelasan dasar-dasar dakwah Nabi, karenanya al-Fatihah haruslah
menempati urutan awal. Selain sebagai umm al-kitab, al-Fatihah juga merupakan
pembuka mushaf (fatikah al-kitab) dan merupakan surah yang wajib dibaca pada
setiap rakaat dalam dalam shalat, al-Fatihah juga merupakan surah pertama yang
turun secara utuh ayat-ayatnya, meskipun bukan surah pertama turun. Dalam hal
ini, Darwazah juga mencoba memadukan beberapa dalil yang kontradiktif

mengenai ayat atau surah yang pertama turun.*

% Setidaknya ada empat pendapat tentang hal tersebut; (1) bahwa yang pertama kali turun adalah
lima ayat pertama surah al-'Alag. (2) bahwa lima ayat pertama surah al-Muddathir yang pertama
kali turun. (3) bahwa al-Fatikah sebagai yang pertama kali turun, dan (4) bahwa lafal basmalah
sebagai pembuka turunnya al-Qur’an. Selengkapnya lihat Zurgani (al), Manahil al-’Irfan fr "Ulam
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Di antara beberapa pendapat tersebut ada yang menyatakan bahwa al-
Fatihah adalah surah yang pertama kali diturunkan, sementara ada pendapat lain
yang popular dan diyakini oleh jumhzar bahwa lima ayat al-‘Alaq sebagai yang
pertama turun. Riwayat-riwayat yang mendukung kedua pendapat ini sama-sama
memiliki potensi yang kuat untuk menjadi dalil yang paling akurat. Keduanya
memiliki sanad yang valid hingga kepada sumbernya. Dalam hal kedua pendapat
dan dalil yang mendasarinya ini, Darwazah menggunakan metode al-jam" wa al-
taufig.”' Dengan metode ini, Darwazah menyimpulkan bahwa ayat yang pertama
kali turun adalah lima ayat pertama surah al-'Alag, sementara surah yang pertama
kali turun secara keseluruhan adalah surah al-Fatihah. Dasar inilah yang
menjadikan Darwazah menempatkan al-Fatihah sebagai awal surah dalam
tafsirnya.

Selain peletakan surah al-Fatihah pada urutan pertama dalam tafsirnya,

perbedaan lainnya yang nampak adalah kategorisasi Makkiyah dan Madaniyah.®?

al-Qur’an, 1/81-85. Suyiti, Al-1tgan fr ‘ulam Al-Qur’an, 50-52. Darwazah, Sirah al-Rasil Shuwar
Mugtabasah min al-Qur’an al-Karim, 1/37.

* Yaitu metode kompromi dua dalil yang secara redaksinal saling bertentangan. Lihat Zurgani (al),
Manghil al-"Irfan fr "Ulam al-Qur’an, 11/175.

2 Ada beberapa kriteria khusus yang ditetapkan Darwazah dalam hal penentuan Makkiyah dan
Madaniyah ini. Hal ini dimaksudkan agar mudah menentukan kronologis turunnya ayat atau surah.
Adapaun kriteria Makkiyah menurut Darwazah antara lain: (1) Sebagian besar surah-surahnya
cenderung mengarah kepada keserasian saj' (sajak), ukuran ayat yang pendek, namun tegas dan
pasti. (2) Kandungan ayat-ayatnya berisi tentang seruan kepada pengesaan Allah (monotheism), dan
menumpas segala bentuk kemusyrikan, pendidikan moral Islami, sosial kemasyarakat, kemanusiaan,
dan kejiwaan. Semua ini diungkapkan dalam redaksi yang singkat, namun tegas dan jelas. (3) Ketika
menjelaskan tentang dakwah sosial, moral (akhlagiyyah), dan humanisme, maka pendekatan
persuasif, perumpamaan (tamthil), janji (wa'd) dan argumentatif (jadal)-lah yang lebih banyak
dipakai daripada pendekatan kanonik (tasyrT dan taqnin). (4) Untuk menceritakan dan menyikapi
Ahli Kitab, digunakan gaya bahasa yang tenang dan tidak agresif, serta memuat pesan pluralitas
yang sehat dalam berdakwah. (5) Banyak mendeskripsikan berbagai fenomena kehidupan akhirat
(eskatologi) berikut segala perniknya secara berulang-ulang sebagaimana juga banyak
mendeskripsikan tentang umat terdahulu, iblis, malaikat, dan jin, baik secara detail meupun singkat.
(6) Banyak merespon ucapan dan sikap orang-orang kafir yang suka mendustakan ajaran kenabian,
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Dalam hal ini terdapat empat surah Madaniyah yaitu al-Zalzalah, al-Insan, al-
Razman,® dan al-Ra 'd,** yang dikelompokkan oleh Darwazah dalam tafsirnya ke
dalam kelompok surah Makkiyah. Dalam pandangannya, cakupan isi dan uslib
surah-surah tersebut secara umum menyerupai surah Makkiyah, selain itu terdapat
pula riwayat yang memperkuat asumsinya sebagai kelompok surah Makkiyah.*®
Selain keempat surah tersebut, Darwazah juga mengelompokkan surah al-Hajj

dalam kategori Makkiyah dengan alasan sebagian besar isi dan redaksinya

dengan model yang beraneka ragam. (7) Hampir tidak pernah menuturkan tentang orang-orang
hipokrit dan hipokrasi. Kriteria-kriteria tersebut menunjukkan dinamika dakwah Nabi selama di
Mekkah. Dengan demikian, dua pertiga ayat-ayat dalam al-Qur’an atau tiga perempat surah atau
juga minus dua pertiga juz al-Qur’an adalah Makkiyah. Lihat Darwazah, Sirah al-Rasil Shuwar
Mugtabasah min al-Qur’an al-Karim, 1/140-142.

Sementara untuk kategori Madaniyah, Darwazah menetapkan kriteria sebagai berikut: (1) ayat-
ayatnya lebih panjang, dan jarang memakai saj', (2) tidak memakai bahasa yang mendetail ketika
menampilkan ayat-ayat cerita (qasas), menjelaskan surga dan neraka, fenomena hari kiamat, bahkan
hanya cukup dengan menampilkan apa adanya sekedar untuk memberikan peringatan, janji dan
ancaman, (3) banyak mengandung propaganda terhadap Yahudi, Nasrani dan para hipokrit, (4)
banyak penjelasan dan anjuran berjihad f7 sabilillah, (5) kandungan ayatnya banyak yang berkaitan
dengan hal-hal yang bersifat yuridis Islam, sehingga aspek-aspek kehidupan yang semula
diperintahkan dengan nada halus, persuasif menjadi perintah yang tegas dan pasti. Akibatnya
timbullah hukum fardu, nadb, dan sebagainya, (6) banyak menjelaskan tentang kehidupan rumah
tangga Nabi (hukum perdata). Model seperti ini belum ada pada periode Mekkah, (7) gaya
bahasanya bersifat disputan (jadaliy). Lihat Ibid., 11/8-9.

% Alasan Darwazah memasukkan surah ini dalam kategori Makkiyah adalah karena uslubnya yang
mencerminkan pemaparan umum tentang dakwah Nabi sebagimana surah-surah yang turun pertama
kali, seperti al-A'la, al-Shams, al-Lail, dan al-Mursalat. Asumsi ini juga diperkuat dengan riwayat
Ibnu 'Abbas sebagaimana yang diungkapkan oleh beberapa mufassir klasik tersebut di atas. Lihat
Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzal, \V1/89.

® Surah ini sebagaimana beberapa surah Makkiyah lainnya, diawali dengan huruf-huruf
mutagaysa‘ah. Dalam disiplin ‘Ulam al-Qur'an, di antara ciri-ciri surah Makkiyah adalah diawali
dengan huruf-huruf mutagaga'ah ini. Mengenai kandungan surah yang menunjukkan periode
Mekah dapat dilihat misalnya dari gaya bahasanya yang mengarah pada sisi argumentatif untuk
mengkonter alibi kaum musyrikin yang mengingkari kenabian Muhammad dan keimanan terhadap
hari akhir. Indikasi lain yang menunjukkan Makkiyah surah ini adalah beberapa pernyataan dan
peringatan dan perumpamaan yang mirip dengan surah-surah Makkiyah lainnya. Darwazah juga
yakin bahwa surah ini turun sekaligus, meskipun ada beberapa riwayat yang menyatakan bahwa tiga
puluh ayat pertama adalah Makkiyah, sedangkan selebihnya adalah Madaniyah. Demikian halnya
dalam sebuah Riwayat lain juga menyatakan bahwa ayat 31 dan 43 adalah Madaniyah. Riwayat lain
juga menyatakan ayat 11 s.d. 13 adalah Madaniyah. Semua riwayat menurut tidak dapat
mempengaruhi komitmen Darwazah untuk menyatakan bahwa seluruh ayat dalam surah ini adalah
Makkiyah berdasarkan uslubnya. Lihat Ibid., V/515-516.

* 1bid., 1/17.
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mengindikasikan Makkiyah, walaupun ada beberapa ayat yang cenderung
menunjukkan identias Madaniyah.®® Penetapan urutan yang berbeda dengan Ogli
atas kelima surah tersebut di atas, tentu saja berdampak pada pergeseran posisi
beberapa surah yang lainnya. Dengan demikian dapat dipahami bahwa Darwazah
selain berpedoman pada tata urutan surah dalam mushaf Qadr Ogli, juga tetap
mengkaji riwayat dan pendapat tentang tata urutan surah, kemudian memilih dari
salah satu riwayat ataupun pendapat yang menurutnya logis dan lebih tepat. la juga
memperhatikan empat hal dalam menentukan urutan turun surah. Pertama, masa
turun ayat dalam sebuah surah; kedua, riwayat-riwayat yang menjelaskan masa dan
urutan turun ayat; ketiga, memperhatikan redaksi dan isi ayat-ayat pertama dalam
sebuah surah; keempat, menentukan posisi surah dalam urutan turun dengan
berpedoman pada keserasian isi dan redaksi ayat berdasarkan tahapan historis
dakwah Nabi. Hal ini dilakukan jika memang terdapat perbedaan riwayat yang
menjelaskan posisi surah dalam urutan turunnya. Jika kita lihat upaya Darwazah
merekonstruksi susunan surah berdasarkan tartib nuzilr yang ada dalam Mushaf
Qadr Ogl1 tersebut, maka yang terbaca adalah upaya untuk mengarahkan pembaca

kitab tafsirnya ke arah pembacaan sejarah perjalanan dakwah Nabi secara

% |bid., 1/20. Dalam hal ini, Darwazah cenderung mengikuti pola susunan kronologis surah yang
juga diyakini oleh beberapa mufassir klasik seperti al-Baghawi, al-Naisabiiri, al-Zamakhshari, al-
Tabarisi, al-Khazin, al-Baidawi dan al-Nasafi. Beberapa di antara mereka menjadikan beberapa
ayatnya ada yang Madaniyah. Ayat-ayat tersebut adalah ayat 19-22 (atau 19-24), kemudian ayat 38-
41, 52-55, dan 58-60. Akan tetapi, dalam komentarnya, Darwazah menyatakan bahwa dari segi gaya
bahasanya. Ayat 19-24 misalnya, lebih mengarah kepada Makkiyah. Demikian juga ayat 52-55.
Sedangkan ayat 38-41dan 58-60 lebih cenderung mengarah kepada Madaniyah, namun ada
kemungkinan juga ayat Makkiyah, terutama ayat 38-41. Adapun ayat 25-27 memang menunjukkan
Madaniyah, bahkan hampir tidak ada indikasi Makkiyah. Bagiamanapun juga, Darwazah tetap
menganggap bahwa mayoritas bahkan hampir semua ayatnya menunjuk pada Makkiyah. lihat 1bid.,
V1/78.
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kronologis. Dengan membaca sirah nabawiyyah melalui media al-Qur'an ini,
Darwazah juga hendak mengantarkan pembacanya untuk memahami materi-materi
dakwah Nabi secara beruntun.

b) Aransemen ‘Abid al-Jabir1

Upaya rekonstruksi tartib nuzili yang dilakukan Darwazah sebagaimana
disajikan sebelumnya, juga dilakukan oleh al-Jabiri dalam penyusunan tafsirnya.
Bila Darwazah secara tegas menyatakan bahwa yang menjadi acuannya adalah
susunan Baqdar Ogli, berbeda dengan al-Jabiri yang menyatakan bahwa untuk
mencapai format ideal tentang kronologi pembentukan al-Qur’an adalah dengan
pendekatan historis, kerena susunan surah al-Qur’an yang ada sekarang memang
diperlukan tetapi itu tidak cukup. “Diperlukan karena tidak mungkin menuliskan
sejarah tanpa materi sejarah itu sendiri”,*’ dikatakan tidak cukup karena riwayat-
riwayat tersebut tidak mengkonter tujuan yang diharapkan. Maka harus mengolah
logika untuk lebih memperkaya materi-materi yang telah disampaikan lewat
riwayat ma ‘thar tersebut. Lebih lanjut, al-JabirT menegaskan bahwa pada kondisi
saat ini, diperlukan merevisi susunan surah yang berlaku sekarang -- yang sifatnya
hanya sebagai hasil ijtihad yang dilandasi oleh teori perkiraan dan rarjih — untuk
merelevan antara dua acuan yang ada yaitu: perjalanan sejarah nabi dan kronologi
pembentukan al-Qur’an sendiri.*®

Dalam penafsirannya, al-Jabirt membagi masar al-tanzil al-Qur’an ke

dalam dua kategori: Makkiyah dan Madaniyah, dan masing-masing kategori

¥7 Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 244.
% Ibid., 244-245.
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Makkiyah dan Madaniyah tersebut dibagi lagi ke dalam tema-tema Kkecil
(markalah). Surah Makkiyah dibagi menjadi enam marfkalah, yang semuanya
mengacu kepada tema akidah dan akhlak, sementara surah Madaniyah mengacu
pada tema hukum dan penerapannya dalam konteks bernegara.®® Model mar#alah
(fase) yang digunakan al-Jabiri mirip dengan yang dilakukan Noldeke. Pada
pengelompokan versi Néldeke, surah-surah Makkiyah dibagi dalam tiga fase. Fase
Makkiyah | meliputi 48 surah dan dibagi menjadi 3 sub-fase. (1) surah 1 sampai
surah 8, (2) surah 9 sampai surah 31, (3) surah 32 sampai surah 43, dan (4) surah
44 sampai surah 48. Fase Makkiyah 1l memuat 22 surah, surah 49 sampai surah 70.
Fase Makkiyah Il memuat 22 surah, surah 71 sampai surah 92. Sedangkan fase
Madaniyah terdiri dari 24 surah, surah 93 sampai surah 116. Dengan demikian, ada
enam fase Makkiyah dan satu fase Madaniyah, sama halnya dengan yang dilakukan
al-Jabirt meskipun dengan jumlah surah dan susunan yang berbeda. Lebih jelasnya
berikut penulis sajikan susunan keduanya secara tabelis agar lebih mudah menilai

dan menemukan persamaan dan perbedaannya.

Urut
Kronologis

Periodesasi | Nama Surah Periodesasi Nama Surah

Versi al-Jabirt Versi Noldeke

Al-'Alaq 1 Al-‘Alag
Al-Muddaththir| 2 Al-Muddaththir
Marhalah 1 | Al-Masad 3 : Fase |Al-Lahab
. Makkiyah |
Al-Takwir 4 y | Quraish
Al-A'la 5 Al-Kautsar
Al-Lail 6 Al-Humazah

® Jabiri (al), Fahm al-Qur ‘an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Awwal,
10.
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Al-Ma’in

Al-Takathur

Fase 1l

Al-Fil

Al-Layl

Al-Balad

Alam Nasyrah

Al-Duha

Al-Qadr

Al-Tariq

Al-Shams

‘Abasa

Al-Qalam

Al-A’la

Al-Tin

Al-Asr

Al-Buriij

Al-Muzzammil

Al-Qari’ah

Al-Zalzalah

Al-Infitar

Al-Takwir

Al-Najm

Al-Insyigaq

Al- ‘Adiyat

Al-Nazi at

Al-Fajr 7
Al-Duha 8
Al-Syarh 9
Al-'Asr 10
Al-"Adiyat 11
Al-Kauthar 12
Al-Takathur 13
Al-Ma'an 14
Al-Kdafiran 15
Al-Fil 16
Al-Falaq 17
Al-Nas 18
Al-lkhlas 19
Al-Fatihah 20
Al-RaZman 21
Al-Najm 22
'Abasa 23
Al-Syams 24
Al-Burij 25
Al-Tin 26
Al-Quraisy 27
Al-Qari‘ah 28
Al-Zalzalah 29
Al-Qiyamah 30
Al-Humazah 31
Al-Mursalat 32
Marhalah Qat 33
I Al-Balad 34
Al-'Alaq
Al-
Muddaththir
Al-Qalam 35
Al-Tariq 36
Al-Qamar 37
Marhalah Sad 38
Il Al-A'raf 39
Al-Jinn 40

Fase
1

Al-Mursalat

Al-Naba

Al-Gasyiyah

Al-Fajr

Al-Qiyamah

Al-Mugaffifin

Al-Haqgah

Al-Dhariyat

Al-Tar
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Yasin 41 Al-Waqi ‘ah
Al-Furgan 42 Al-Ma arij
Al-Fatir 43 Al-RaZiman
Maryam 44 Al-1khlas
Taha 45 Al-Kafiran
Al-Wagiah | 46 1a%e ['Al-Falag
Al-Syu'arad’ 47 Al-Nas
Al-Naml 48 Al-Fatihah
Al-Qsas 49 Al-Qamar
Yinus 50 Al-Shaffat
Had 51 Nizh
Yasuf 52 Al-Insan
Al-Hijr 53 Al-Dukhan
Marhalah Al-An'am 54 Qaf
v Al-Saffat 55 Taha
Lugman 56 Al-Shuara
Saba’ 57 Al-Hijr
Al-Zumar 58 Maryam
Ghafir 59 Makkiyah 11 Sad
Al-Fussilat 60 Yasin
\I\;Iarbalah Al-Syura 61 Al-Zukhruf
Al-Zukhrf 62 Jinn
Al-Dukhan 63 Al-Mulk
Al-Jathiyah 64 Al-Muminzn
Al-Ahqaf 65 Al-Anbiya
Niih 66 Al-Furan
Al-Dhariyat 67 Al-lsra’
Al-Ghasyiyah | 68 Al-Naml
Al-Insan 69 Al-Kahfi
Al-Kahfi 70 Al-Sajdah
Markalah  "AlNai 71 Fussilat
Ibrahim 72 Al-Jathiyah
Al-Anbiya’ 73 Makkiyah 111 Al-Nahl
Al-Mu'minzn | 74 Al-Riim
Al-Sajdah 75 Had
Al-Tar 76 Ibrahim
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Al-Mulk 77 Yasuf
Al-Haqggah 78 Al-Mu’min
Al-Ma'arij 79 Al-Qasas
Al-Naba' 80 Al-Zumar
Al-Nazi'at 81 Al- ‘Ankabut
Al-Infizar 82 Lugman
Al-Insyiqaq 83 Al-Shara
Al-Muzammil | 84 Yinus
Al-Ra'd 85 Saba’
Al-lsra’ 86 Fatir
Al-Rim 87 Al-A’raf
Al-'Ankabut 88 Al-Ahqaf
Al-Mutaffifin | 89 Al-An’am
Al-Haj 90 Al-Ra’d
Al-Bagarah 91 Al-Bagarah
Al-Qadr 92 Al-Bayyinah
Al-Anfal 93 Al-Tahgabun
Ali Imran 94 Al-Jumu’ah
Al-Ahzab 95 Al-Anfal
Al-Mumtahanah 96 Mu/iammad
Al-Nisa’ 97 Ali ‘Imran
Al-Hadid 98 Al-Shaff
Mukammad 99 Al-Hadid
Al-Talaq 100 Al-Nisa
Al-Bayyinah 101 Al-Talaq
Madaniyah Al-Hashr 102 Madaniyah Al-Hashr
Al-Nar 103 Al-Ahzab
Al-Munafigan | 104 Al-Munafigan
Al-Mujadalah | 105 Al-Nar
Al-Hujurat 106 Al-Mujadilah
Al-Tahrim 107 Al-Hajj
Al-Taghaban | 108 Al-Fath
Al-Saff 109 Al-Takhrim
Al-Jumu’ah 110 /Ie/lll]mtahanah
Al-Fath 111 Al-Nasr
Al-Maidah 112 Al-Hujurat
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Al-Tawbah
Al-Nasr

113
114

Al-Tawbah
Al-Mga"idah

Dari data tabelis di atas terlihat bahwa pengelompokan surah dalam beberapa fase
yang dilakukan al-J abirt hampir sama dengan yang dilakukan Néldeke, dan dapat

diperbandingkan sebagai berikut:

Versi al-Jabiri

Versi Theodore Noldeke

Periode Keterangan Periode Keterangan
Marhalah I | Nubuat, Rububiyah, | Makkiyah | Sasaran utama adalah
dan Uluhiyah I-1 Muhammad, bertujuan
untuk meyakinkan kepada
orang-orang musyrik
bahwa dia bukan penyakit,
penyihir, pendusta, apalagi
gila
Marhalah | Kebangkitan, Makkiyah | Membincang tentang hari
I pembalasan, dan | I-2 kebangkitan dan  hari
kejadian-kejadian hari pembalasan
kiamat
Marhalah | Pelarangan syirik dan | Makkiyah | Perintah menghancurkan
i menganggap  bodoh | I-3 berhala, dan ancaman
penyembahan berhala terhadap penyembah
berhala sebagaimana kaum
terdahulu yang
mendustakan nabinya
Marhalah | Dakwah secara terang- | Makkiyah | Dicirikan dengan nas yang
v terangan dan | 1-4 pendek-pendek tetapi kaya
berhubungan dengan dengan nilai sastra
para kabilah Arab
Marhalah | Blokade atas Nabi dan | Makkiyah | Berbicara tentang sikap
\Y/ keluarganya serta | Il keras  kaum  Quraish
hijrah ke Habasyah terhadap dakwah Nabi
Muhammad, karena bias
mengancam kemaslahatan
duniawy terutama
kepentingan ekonomi
Marhalah Mempererat hubungan | Makkiyah | Usaha perluasan dakwah
Vi dengan para kabilah | 1l ke wilayah Taif, kabilah-

setelah blokade dan
persiapan hijrah ke
Madinah

kabilah sekitar.
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Adanya kemiripan langkah dalam melakukan periodesasi Makkiyah dan
Madaniyah antara No&ldekee dan al-Jabiri tersebut bukan tanpa sengaja,
dimungkinkan hal ini merupakan jawaban atas komentar al-Jabiri sendiri bahwa
karya Noldekee secara global tidak ada hal baru jika dibanding dengan torehan
intelektual Muslim sebelumnya.™ Dengan melihat pada aransemen al-Jabird,
ketidakbaruan tersebut terletak pada peta terminologi Makkiyah dan Madaniyah
yang masih mengikut pada hasil konstruksi intelektual Muslim terdahulu, demikian
juga dengan awal surah dan alasan-alasan dari penempatan kronologis masing-
masing surahnya.™

Selanjutnya, setelah menemukan kemiripan dalam hal pengelompokan
surah sebagaimana di atas, perbedaan yang nampak adalah aransemen tartib nuzil
keduanya. Salah satu contohnya adalah penempatan surah sebagai yang terakhir
diturunkan. Noldeke menempatkan surah al-Ma’idah sebagai surah yang turun
terakhir kali, sementara al-Jabir1 menempatkan surah al-Nasr sebagai surah yang
terakhir kali diturunkan. Dalam hal ini, sejatinya N6ldeke sempat menyinggungnya
ketika memberi penjelasan tentang surah al-Nasr. Noldeke tidak memungkiri
bahwa ada pendapat yang menyatakan bahwa surah al-Nasr adalah surah yang
terakhir kali turun, dengan berdasar pada riwayat al-Bukhari, Muslim, al-Turmudhi,

al-Tabari, dan lain sebagainya.”? Namun, Noldeke juga mengungkapkan bahwa

" Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim, al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta’rif bi al-Qur’an, 243.

“ Ibid. sebagaimana juga diungkapkan oleh Taufik Adnan Amal, bahwa sistem penanggalan empat
periode tersebut terlihat hanya merupakan varian yang agak terelaborasi dari sistem penanggalan
Makkiyah-Madaniyah kesarjanaan Islam. Ketiganya (Weil, Noldeke dan Blachere) sangat
bergantung pada penanggalan tradisional dan hal-hal yang bertalian dengan bentuk serta gaya yang
dikembangkan sarjana Muslim. Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, 105.

2 Theodor Noldeke et al., The History of the Qur’an, trans. Wolfgang H. Behn (Leiden: Brill, 2013),
197.
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banyak juga pendapat yang menyatakan bahwa al-Ma’idah adalah yang terakhir
kali turun. Pertimbangannya adalah bahwa ayat ke-3 dalam surah tersebut turun
pada saat haji wada' yang dilaksanakan pada tahun ke-10 H., sebelum
meninggalnya Nabi Muhammad Saw.™ Berpegang pada riwayat-riwayat tersebut,
kemudian N6ldeke memposisikan ayat dan surah tersebut sebagai yang terakhir kali
turun. Sementara menurut al-Jabiri, mereka yang memposisian al-Ma’idah sebagai
surah yang terakhir kali turun menggunakan tolak ukur kata al-nasr dan al-fath
dalam surah al-Nasr, di mana keduanya menjadi acuan peristiwa penaklukkan kota
Makkah yang terjadi pada tahun ke-8 H."* Di sini al-Jabiri mengakui rasionalitas
kesesuaian siyaq tersebut, namun menurutnya tidak selaras dengan logika sejarah
yang menunjukkan bahwa fats makkah terjadi pada bulan Ramadan tahun ke-8 H.,
sementara surah al-Nasr, menurutnya, diturunkan pada tahun ke-10 H., bersamaan
dengan kedatangan suku-suku Arab ke Madinah untuk memeluk agama Islam
perang Tabuk pada tahun 9 H., yang juga menjadi tahun diturunkannya surah al-
Tawbah, jauh setelah al-Ma’idah yang bagi al-Jabiri turun pada tahun ke-7 H."
Dengan demikian, yang tepat adalah memposisikan surah al-Nasr sebagai yang
terakhir kali diturunkan daripada surah al-Ma’idah.

Untuk memperkuat argumentasinya, al-Jabiri kemudian menjelaskan ayat
per ayat surah al-Nasr. Ayat pertama dipahami bahwa setelah kurang lebih 23 tahun

lamanya terjadi konflik berulan-gulang dengan kaum Quraisy dan beragam suku

Ibid., him. 204.

%3 |bid., 204.

4 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Thalith, 411.

5 Ibid., 352.
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Arab lainnya, datanglah pertolongan Allah. Ayat kedua, yadkhuliina fi dinillah
afwaja, dipahami sebagai tanda bahwa risalah Muhammad telah disampaikan dan
tugasnya pun telah (selesai) dilakukan. Karenanya, sudah saatnya Nabi menghadap
kepada Allah dengan memuji dan bersyukur kepada-Nya, seraya meminta
pengampunan kepada-Nya untuk keislaman mereka (umat), karena Allah adalah
Dhat Penerima Taubat (ayat ketiga).'®

Dalam kasus ini, terlihat bahwa Noldeke tidak seteliti al-Jabiri, dia hanya
melihat bagaimana literatur keislaman berbicara tentangnya dan kemudian melihat
secara sekilas atas kandungannya, sehingga pendapat terbanyak diambilnya.
Berbeda dengan al-Jabiri yang mencoba untuk menilai rasionalitas pendapat-
pendapat yang ada.

Berikutnya, penulis sajikan hasil aransemen susunan tartzb nuzilz versi al-
JabirT berdampingan dengan versi standar Mesir, sebagaimana penulis sampaikan
pada pembahasan sebelumnya bahwa penulis menggunakan versi standar Mesir
sebagai parameter dalam mengkaji aransemen tartib nuzil kedua tokoh yang

diperbincangkan dengan berbagai pertimbangannya.

Urut Versi Standar Mesir Versi al-Jabirt
Kronologis | Nama surah Keterangan Nama surah | Keterangan
1 Al-'Alaqg Al-'Alaq Ayat 1-5
2 Al-Qalam 17-33, 48-50 Md | Al-Muddaththir | Ayat 1-10

16 |bid., 412. Al-JabirT juga bersandar kepada pendapat Ibn Mas'iid yang mengatakan bahwa surah

al-Nasr juga disebut sebagai surah al-Tawdri" (perpisahan). Riwayat Ibn *Abbas juga menyatakan
bahwa setelah surah al-Nasr ini turun, Nabi memanggil putrinya, Fatimah, dan memberitahukan
bahwa ajal nabi sudah ditentukan oleh Allah Swt., Fatimah pun menangis. ‘Abdullah ibn ‘Umar
menyatakan bahwa Nabi hanya hidup selama tiga bulan setelah turunnya al-Nasr, yang
menunjukkan bahwa surah ini turun beberapa saat setelah haji wada", yang digelar pada tahun ke-
10 H., sedangkan Nabi wafat pada 13 Rabi" al-Awwal tahun ke-11 H. lihat Ibid., 411-412.



186

3 Al-Muzammil [10-11, 20 Md. Al-Masad

4 Al-Muddaththir Al-Takwir

5 Al-Fatihah Al-A'la

6 Al-Lahab Al-Lail

7 Al-Takwir Al-Fajr

8 Al-A'la Al-Duha

9 Al-Lail Al-Syarh

10 Al-Fajr Al-"Asr

11 Al-Duha Al-'Adiyat

12 Al-Syarh Al-Kauthar

13 Al-"Asr Al-Takathur

14 Al-'Adiyat Al-Ma'iin

15 Al-Kauthar Al-Kafiran

16 Al-Takathur Al-Fil

17 Al-Ma'in al-Falaq

18 Al-Kafirin Al-Nas

19 Al-Fil Al-lkhlas

20 Al-Falag Al-Fatihah

21 Al-Nas Al-Razman

22 Al-Ikhlas Al-Najm

23 Al-Najm '‘Abasa

24 'Abasa Al-Syams

25 Al-Qadr Al-Buriij

26 Al-Syams Al-Tin

27 Al-Burj Al-Quraisy

28 Al-Tin Al-Qari‘ah

29 Quraisy Al-Zalzalah

30 Al-Qari'ah Al-Qiyamah

31 Al-Qiyamah Al-Humazah

32 Al-Humazah Al-Mursalat

33 Al-Mursalat |48 Md Qaf

34 Qaf 38 Md Al-Balad
Al-'Alag Ayat 6-19
Al-Muddaththir | Ayat 11-56

35 Al-Balad Al-Qalam

36 Al-Tariq Al-Tariq

37 Al-Qamar 54-56 Md Al-Qamar

38 Sad Sad

39 Al-A'raf 163-170 Md Al-A'raf

40 Al-Jinn Al-Jinn

41 YaSin 45 Md Yasin

42 Al-Furgan 68-70 Md Al-Furgan

43 Fatir Al-Farir

44 Maryam 58, 71 Md Maryam
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45 Taha 130-131 Md Taha
46 Al-Wdaqgi‘ah 71-72 Md Al-Wagi‘ah
47 Al-Syu'ara' 197, 224-227 Md | Al-Syu'ard’
48 Al-Naml Al-Naml
49 Al-Qasas 52-55 Md, 85Al-Qsas
Hijrah
50 Al-Isra' 26, 32-33, 57, 731{Yanus
80 Md
51 Yznus 40, 94-96 Md Had
52 Hid 12,17, 114 Md | Yasuf
53 Yasuf 1-3, 7 Md Al-Hijr
54 Al-Hijr Al-An‘am
55 Al-An'am 20,23,91114,141,1| Al-Saffat
51-153 Md
56 Al-Saffat Lugman
57 Lugman 27-29 Md Saba'
58 Saba' 6 Md Al-Zumar
59 Al-Zumar 52-54 Md Ghafir
60 Al-Mu'min 56-57 Md Al-Fussilat
61 Al-Fussilat Al-Syura
62 Al-Syura 23-25, 27 Md Al-Zukhrif
63 Al-Zukhrif 54 Md Al-Dukhan
64 Al-Dukhan Al-Jathiyah
65 Al-Jasthiyah |14 Md Al-Ahqaf
66 Al-Ahqaf 10, 15, 35 Md Niih
67 Al-Dhariyat Al-Dhariyat
68 Al-Ghasyiyah Al-Ghasyiyah
69 Al-Kahfi 28, 83-101 Md Al-Insan
70 Al-Nazl 126-128 Md Al-Kahfi
71 Niih Al-Nazl
72 Ibrahim 28-29 Md Ibrahim
73 Al-Anbiya' Al-Anbiya'
74 Al-Mu'minzn Al-Mu'minzn
75 Al-Sajdah 16-20 Md Al-Sajdah
76 Al-Tar Al-Tar
77 Al-Mulk Al-Mulk
78 Al-Haqgah Al-Haqgah
79 Al-Ma'arij Al-Ma'arij
80 Al-Naba Al-Naba'
81 Al-Nazi'at Al-Nazi'at
82 Al-Infizar Al-Infizar
83 Al-Insyigaq Al-Insyiqaq
84 Al-Riim 17 Md Al-Muzammil
85 Al-'Ankabat  [1-11 Md Al-Ra'd
86 Al-Mutaffifin Al-lsra’
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87 al-Bagarah ayat 281 Al-Raim
belakangan

88 al-Anfal ayat 30-36 Mk. | Al-'Ankabiit

89 Ali ‘Imran 3 Al-Mutaffifin

90 al-Ahzab 33 Al-Haj

91 al-Mumta/zanah|60 Al-Bagarah

92 al-Nisa’ 4 Al-Qadr

93 al-Zalzalah 99 Al-Anfal

94 al-Hadid 57 Ali Imran

95 Mukammad  |ayat 13 pada wakty Al-Akzab
hijrah

96 al-Ra ‘d 13 Al-Mumtakanah

97 al-Razman 55 Al-Nisa’

98 al-Insan 76 Al-Hadid

99 Al-Talaq 65 Mukammad

100 al-Bayyinah (98 Al-Talaq

101 al-Hasyr 59 Al-Bayyinah

102 al-Nar 24 Al-Hashr

103 al-Hajj 22 Al-Nar

104 al-Munafigan |63 Al-Munafigan

105 al-Mujadilah 58 Al-Mujadalah

106 al-Hujurat 49 Al-Hujurat

107 al-Tahrim 66 Al-Tahrim

108 al-Tagabun 64 Al-Taghabin

109 al-Saff 61 Al-Saff

110 al-Jumu ‘ah 62 Al-Jumu ah

111 al-fath 48 Al-Fath

112 al-Ma’idah 5 Al-Maidah

113 al-Tawbah ayat 128-129 MK. | Al-Tawbah

114 al-Nasr 90 Al-Nasr

Dalam penyajian tabel tersebut, penulis memilih tartib versi mesir menjadi

pembanding dari tartib nuzal al-Jabirt dengan pertimbangan bahwa al-JabirT tidak

memilih salah satu dari keseluuruhan tartib nuzil (lawa'ikh tartib nuzil) yang ada

sebagai pijakan utamanya. Menurut al-Jabiri, kesemua referensi yang ada tidak ada

perbedaan yang mendasar, perbedaan yang ada hanya sebatas taqdim dan ta khir

sebagian surah al-Qur’an.” Selanjutnya, dapat dilihat bahwa sebagimana

7 Lihat Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta’rif bi al-Qur’an,
239-240. Di antara referensi yang disebutkan al-JabirT adalah versi Jabir bin Zaid, versi al-Baihaqt
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Darwazah, al-JabirT pun memasukkan lima surah Madaniyah ke dalam kelompok
makiyyah. Kelima surah tersebut adalah surah al-Rahman, al-Ra’d, al-Zalzalah, al-
Hajj, dan al-Insan.

Dalam hal surah al-Rahman, misalnya, al-JabirT berpegang pada riwayat
‘Urwah bin Zubair tentang peristiwa ketika Ibn Mas’ad membacakan surah tersebut
di magam ibrahtm."® Sementara terkait dengan surah al-Insan, al-JabirT menyatakan
bahwa surah tersebut dalam mushaf termasuk kelompok Madaniyah dengan urutan
ke 93. Tetapi kebanyakan referensi dan banyak mufassir mengindikasikannya
sebagai Makiyyah, semisal Ibn ‘Abbas, Ibn Mas’ad, Mujahid. Jabir, ‘Ata’, al-
Dahak, al-Baghawi, Ibn Kathir, Muhammad bin Hasan al-Naisabtiri dan lainnya.
Dalam hal ini al-Jabiri lebih memilih pendapat-pendapat tersebut dengan
pertimbangan konten surah dan uslubnya.

Di sisi lain, ada satu surah kontroversial yang menjadikan susunan
kronologis al-Jabiri berbeda dengan yang ditawarkan ulama-ulama lainnya
termasuk Darwazah, yakni surah al-Qadr. Hampir semua versi tartib nuzil yang
ada memasukkannya dalam kategori Makiyyah,'® sementara al-Jabiri

memasukkannya dalam kategori Madaniyah setelah surah al-Bagarah. Dalam

dari ‘Ikrimah dan Hasan bin Abi Hasan, versi Ibn ‘Abbas, versi al-Suyuti, versi Mesir, dan lain-lain
termasuk dari tokoh orientalis.

6 Jabirt (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Awwal, 92-93.

9 Dalam versi Ibn Abbas, ‘Ikrimah, al-Kafi dan al-Hasan, Surah al-Qadr termasuk dalam kategori
Makiyyah dan berada dalam urutan ke-24. Lihat Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, 102.
Demikian juga menurut Ibn al-Nadim dalam kitab Fihrith berdasar riwayat Muhammad ibn Nu‘man
ibn Bashir, Surah al-Qadr juga masuk dalam kategori Makiyyah. Lihat Ibid., 106. Sementara riwayat
Ab1 Talhah mengkategorikannya sebagai surah Madaniyah urutan ke-22. Lihat tabulasi
perbandingan riwayat AbiTalhah dengan riwayat Qatadah atas surah-surah Madaniyah dalam Ibid.,
109-110.
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persoalan ini, ada dua pendapat Ibn ‘Abbas (Makkiyah dan Madaniyah, pen.),
sementara al-Qurtibi dan AbG Hayyan menyandarkan pendapat atas
kemadaniyahan surah tersebut kepada pendapat yang lebih banyak. Al-Wagqidi
menyebutkan bahwa al-Qadr adalah surah yang pertama kali turun di Madinah. Hal
ini kemudian mengindikasikan bahwa surah tersebut turun di tengah-tengah
turunnya surah al-Bagarah atau sesudahnya, setelah difardukannya puasa bulan
Ramadan, dan ini menunjukkan hubungannya dengan bulan tersebut."® Sementara
yang menjadi dasar al-JabirT atas kemadaniyahan surah al-Qadr tersebut berdasar
content dan uslubnya adalah bahwa surah tersebut memuat tentang ‘lailah al-Qadr.’
Dalam segala aspek dan keistimewaannya, semua sepakat bahwa lailah al-gadr
terjadi pada bulan Ramadan, dengan segala perbedaan penanggalan dan ciri-ciri
kemuliaannya. Dan bahwa kefarduan (puasa) Ramadan terjadi pada tahun ke 2
hijriyah, kemudian menunjukkan bahwa surah al-Qadr tersebut turun setelah hijrah

dan secara otomatis masuk kategori Madaniyah.™

C. Contoh dan Validitas Penafsiran
1. Contoh Penafsiran
a) Tafsir surah pertama
Surah pertama dalam al-Tafsir al-Hadith karya ‘lzzah Darwazah adalah
surah al-Fatihah, hal ini berbeda dengan kebanyakan aransemen tartib nuzil

lainnya termasuk aransemen al-Jabiri. Pemilihan surah al-Fatihah sebagai surah

™ Jabirt (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Thalith, 111.
" Lihat Ibid., 111-112,
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pertama dalam tartib nuzili, sebagaimana telah dibahas sebelumnya, dikarenakan
surah al-Fatihah adalah induk segala surah dalam al-Qur’an (umm al-Kitab) serta
isinya mencakup penjelasan dasar-dasar dakwah Nabi, al-Fatihah juga merupakan
pembuka mushaf (fatizah al-kitab) dan merupakan surah yang wajib dibaca pada
setiap rakaat dalam dalam shalat, al-Fatihah juga merupakan surah pertama yang
turun secara utuh ayat-ayatnya, meskipun bukan surah pertama turun."?

Memulai penafsiran surah al-Fatihah ini, Darwazah memberikan uraian
singkat terkait kandungan surah secara umum. Menurut Darwazah, di dalam surah
al-Fatihah mengandung pengertian tentang penegasan pujian kepada Allah,
ketuhanan Allah bagi alam raya, luasnya rahmat Allah, pengajaran untuk
beribadah, memohon pertolongan dan mencari hidayah kepada Allah yang Maha
Esa serta memohon perlindungan kepada-Nya agar terhindar dari jalan yang
tersesat dan yang dimurkai-Nya. Terdapat banyak hadis yang menjelaskan bahwa
surah Fatihah adalah surah yang pertama kali turun dengan lengkap. Mayoritas
ulama tafsir berpendapat bahwa surah al-Fatihah memiliki keindahan bahasa yang
agung (bara’ah istihlal rai’ah li al-Qur’an). Mungkin itulah yang menjadi hikmah
atas peletakan surah pertama dalam mushaf dan dibaca dalam setiap raka’at dalam
shalat. Selain itu juga, disebutkan berulang-ulang kali sebagai gaya bahasa dalam

beberapa awal surah seperti surah seperti al-Kahfi, Saba’ dan Fatir. ™

"2 Setidaknya ada empat pendapat tentang hal tersebut; (1) bahwa yang pertama kali turun adalah
lima ayat pertama surah al-'Alag. (2) bahwa lima ayat pertama surah al-Muddathir yang pertama
kali turun. (3) bahwa al-Fatizah sebagai yang pertama kali turun, dan (4) bahwa lafal basmalah
sebagai pembuka turunnya al-Qur’an. Selengkapnya lihat Zurqgani (al), Manahil al-Irfan f7 "Ulam
al-Qur’an, 1/81-85. Suyiti, Al-1tgan fr ‘ulam Al-Qur’an, 50-52. Darwazah, Sirah al-Rasil Shuwar
Mugtabasah min al-Qur an al-Karim, 1/37.

" Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 1/285.
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Setelah menyampaikan pengantar al-Fatihah, Darwazah menjelaskan kosa
kata yang dinilainya perlu diberi penjelasan lebih lanjut. Pertama, seperti kata “al-
rahman dan al-rahim”, yang pertama (al-razman) berarti nikmat Tuhan yang
agung, sedangkan yang kedua (al-rahim) nikmat Tuhan yang terperinci, atau juga
kata “al-rahman” dapat bermakna pemberi nikmat kepada semua maklukNya di
bumi, sementara “al-rahim” ialah pemberi nikmat kaum muslim saja, atau juga
dapat berarti bahwa kata al-rakhman hanya diperuntukkan bagi Allah, sementara al-
rahim bisa disematkan kepada makhlukNya.

Kedua, kata “al-rabb” di dalam al-Qur’an memiliki arti yang cukup
banyak. Dalam ayat ini “al-rabb” ialah yang disembah dan yang memiliki kerajaan,
seluruh isi alam raya. Ketiga, kata “al- ‘alamin” yang berarti seluruh makhluk yang
ada di bumi. Keempat, kata “al-din” di al-Qur’an memiliki banyak makna, yang
dimaksud di sini adalah hari perhitungan (yaum al-%isab). Kelima, “al-siras” yang
berarti jalan.™

Selanjutnya, Darwazah memberikan beberapa poin penting terkait dengan
kandungan al-Fatihah. Pertama, menetapkan pujian terhadap Allah yang mengatur
seluruh makluk yang diciptakannya. Kedua, penegasan sifat rahmat Allah yang
sempurna dan yang memiliki hari pembalasan. Ketiga, memberi pengajaran
tentang Allah yang Maha Esa. Keempat, mengajarkan cara berdoa dan meminta

petunjuk kepada-Nya.

™ 1bid., 1/286.
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Setelah memberikan beberapa poin penting terkait surah al-Fatihah,
Darwazah mengungkap penamaan surah al-Fatihah dengan berbagai riwayat hadis.
Menurutnya nama yang paling masyhur ialah al-Fatihah, meskipun ada nama-nama
lain seperti umm al-Qur’an, umm al-kitab dan sab’u al-mathani. Darwazah juga
menguraikan berbagai pendapat tentang pendapat ulama mengenai surah Fatihah
Makiyyah ataukah Madaniyah. Darwazah memilih pendapat mayoritas ulama yang
berpendapat bahwa surah al-Fatihah adalah surah Makiyyah.

Kemudian, Darwazah melanjutkan kajian tafsirnya secara lebih mendalam
dengan ulasan dan komentar-komentarnya. Pertama, misalnya terkait dengan
status hukum basmalah pada awal surah al-Fatihah dan surah yang lainnya.
Darwazah menunjukkan pelbagai perbedaan ulama tafsir dalam memahami status
hukum basmalah tersebut. Ada yang berpendapat bahwa basmalah adalah surah
asli al-Fatihah, ada juga yang berpendapat awal bagi semua surah kecuali surah al-
Taubah dan ada yang berpendapat bukan permulaan semua surah. Tetapi mayoritas
ulama menganggap basmalah sebagai awal asli dari surah al-Fatihah. Darwazah
menunjukkan riwayat-riwayat hadis terkait dan argumentasi beberapa mufasir.™

Kedua, uraian kandugan/arti penting seputar surah al-Fatihah secara
terperinci dari berbagai aspeknya. Seperti uraian bahwa al-Fatihah mencakup
rumus dalam semua ayat al-Qur’an, ketauhidan, isyarat kehidupan akhirat, isyarat

perbedaan kelompok manusia, tentang jalan yang lurus dan hadis-hadis yang

" 1bid., 1/288-289.
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menunjukkan keutamaan surah al-Fatihah dan kewajiban membaca surah al-
Fatihah dalam setiap rakaat shalat."®

Ketiga, penjelasan sekilas tentang hadis-hadis qudsi. Meskipun
pembahasan ini sebenarnya tidak ada kaitannya dengan surah al-Fatihah.
Tujuannya hanya untuk mempertegas keorisinalitasan al-Qur’an.™

Keempat, penjelasan pendapat mufasir terkait akar kata “Allah” dan
menelusuri kata “Allah” dalam kebudayaan dan peradaban manusia, khususnya
peradaban bangsa Arab dengan pendekatan semantik. Menurut Darwazah kata
Allah sudah digunakan oleh masyarakat Arab jauh sebelum Islam datang sebagai
bahasa Arab fusha dengan pengertian bahwa Dialah kekuatan yang agung, yang
berakal, yang menciptakan, yang mengatur, yang memberi rezeki, yang
menghidupkan dan yang mematikan. Jika mereka mensekutukan Allah, itu karena
mereka mencari perantara untuk mendekatkan diri kepada Allah dan mencari
syafa’at (pertolongan) sukutu-sekutu itu. Karenanya, Islam datang untuk
menegaskan ketauhidan Tuhan, bukan untuk merubah kata “Allah”."

Kelima, penjelasan jumlah “rab al-‘@lamin,” menurut Darwazah, di dalam
kitab-kitab terdahulu dan kitab-kitab yang ditulis manusia setelah masanya nabi
Musa seringkali melekatkan kata “Tuhan” kepada bani israil. Ada banyak cerita
yang menjelaskan hal itu. Kehadiran Islam menghendaki untuk tidak melekatkan

kata “Tuhan” kepada bani israil saja. Karena Allah adalah Tuhan yang menciptakan

" 1bid., 1/290-291.
" 1bid., 292.
" Ibid., 1/293-295.
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selurun makhluk. Al-Qur’an menghendaki agar kepercayaan agama Islam
demikian adanya. Ini karena Allah menghendaki agar agama Islam menjadi agama
seluruh manusia dari berbagai ras, suku dan etnis."

Keenam, penjelasan tentang kehidupan akhirat, kehidupan setelah
kematian. Pertama-tama Darwazah menjelaskan kalimat “yaum al-din” yang
memiliki arti hari penghakiman dan hari pembalasan atas perbuatan manusia.
Kemudian menjelas bahwa kehidupan akhirat ialah salah satu dari rukun Islam,
seperti disebutkan dalam surah al-Bagarah ayat 177 dan surah al-Nisa’ ayat 136.

Banyaknya ayat-ayat al-Qur’an yang menguraikan kehidupan akhirat
dalam periode Mekkah sebagai sarana dakwah Nabi yang paling kuat. Penegasan
bahwa Allah tidak mungkin menciptakan sesuatu dengan sia-sia, apalagi makhluk
Tuhan yang namanya manusia, yang disebut sebagai makhluk yang paling
sempurna di bumi. Tidak mungkin Allah membuat kehidupan manusia begitu
pendeknya. Pasti akan diciptakan kehidupan manusia yang paling sempurna dan
abadi. Dengan adanya kehidupan akhirat itulah makhluk Tuhan yang paling
sempurna ini akan diketahui kualitasnya masing-masing. yang beriman, berbuat
baik, benar dan adil akan ditempatkan tempat yang terhormat, sedang mereka tidak
beriman, berbuat buruk, batil dan zalim akan ditelantarkan begitu saja. Orang-
orang yang beriman, yang telah Allah beri nikmat penglihatan untuk menyaksikan
seluruh isi jagat raya ini, pasti akan menemukan maksud dan tujuan-tujuan

tersebut. Serta memiliki keyakinan bahwa kehidupan akhirat bukanlah sesuatu

"lbid., 1/295-296.
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yang keluar dari wilayah kekuasaan Allah, Dialah yang menjadikan permualaan
alam dan mengaturnya sedemikian teraturnya. Sudah jelas bahwa pemikiran
tentang kehidupan akhirat merangsang manusia untuk selalu berbuat baik dan
berpaling dari dosa. Orang-orang yang tidak takut dan tidak mempercayainya,
sangatlah sedikit diantara mereka yang berbuat benar dan baik dan sangat sedikut
pula yang menjaga dari dosa dan perbuatan-perbuatan buruk lainnya. Mereka
hanya percaya akan mendapatkan balasan di dunia saja. Alasan-alasan orang yang
tidak beriman kepada hari akhirat ialah karena pemikiran tentang kehidupan akhirat
tidak memberi dampak atau pengaruh bagi manusia. Karena perangsang dan
pencegah itu berasal dari dalam diri manusia itu sendiri. Sesungguhnya mereka
lupa bahwa sangat tidak mungkin bahwa semua manusia dapat berbuat baik tanpa
stimulus apapun di luar dirinya, jika ada tentu saja sangatlah langka. Ini seperti
sebuah masyarakat yang tidak mungkin bebas dari undang-undang dan hukum-
hukum yang mengatur tatanan sosial mereka. Tidak ada satu pun orang yang berani
berkata: kami tidak butuh undang-undang dan hukum-hukum yang mengatur
kehidupan kami. Darwajah juga menjelaskan bahwa kehidupan akhirat ialah topik
yang selalu diperdebatkan oleh orang-orang kafir. Banyaknya ayat-ayat al-Qur’an
itu untuk menunjukkan hakikat keimanan, memberi kabar gembira dan menakut-
nakuti, keterkaitan antara iman kepada Allah dan hari akhir dan penetapan agar
selalu berbuat baik dan menjauhi perbuatan buruk, sebagai contoh seperti dalam
surah al-Zumar ayat 14-16, al-Shura ayat 22-23 dan Taha ayat 113. Selain itu juga,

kehidupan akhirat sebagai bentuk balasan atas kebebasan manusia hidup di dunia.
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Dia juga menjelaskan bahwa sebenarnya kepercayaan tentang kehidupan akhirat
ada dalam seluruh ajaran agama-agama di dunia.

Sekali lagi, bahwa tujuan penyebutan kehidupan akhirat dalam al-Qur’an,
bahkan seluruh bentuk ibadah seperti shalat dan lain sebagainya ialah memiliki
tujuan untuk memperbaiki kehidupan manusia di dunia. Banyak ayat al-Qur’an
yang menunjukkan itu, seperti dalam suah al-Nur ayat 55, Ali-’Imran 104-5 dan
110, al-Hajj ayat 41, al-A’raf 32 dan al-Bagarah ayat 143. Janji dan ancaman Allah
kepada orang-orang yang beriman, shalih, bertagwa dan orang-orang yang
menentang, berbuat dosa tidak hanya terbatas pada ayat-ayat kehidupan akhirat.
Banyak ayat lain yang juga menjelaskan itu, seperti dalam surah al-A’raf 96, al-
Nahl ayat 30 dan 45 dan al-Nir ayat 55. Darwazah juga menjelaskan ada sebagian
umat Islam yang menakwilkan kehidupan akhirat dengan cara-cara sufi dan batin.
Sehingga menghasilkan penafsiran kehidupan akhirat sebagai kehidupan yang
dijalani oleh ruhiyah, bukan jasad. Padahal kehidupan akhirat yang dimaksud al-
Qur’an menurut Darwazah adalah jelas-jelas menunjukkan dibangkitkannya
jasad.™®

Ketujuh, penjelasan kata “al-maghdiibi ‘alayhim wa la al-dallin.” Banyak
ulama tafsir yang memahami bahwa kata “maghdibi ‘alayhim” yang dimaksud
adalah orang-orang yahudi, sementara “al-dallin” yang dimaksud adalah orang-
orang nasrani. Mereka menjelaskan ayat itu dengan hadis marfu’. Menurut

Darwazah, padahal surah-surah makiyyah ketika menyebutkan ahli kitab yahudi

20]hid., 1/296-304.
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dan nasrani secara umum dan dengan gaya bahasa yang menimbulkan kasih sayang
dan al-Qur’an juga menyebut mereka sebagai golongan yang membenarkan risalah
kenabian dan membenarkan wahyu al-Qur’an. Seperti dalam surah al-’An’am ayat
114, Yunus ayat 94, al-Isra’ ayat 107-109, al-Qasas ayat 52-53, al-’ Ankabiit ayat
47, al-Sajadah ayat 23-24 dan al-Ahqaf ayat 10. Barulah pada periode madinah al-
Qur’an menyebut sebagian besar golongan Yahudi dan sebagian kecil Nasrani
sebagai musuh yang tersesat karena tidak berjalan pada koridor kebenaran agama
lagi. Seperti dalam surah al-Bagarah ayat 89-90 dan al-Maidah ayat 72-75. Dengan
demikian dimungkinkan hadis-hadis tersebut ialah hadis yang diucapkan oleh Nabi
dalam konteks masyarakat religius madinah. Darwazah mengajukan penafsirannya
sendiri, menurutnya ayat itu menjelaskan bahwa manusia terbagi menjadi tiga
kategori; pertama, golongan yang mendapatkan nikmat dan petunjuk dari Allah
ialah mereka yang berjalan di atas petunjukNya yang lurus, kedua, golongan yang
dimurkai Allah ialah mereka yang keluar dari jalanNya dengan pengetahuan dan
kesombongan, ketiga, golongan yang tersesat ialah mereka yang keluar dari
jalanNya karena tersesat dengan tanpa pengetahuan dan penjelasan, sementara itu
mereka juga tidak mencari putunjuk atas apa yang Allah telah turunkan kepada
para utusannya (kitab).™'

Kedelapan, penjelasan singkat terkait dengan hadis-hadis Nabi yang
berlaku atas kewajiban memuji Allah. Misalnya hadis tentang dzikir yang paling

utama adalah /a ilaha illa Allah, sedang do’a yang paling utama adalah al-hamdu

2 1hid., 1/304-307.
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lillah.** Kesembilan, penjelasan singkat pembacaan kata “amin” setelah ayat
terakhir surah al-Fatihah dibaca lengkap dengan riwayat-riwayat hadisnya.
Menurut Darwazah, sudah menjadi hal yang berjalan dari masa ke masa terkait
pembacaan amin di kalangan umat Islam, meskipun kata “amwn” bukanlah
termasuk ayat al-Qur’an. Ini adalah sunah gauliyah dan fi liyah Nabi."?

Kesepuluh, penjelasan Darwazah atas tafsir “siraf” dalam perspektif
madzhab syi’ah batini. Mereka meriwayatkan dari Abt Ja’far al-Ttsi bahwa Abi
Ja’far berkata kepada Abi Abdillah, ia salah satu imam dua belas dalam
kepercayaan syi’ah: antum al-sirat fi kitab Allah wa antum al-zakat wa antum al-
hajj? Dan seterusnya. Ini adalah salah satu contoh penafsiran yang keluar dari
konteks dan kandungan ayat al-Qur’an. Lebih lanjut Darwazah menjelaskan bahwa
perumpamaan penafsiran ini bukan sematamata bermaksud menghina madzhab
syiah secara keseluruhan, tetapi hanya untuk menunjukkan sebagian golongan
syiah yang melenceng, juga sekaligus untuk mengingatkan seluruh umat Islam
(baik yang sunni ataupun syi’ah) agar berhati-hati dalam menafsirkan al-Qur’an.
Bahwa sudah menjadi kewajiban seluruh umat Islam untuk mencintai Nabi saw
dan keluarganya (ahlu bait).'*

Berbeda dengan Izzah Darwazah, ‘Abid al-JabirTt memulai tafsirnya dengan
surah al-‘Alaq ayat 1-5. Sebagaimana sistematika/langkah-langkah penafsiran

yang telah ditetapkannya, bahwa penulisan tafsirnya dimulai dengan prolog/istihlal

22 1pid., 1/308.
2% 1bid., 1/308-309.
24 1bid., 1/309-314.
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untuk setiap marhalah, kemudian tagdim di awal pembahasan surah, catatan kaki
(jika diperlukan) dan diakhiri dengan ta’lzq (komentar), penafsiran surah al-’Alaq
ayat 1-5 dimulai dengan istihlal/prolog karena merupakan surah pertama pada
marhalah pertama dengan tema al-nubuwwah wa al-rubzbiyyah wa al-ulazhiyyah.
Istinlal pada markalah pertama ini disajikan al-Jabiri dengan
mengemukakan top of mind surah-surah kelompok ini berupa penggambaran
dominasi prinsipil tentang tujuan diturunkannya. Menurutnya, objek utama
kelompok surah dalam mar/alah ini adalah nabi Muhammad dan kaum-kaum yang
memusuhinya. Meskipun demikian, al-Jabiri sendiri tidak menampik bahwa tema-
tema penting seputar Nubuwwah, Rububiyyah, Uluhiyyah juga menjadi
pembahasan pokok dalam surah-surah tersebut, yakni pada beberapa ayat: ‘?.4.3 J.e\
U5 ol G55 85 G555y el g 455 0y 2li) 2 OG5 a5 S
J?aj\ u;)\?wj\.g,ug sbo U EGY S\g,m&; L5 e)f;) &\&3, L. Alasan penting mengapa
ayat ini masuk dalam kategori bab awal dari karya tafsirnya adalah usahanya untuk
mengungkapkan aspek historis di seputar turunnya ayat secara makro, misalnya
dengan mengemukakan karakter dasar surah-surah makkiyah. Keterangan al-Jabiri

tentang al-Khizab al-Qur’ani dari ayat ini sebagai usaha untuk memastikan

koherensi antara teks dan realitas. Dalam hal ini, menurutnya karakter mendasar

25 Qs. al-‘Alaq: 1, Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 1069.
26 Qs. al-Mudaththir: 3, Ibid., 982.

27 Qs. al-A’la: 1, Ibid., 1041.

28 Qs. al-Layl: 20, Ibid., 1058.

2 Qs. al-Fil: 1, Ibid., 1085.

"0 Qs. al-Fajr: 3, Ibid., 1047.

# Qs. al-Duha: 3, Ibid., 1060.
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ayat-ayat tersebut berkaitan dengan dakwah kenabian yang dilakukan secara
sembunyi-sembunyi, dan pada fase ini pula terdapat 27 surah yang diturunkan
berdasarkan kategori asbab al-nuzil yang dibuatnya, yaitu: al-‘Alag, al-
Muddaththir, al-Masad, al-Takwir, al-A’la, al-Layl, al-Fajr, al-Duka, al-Sharh,
al ‘Asr, al-‘Adiyat, al-Kawthar, al-Takathur, al-Ma’an, al-Kafiran, al-Fil, al-
Falaq, al-Nas, al-Ikhlas, al-Fatihah , al-Rahman, al-Najm, ‘Abasa, al-Shams, al-
Burij, al-Tin, dan Quraish.™?

Secara spesifik, mengenai ayat-ayat yang dikutipkannya dalam pembukaan
bab ini penggambaran historis jelas sangat argumentatif dan bersandar pada
sejarah-sejarah yang dibukukan dalam athar. Berdasarkan pendataan al-Jabiri
mengenai ayat-ayat al-Qur’an menurut asbab al-nuzil-nya, ayat-ayat tersebut di
atas merupakan ayat yang turun pada masa-masa awal pewahyuan. Dalam kasus
ism al-jalalah (4M), al-JabirT menegaskas bahwa redaksi tersebut tidak digunakan
sebelum turunnya surah al-Zkklas (surah kel9). Menurutnya, sebelum ayat tersebut
(al-Ikhlas), perdebatan berada pada pembahasan seputar kenabian, ketuhanan dan
meluas menjadi wacana penting kelompok Quraish dalam perdebatan tentang
Tuhan, keadaan ini kemudian mengantarkan pada pembahasan nama-nama Tuhan,
seperti yang dikenal dalam asma’ al-husna.™ Melalui penafsiran surah-surah awal
periode Makkah, al-Jabiri berusaha menggambarkan peran dan fungsi Muhammad

yang sangat kompleks, karena Muhammad bertanggung jawab untuk

82 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Awwal, 23.
% 1bid.
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mengemukakan wacana teologis baru di kalangan Arab, selain memiliki tugas-
tugas perintah lainnya yang tidak mudah, seperti perintah ibadah, hubungan sosial
dengan menciptakan kerangka-kerangka etis melalui syariat. Dalam menjelaskan
hubungan-hubungan sejarah, al-JabirT konsisten menggunakan pola dan struktur
penafsiran yang tertib dan runut berdasarkan urutan sejarah (sabab al-nuzil). Kesan
yang muncul dari penafsirannya, jika dilihat dari perspektif pelaku dan misi
kenabian, dapat dipahami peran Muhammad sebagai pembawa risalah bagi umat
manusia (saat itu kelompok Arab yang belum dapat menerimanya) dengan pesan-
pesan yang dibawa, berkaitan dengan kenabian dan ketuhanan. Pada masa-masa
awal pula, dengan kondisi yang dihadapinya, Muhammad menggunakan strategi-
strategi dakwah dengan cara sembunyi-sembunyi. Melalui penjelasan ini, maka al-
Jabiri sesungguhnya berhasil menggambarkan konstruksi historis, setidaknya pada
3 hal pokok: perspektif pelaku (Nabi Muhammad), konten risalah (syariat) dan
strategi menyampaikan risalah tersebut. Demikian pengantar al-Jabiri sebelum
memberikan pemahaman yang lebih mendalam tentang sekelompok surah-surah al-
Qur’an yang ditafsirkannya. Al-Jabirt menginginkan pembaca karyanya memiliki
pemahaman awal untuk mampu membingkai pokok-pokok penting sebelum
memahaminya lebih jauh.

Setelah  memberikan istihlal/prolog marhalah pertama, al-Jabiri
melanjutkan pada pengantar/tagdim atas surah pertama dalam penafsirannya, yakni
surah al-‘Alaq ayat 1-5. Dalam pengantarnya, diawalinya surah al-’Alaq dengan

ungkapan <k, ‘w\e «|,8], terkait erat dangan kebiasaan orang Arab dalam ber-
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tabarruk dengan menyebut salah satu tuhan mereka, dengan mengatakan: ’dengan
nama Lata, dengan nama ’Uzza.” Untuk mendukung deskripsi tersebut, al-Jabiri
menyebutkan sebuah hadis yang menyatakan bahwa ketika Nabi Muhammad
mendiktekan teks perjanjian perdamaian Hudaibiyah kepada ’Alt bin Ab1 Talib,
beliau berkata: “’tulislah > USRI P r‘*“’ Orang Quraisy keberatan dengan hal
ini dan berkata: kami tidak mengenal apa itu > Aoy ) a) o Akan tetapi
tulislah sebagaimana yang kami ketahui: r@.U\ ¢l.L. Ungkapan tersebut sangat
dijaga oleh Islam, karenanya dalam al-Qur’an terdapat ayat: &ileen g ra:\js:_s
<‘,.@.ﬂ\,““ dan juga: U 35 ¢l el (*G'U\ J3.*° Masyarakat Arab, ketika itu,
menggunakan ungkapan ini karena mereka mengenal Allah dan beriman kepada-
Nya, tetapi mereka menyekutukan-Nya dengan para perantara, yaitu malaikat,
bintang, planet dan berhala. Mereka meyakini para perantara ini bisa mendekatkan
mereka kepada Allah, memberikan pertolongan dan lain sebagainya.™ Dalam
kesempatan ini, terlihat al-Jabiri menginginkan adanya relevansi historis antara

tradisi masyarakat Arab dan tradisi kenabian.® Analisis historis ini, dapat

B4 Artinya: “Do'a mereka di dalamnya ialah: "Subhanakallahumma"...” Qs.Yunus (10): 10,
Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 298.

¥ Artinya: “Katakanlah: "Wahai Tuhan Yang mempunyai kerajaan, Engkau berikan kerajaan...”
Qs. Ali Imran (3): 26, Ibid., 75.

6 Jabir (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Awwal, 25.

¥ Jika pembacaan historis yang dilakukan oleh al-Jabiri dapat dibenarkan, analisis lain mungkin

akan sangat membantu. Misalnya pandangan Taha Husain yang berusaha untuk membangun
argumentasi bahwa al-Qur’an sendiri menantang bangsa Arab dengan retorika yang menantang
surah yang sepadan dan menyamai al-Qur’an. Menurutnya, tantangan tersebut tidaklah mungkin
dihadapkan pada sebuah kebudayaan yang rendah dan lemah, hal ini tentu mengindikasikan bahwa
kebudayaan Arab telah berada pada tingkat kemajuan yang fantastik dalam stilistika, epistemik dan
peradaban merupakan beberapa aspek penting yang menjadi objek tantangan al-Qur’an, selanjutnya
Taha mengatakan bahwa faktanya banyak kebudayaan Arab yang masih diadopsi oleh Islam. Fikria
Najitama, “Sejarah Pergumulan Hukum Islam dan Budaya serta Implikasinya bagi Pembangunan
Hukum Islam Khas Indonesia,” Jurnal al-Mawarid XV1I (2007): 106.
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ditemukan dalam pembahasan-pembahasan selanjutnya, yaitu pembahasan surah

al-‘Alag 6-19 pada markalah kedua dari tafsirnya tentang hari kebangkitan,

pembalasan dan hari kiamat yang memposisikan nama-nama secara khusus

dibahasnya melalui pendekatan historis.

g J § /3,,1,?. Y ¥ TN\ ¢ . 8 w0 a‘,i

S (Y= 3655 T (Ol & S 15 (0315 &2l 8155 20 T

& _ P P ° /5/ \)/:n /:/

. Bacalah dengan (menyebut) nama Tuhanmu yang menciptakan,
. Dia telah menciptakan manusia dari segumpal darah.

. Bacalah, dan Tuhanmulah Yang Mahamulia,
. Yang mengajar (manusia) dengan pena.

g1 A WDNE

. Dia mengajarkan manusia apa yang tidak diketahuinya.™®

Setelah memberikan pengantar sedemikian rupa, al-Jabirt menuliskan teks
surah al-’Alaq ayat 1-5 dan kemudian memberikan ta’lzg, yang merupakan inti dari
hasil pemahamannya. Menurutnya, kandungan kelima ayat surah al-’Alaq tersebut
adalah menetapkan akidah Islam dengan memfokuskan kepada dua dasar:
menciptakan dan mengajarkan. Pertama, menghubungkan keduanya dengan satu
sentral, yakni satu tokoh manusia. Yang dimaksud di sini adalah Muhammad
sendiri. Kemudian yang kedua, mengaitkannya dengan data-data pengalaman
sehari-hari manusia, sebagaimana yang dipahami dari bunyi firman-Nya: Yang
mengajar (manusia) dengan perantaraan galam. Ayat ini dijelaskan al-Jabiri
dengan: “wahai Muhammad, ber-tabarruk-lah dengan nama Tuhanmu, dan
ketahuilah bahwa Tuhanmu yang menurunkan wahyu kepadamu ini adalah Tuhan
yang menciptakanmu dari darah yang ada dalam rahim ibumu dan yang dicampuri

oleh air sperma ayahmu. Ketahuilah juga bahwa Dia sendirilah yang mengajarkan

8 Departemen Agama R, Al-Qur’an dan Terjemahan, 1069.
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dengan perantaraan galam dan mengajarkan kepadamu hal-hal yang belum kamu
ketahui”.™®

Hal yang mempertegas makna ini adalah bahwa pembicaraan al-Qur’an
tentang penciptaan dinyatakan dalam tiga tahap: 1) menciptakan manusia dari
segumpal darah, 2) menciptakan jenis manusia (Adam) dari tanah, 3) menciptakan
alam (langit dan bumi dari asap/dukhan). Adapun kata 'alag merupakan bentuk
jamak dari tunggal ‘alagah, yakni darah yang menggumpal. “disebut dengan
‘alagah lantaran kadar basah yang dia miliki, dia melekat pada apa yang melintasi
dirinya. Lalu ketika dia mengering maka tidak lagi menjadi segumpal darah”.
Menurut al-Jabiri, kesimpulan Qurtubi mengenai penggunaan kata “al-’alaq”,
dalam bentuk jamak, pada ayat ini untuk menunjukkan manusia secara keseluruhan,
yakni anak Adam, tidak ada gunanya. Artinya, pernyataan “manusia secara
keseluruhan™ tidaklah bermakna. Pasalnya, manusia adakalanya menunjukkan
individu (tunggal maupun jamak) dan adakalanya menunjukkan makna jenis (jenis
manusia). Dalam al-Qur’an: jenis manusia—Yakni Adam—diciptkan Allah dari
tanah. Sedangkan manusia secara individu, dan dia sebagai eksistensi yang
terhitung (anak Adam), diciptakan Allah dari segumpal darah. Adapun manusia
secara tunggal yang tidak terhitung tidaklah ada eksistensinya. Hal ini benar adanya
berdasarkan firman Allah: “dan bahwasanya Dialah yang menciptakan berpasang-
pasangan laki-laki dan perempuan, dari air mani, apabila dipancarkan.” Khithab

di sini mengenai manusia secara perorangan. Menurut beberapa riwayat, mengenai

% Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-

Awwal, 26.
140 Qs. al-Najm (53): 45-46, Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 865.
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seseorang tertentu, yaitu Walid bin Mughirah. Maka apakah kamu melihat orang

yang berpaling (dari al-Qur'an)?, serta memberi sedikit dan tidak mau memberi

0o~ 5

lagi?."' Ayat sejenisnya adalah: -os e 3355 &G (J\ () 32 I & f)\_:fsf}\ Coz

P -

() BV S Gy L Jazd (o) has §lad e oK 2 () E5. Khithab
dalam ayat tersebut tentang Abii Jahal bin Hisham. Firman Allah: uuﬁl\ s 3gd 5

z _-
Z
“%

FHEIHESFHER I HERLT B It BUSREESAHER 2 () b b L s

° -
;,QT

et B0 B AT e 6lal 28 ud AUl 6588 Gl £kl il G
() &3.34\.‘;\).143 Yang dimaksudkan dalam ayat tersebut adalah juga manusia secara
perorangan, adapun yang menjadi komunikannya berjumlah banyak, yakni kaum
kafir Quraisy. Sedangkan ketika suatu perkara berhubungan dengan hal-hal
mengenai manusia secara keseluruhan, al-Qur’an biasanya menggunakan ungkapan
bani Adam™, semisal firman Allah: L\ Suaz i) 53025 N u\ f’jﬁ’ v £ \ M.c\ Al
b o 1

Pertanyaan yang dengan sendirinya muncul di sini adalah: bagaimana

memahami hubungan antara “penciptaan dari segumpal darah™ dan “mengajarkan

“Qs. al-Najm (53): 33-34, Ibid., 864.

“2 Artinya: “36. Apakah manusia mengira, bahwa ia akan dibiarkan begitu saja (tanpa pertanggung

jawaban)? 37. Bukankah dia dahulu setetes mani yang ditumpahkan (ke dalam rahim), 38.
kemudian mani itu menjadi segumpal darah, lalu Allah menciptakannya, dan menyempurnakannya,
39. lalu Allah menjadikan daripadanya sepasang: laki-laki dan perempuan.” Qs. al-Qiyamah (75):
36-39, Ibid., 990-991.

“ Artinya: “12. Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dari suatu saripati (berasal)

dari tanah. 13. Kemudian Kami jadikan saripati itu air mani (yang disimpan) dalam tempat yang
kokoh (rahim). 14. Kemudian air mani itu Kami jadikan segumpal darah, lalu segumpal darah itu
Kami jadikan segumpal daging, dan segumpal daging itu Kami jadikan tulang belulang, lalu tulang
belulang itu Kami bungkus dengan daging. Kemudian Kami jadikan dia makhluk yang (berbentuk)
lain. Maka Maha sucilah Allah, Pencipta Yang Paling Baik.” Qs. al-Mu’minan (23): 12-14, Ibid.,
519.

“4 Artinya: “Bukankah Aku telah memerintahkan kepadamu hai Bani Adam supaya kamu tidak

menyembah syaitan? Sesungguhnya syaitan itu adalah musuh yang nyata bagi kamu." Qs. Yasin
(36): 60, Ibid., 702.
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dengan perantaraan kalam”? Dalam pandangan al-Jabiri, jawabannya harus dibatasi
pola pikir pada masa kenabian, yakni periode Arab ketika itu. Berdasarkan hal ini
maka dapat dikemukakan sebuah jawaban: sebagaimana Tuhanmu menciptakan
manusia dari setetes darah yang mengeras, Dia menjadikan menulis dan membaca
sebagai perantara untuk mengajari manusia. Hubungan antara “bacalah” dan
”qalam” ini, serta antara membaca dan menulis, dijelaskan oleh hadis Nabi saw.
tentang pertama kalinya beliau mendapatkan wahyu di mana beliau bersabda:
»Jibril datang kepadaku ketika aku sedang tidur (bermimpi) dengan membawa
sebuah bejana yang terbuat dari dibaj (pakaian Persia yang terhias) yang di
dalamnya terdapat kitab, lalu dia berkata: bacalah! Berkata (nabi): aku tidak bisa
membaca (dalam riwayat lain: apa yang harus aku baca, dan dalam riwayat yang
satunya: aku tidak bisa membaca”?). Perkataan Nabi saw. bahwa Jibril datang
kepadanya: “dengan membawa dibaj yang di dalamnya terdapat kitab”
mengandung dua makna: adakalanya Jibril menghendaki Muhammad membaca
kitab itu'°, dan adakalanya Jibril datang membawakan sebuah kitab”, yakni wahyu
yang awalnya akan disebut dengan “al-Qur’an”, kemudian disebut dengan al-
Kitab”. Dalam kedua kemungkinan ini wahyu yang akan diturunkan kepada
Muhammad inilah yang dimaksud dengan “Yang mengajar (manusia) dengan
perantaraan kalam. Dia mengajarkan kepada manusia apa yang tidak
diketahuinya, seperti yang sudah dinyatakan sebelumnya. Berpijak pada hal ini,

khithab dalam kelima ayat tersebut semuanya mengarah pada diri Muhammad

“s Sebagaimana sudah ditegaskan al-JabirT bahawa Nabi adalah seorang yang melek huruf. Lihat:

“al-Nabr al-Ummi: hal kana yaqra’ wa yaktub?: ...” dalam Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur an al-
Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 77-78.
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semata: ketahuilah wahai Muhammad, bahwa Tuhanmu yang menciptakanmu dari
segumpal darah adalah Dia yang memuliakanmu dengan wahyu yang nantinya
menjadi kitab sehingga membuatmu mengetahui apa yang belum kamu ketahui.™®
Ada sejumlah ayat yang memperkuat makna ini, salah satunya adalah firman Allah
swt.: 55 24281Y) &l 5 3,0 s s e g a5 aile o JaiNg;

?

ke dlile ™

Kelanjutan Qs. Al-‘Alaq 1-5, yakni ayat 6-19, dalam tartib versi al-JabirT,
diturunkan setelah surah ke 34 (al-Balad), yang dalam Fahm al-Qur’an masuk
dalam markalah kedua yakni tentang “kebangkitan, balasan dan persaksian pada
hari akhir.” Bagian ke dua surah al-‘Alaq ini berkaitan dengan khitab al-Qur‘an,
yaitu musuh yang dihadapi Nabi dalam mengembangkan dakwah kerasulan. Pada
aspek ini, al-JabirT mengemukakan tentangan-tentangan kepada Nabi Muhammad
dari para pendusta dan kaum Quraisy."® Dalam menafsirkan bagian ke dua dari al-
‘Alaq ini, al-Jabirt membaginya dalam dua sub tema, yakni “kelaliman aba Jahal”
dan “Jangan mengikutinya.” Terkait dengan “kelaliman Aba Jahal” ini diwakili

oleh ayat 6-12, dengan teks ayat sebagai berikut:

“e Jabirl (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Awwal, 27-28.
“7 Artinya: “Sekiranya bukan karena karunia Allah dan rahmat-Nya kepadamu, tentulah segolongan

dari mereka berkeinginan keras untuk menyesatkanmu. Tetapi mereka tidak menyesatkan melainkan
dirinya sendiri, dan mereka tidak dapat membahayakanmu sedikitpun kepadamu. Dan (juga karena)
Allah telah menurunkan Kitab dan hikmah kepadamu, dan telah mengajarkan kepadamu apa yang
belum kamu ketahui. Dan adalah karunia Allah sangat besar atasmu.” Qs. al-Nisa’ (4): 113,
Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 136.

“® Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Awwal, 169.
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Sekali-kali tidak! Sungguh, manusia (Aba Jahal) itu benar-benar
melampaui batas,

apabila melihat dirinya serba cukup. (kelaliman Aba Jahal adalah
karena kesombongannya akan kekayaannya)

Sungguh, hanya kepada Tuhanmulah tempat kembali(mu). (ia lupa
bahwa Allah tempat kembali di hari penghabisan, dan tiada berguna
harta benda)

Bagaimana pendapatmu tentang orang yang melarang?

seorang hamba (Muhammad) ketika dia melaksanakan salat,
bagaimana pendapatmu jika dia (yang salat itu: Muhammad) berada di
atas petunjuk (kepada jalan yang lurus),

atau dia menyuruh bertakwa (dengan amal shalih)!

Melalui ayat ini, al-JabirT menegaskan bahwa musuh Muhammad dalam

menyebarkan risalah kenabiannya adalah Aba Jahl dan kelompok kafir Quraisy.

Pertentangan-pertentangan inilah yang kemudian menjadi respon Nabi terhadap

sekelompok orang-orang yang mendustakannya. Dalam hal ini, begitu terlihat

bagaimana al-Jabiri hendak mendudukkan kasus dalam sebuah kerangka

sejarahnya, menghubungkan antara aksi dengan reaksi. Komentar tambahan al-

Jabirt inilah yang membuatnya membuka penafsiran yang berkelanjutan dengan

ayat-ayat lainnya.
o el oo oet) v 3385 (0T o ) 938 80 (1t ) 55
(a5Y Tam o J ) a8 8 5.3 S Mo gt s o) o s 40 G
Lol (V"'é"" 34 o2 ML Basdin oo Lol oy od i) \5;;‘9@\.;\13.13

“? Ibid.
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(Al o) welt O AB15 335 b YL (ebdo
“Bagaimana pendapatmu (Wahai Muhammad) jika dia (Abu Jahl)
mendustakan (terhadap al-Qur’an) dan berpaling (menentang
dakwah)
tidaklah Dia mengetahui bahwa Sesungguhnya Allah melihat
(bahwasannya perbuatan-perbuatannya itu diketahui, tercatat).
Ketahuilah, sungguh jika Dia tidak berhenti (berbuat demikian)
niscaya Kami tarik ubun-ubunnya (pada hari kiamat kami akan
memasukkannya ke neraka dengan menarik kepalanya),
(yaitu) ubunubun orang yang mendustakan lagi durhaka (kepala yang
didalamnya penuh dengan kebohongan dan kesesatan),
Maka Biarlah Dia memanggil golongannya (pengikut-pengikut dan
penolongnya)
kelak Kami akan memanggil Malaikat Zabaniyah (malaikat penjaga
neraka),
sekali-kali jangan (menjauhlah darinya dan lanjutkan shalatmu),
janganlah kamu patuh kepadanya; dan sujudlah dan dekatkanlah
(dirimu kepada Allah)

Sebagaimana disebutkan sebelumnya, bahwa lima ayat pertama dari surah

al-‘Alaq termasuk dalam mar/alah pertama (nubuwwah, rubzbiyyah, ulizhiyyah),

sedang ayat 6-19, al-Jabir1 mengkategorikannya pada marjialah kedua (hari

kebangkitan, pembalasan dan persaksian pada hari kiamat). Berkaitan dengan hal

ini, al-JabirT menegaskan bahwa kasus pada ayat-ayat tersebut berbeda, baik pada

level uslub maupun kandungan. Pada bagian awal (5 ayat pertama), khitab ayat-

ayatnya adalah kepada Nabi pada masa-masa awal menyampaikan risalah. Adapun

pada bagian kedua ini atau ayat 6-19 dari surah al- ‘Alaq, khitab ayat adalah musuh-

musuh nabi dan orang-orang yang mendustakan risalah. Al-Jabiri mempertegas

0 |bid., 169-170.
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argumentasinya dengan merujuk kepada mayoritas mufasir bahwa, objek teks ayat
tersebut adalah Aba Jahl bin Hisham yang merupakan salah satu pemimpin Bani
Makhztim yang merupakan kompetitor Bani Hashim.™ Al-Jabirm1 mengemukakan
satu riwayat, yang menjadi sebab turunnya ayat ini, yaitu ketika Aba Jahl benar-
benar akan menundukkan wajah Nabi ke tanah, dalam riwayat lain yang
dikemukakan oleh al-Jabiri, bahwa Abt Jahl pernah melarang Nabi untuk
melaksanakan shalat. Menutup penjelasannya tentang ayat ini, al-Jabir berusaha,
melalui riwayat-riwayat yang dikutipnya, untuk memfragmentasi data-data dan
informasi ke dalam satu bagian pembahasan, yaitu penolakan Aba Jahl terhadap
risalah Muhammad.™?

b) Tafsir surah kedua

Adapun surah kedua dalam al-Tafsir al-Hadith karya ‘1zzah Darwazah
adalah surah al-‘Alaq. Surah al-‘Alaq merupakan objek utama dalam kajian
awwal ma nuzila, selain surah al-Fatihah. Yang menjadi landasan ijma’ ulama
untuk menjadikannya sebagai urutan pertama dalam tartib nuzil7 adalah adanya
beberapa riwayat yang valid. Dasar penempatan tersebut berangkat dari riwayat
'Aishah mengenai lima ayat pertama yang turun di gua Hira sebagai tanda
dimulainya kenabian Muhammad. Riwayat tersebut mengindikasikan bahwa
kelima ayat tersebut turun pada salah satu malam bulan Ramadhan di gua Hira,

saat Muhammad sedang beri'tikaf.®® Sebagai sebuah surah yang mengandung

®Ibid., 170.
2 1bid.

%3 Adapun riwayat tersebut adalah:
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beberapa ayat yang pertama turun, surah al-'Alaq ini berisi tentang dasar dan
program dakwah Nabi ke depan, serta sebagai pengumuman misi kenabian
Muhammad. Saat itu pulalah ajaran Islam untuk yang pertama kalinya
diturunkan kepadanya. Sebagai ajaran yang pertama disampiakan pastilah
merupakan ajaran yang sangat vital dan urgen.

Seluruh riwayat tentang tartzb nuzil, memposisikan surah ini sebagai
surah yang "tertua”. Hal ini karena lima ayat pertamanya merupakan bagian al-
Qur'an yang pertama turun, pendapat ini dipegangi mayoritas ulama tafsir.
Selain itu, ayat-ayat berikutnya juga termasuk sederetan ayat yang turun
pertama, karena dalam jangka waktu yang tidak terlalu lama ayat-ayat ini
menyusul kelima ayat yang terdahulu tersebut.™ Asumsi kandungan surah al-
'Alag tersebut, menghantarkan Darwazah untuk membagi surah ini kedalam dua
kelompok, kelompok ayat pertama terdiri dari ayat 1-5, dan kelompok kedua
ayat-ayat setelahnya. Dalam kelompok ayat pertama, meskipun tidak terdapat
perintah secara eksplisit untuk berdakwah, akan tetapi ayat-ayat ini
mengindikasikan peringatan dan memberikan persiapan untuk keberlangsungan

dakwah Nabi ke depan.

Bl G5 29 e s e 1 Lo 81 2 0 Gt U 5 26 BT s &1 oy 06 22 st 2 B S 3D
35555 o) wig JLU\ AR g4 BisEdnne ab 0SS ‘C;w ol e Sl Yy bl o VOS5
e 0 Lo 400 0 TR DU s UL deisd i S s 58 ) el B dalhad 83358 s ) f B U
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54 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzal, 1/315.
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Sedangkan pada kelompok ayat kedua berbicara tentang dinamika
dakwah di awal masa kenabian dan sikap yang harus dilakukan Nabi dalam
menghadapi para penentang dakwahnya. Hal ini secara umum tercermin dalam
beberapa poin dari kelompok ayat ini, yaitu: (1) Pernyataan tentang perilaku
manusia, yang pada umumnya menyukai sesuatu yang berlebihan yang
dilatarbelakangi oleh kesombongan, merasa kuat dan tidak butuh bantuan
sesamanya. Dan untuk menyikapi hal ini, al-Qur'an menggunakan uslib
tandidi.!> (2) Peringatan keras bahwa manusia pasti akan kembali kepada
Allah, kesimpulan dari pernyataan ini dilandaskan pada ayat 8 yang
menyatakan, (artinya) "Sesungguhnya hanya kepada Tuhanmulah
kembali(mu)." (3) Kecaman terhadap siapa saja yang menghalang-halangi orang
lain mendirikan shalat,'*® padahal ia sendiri sebenarnya sedang berada di jalan
yang benar, bahkan juga menyeru untuk bertakwa. Kecaman ini juga berlaku
untuk orang-orang yang mendustakan dakwah. Semua ini adalah sebagai
peringatan untuk orang-orang yang berperilaku seperti di atas, ayat yang

berbicara mengenai kecaman seperti ini adalah ayat 9-14. Dan untuk menyikapi

®5 uslab tandidi merupakan gaya bahasa yang bernada mengecam sesuatu yang dianggap

menyimpang dari yang semestinya. Gaya bahasa seperti ini banyak terjadi, misalnya ketika berbicara
tentang azab. Dalam surah al-'Alag, uslub ini terdapat dalam ayat 6 dan 7. Menurut al-Suyathi, ayat
ini turun berkenaan dengan perilaku Abt Jahl yang merasa sombong atas kekayaannya, sehingga
tidak lagi membutuhkan bantuan orang lain. Lihat Jalal al-Din *Abd al-Rahman bin Abii Bakr Suyuti
(al), al-Durr al-manthar fr al-tafsir al-ma 'thar (Beirut: Dar al-Kutub al-’limiyah, 2010), VI11/565..

¢ Dalam ayat ini telah disinggung mengenai kata shalat (salla). Berdasarkan beberapa riwayat, kata

shalat di sini berarti ibadah shalat (makna terminologis). Sedangkan surah ini secara keseluruhan
juga diyakini turun pada awal-awal masa kenabian. Hal ini berarti surah ini turun sebelum peristiwa
Isra dan Mi'raj, yang diyakini sebagai awal disyariatkannya shalat lima waktu. Dengan demikian,
sebagaimana isyarat ayat tersebut, nabi telah sering melakukan shalat, seperti yang dilakukan nabi
Ibrahim. Shalat ini dilakuakan secara terang-terangan dalam format atau cara yang baru dan berbeda
dari tradisi Jahiliyah. Oleh sebab itu, nabi mendapat perlawanan yang sangat keras dari pemuka
Quraisy. Lihat Darwazah, Sirah al-Rasil Shuwar Mugtabasah min al-Qur’an al-Karim, 1/152.
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hal demikian, ayat yang menunjukkan pada perilaku demikian menggunakan
uslib al-istitham al-inkari.">’ (4) Intimidasi dan peringatan keras untuk para
pendusta tersebut dengan menggunakan redaksi bernada ancaman yang
menakutkan (uslib gari’ gasim), indikasi terhadap adanya pernyataan ini adalah
ayat 15-18. (5) Dukungan kepada Nabi agar tidak merasa takut sama sekali
terhadap para pendusta, dan tidak terlalu memedulikan sikap lalim mereka.
Karena, hanya kepada Allah-lah ia harus bersujud dan beribadah.'>®

Sementara surah kedua dalam Fahm al-Qur’an al-Hakim karya ‘Abid al-
Jabirt adalah surah al-Muddaththir ayat 1-7. Sebagai pengantar surah ini, ada dua
topik yang menjadi pembahasan al-Jabiri, yakni tentang penomoran surah dan
situasi yang melingkupi turunnya surah. Terkait dengan penomoran surah, al-Jabirt
menjelaskan bahwa dalam tartib al-nuziil versi kesarjanaan muslim, al-Muddaththir
berada pada nomor urut 4. Sementara, menurut al-Jabir, mayoritas mufassir
menempatkannya pada nomor urut 2 persis setelah surah al-‘Alag. Al-Jabiri
memilih pendapat kedua yang menempatkan al-Mudaththir pada posisi urutan ke 2.
Dalam hal rentang waktu turunnya surah yang pertama (al-°Alaq) dan surah kedua
(al-Muddaththir), ada pendapat yang mengatakan 15 hari, 60 hari, dan 40 hari.
Pendapat terakhir (40 hari) adalah pendapat yang lebih populer. Rentang waktu

(jeda) antara kedua surah tersebut dikenal dengan istilah masa kevakuman wahyu.

%7 uslab al-istifham al-inkari (negative question composition) merupakan gaya bahasa bernada

pertanyaan, namun maksudnya adalah mengingakri. Nada seperti ini biasanya digunakan untuk
memperingatkan sesuatu melalui sindiran keras. Gaya seperti ini lebih kuat pengaruhnya bagi
sasaran daripada sekedar inkar biasa.

58 Keterangan ini dapat di lihat dalam Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-
Nuzil, 1/320.
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Selama masa vakum berita bahwa Muhammad menerima wahyu dari Jibril tersebar
di kalangan Quraisy. Berita ini direspon dengan pelecehan. Pada awalnya pelecehan
itu tidak terlalu keras, mengingat hubungan antar suku pada saat itu memiliki
pengaruh besar dalam masyarakat Arab. Pengaruh kesukuan itu terbukti ketika Aba
Jahl melakukan sindiran sarkastis terhadap kenabian Muhammad.™® Adapun
peristiwa lain yang melingkupi turunnya al-Muddaththir, menurut al-Jabiri, adalah
ucapan Quraisy yang bernada ejekan, “Kalau memang itu wahyu dari Allah tentu
akan berlanjut”. Ejekan itu membebani Rasulullah dan mendorong beliau untuk
bolak-balik ke gua Hira™ dan gunung di sekitarnya sembari berharap akan bertemu
kembali dengan Jibril. Tetapi kehadiran Jibril lebih lambat dari yang diharapkan,
sehingga membuat Rasulullah sangat bersedih, hingga berniat menjatuhkan diri dari
puncak gunung. Tetapi begitu mencapai puncak gunung, Jibril menampakkan diri
dan berkata, “Hai Muhammad, sungguh kamu seorang nabi”. Menjadi tenanglah
hati Rasulullah, dan beliau pun pulang. Selama masa itu beberapa kali Jibril
menampakkan diri, tetapi tanpa menurunkan wahyu. Dalam salah satu versi riwayat
disebutkan bahwa Rasulullah berkata, “Selimutilah saya! Selimutilah saya

(zammiliini). Lalu merekapun menyelimuti saya (fadaththarini)."®

*® Diceritakan bahwa Rasulullah lewat di depan Aba Jahl dan Aba Sufyan yang sedang bercakap-

cakap. Melihat Rasulullah, Abt Jahl pun tertawa dan berkata, “Ini Nabi dari Bani Abdi Manaf”.
Mendengar ejekan itu Aba Sufyan marah. Padahal saat itu Abu Sufyan termasuk salah satu musuh
Dakwah Islam, meskipun ia dan Rasulullah sama-sama berasal dari klan Abd Manaf. Abt Sufyan
berkata, “Apa kamu menolak keberadaan nabi dari Bani Abdi Manaf?”. Riwayat ini disebutkan al-
JabirT tanpa sumber yang jelas. Lihat Jabiri (al), Fahm al-Qur ‘an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb
Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Awwal, 29-30.

%0 Kisah ini dikutip al-JabirT dari sahih al-Bukhari pada bab al-Ta bir. Lihat Ibid., 30.
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Melalui kata zammilint dan fadaththarant pada kisah tersebut, al-Jabir1
kembali membincang urutan surah. Bagi sebagian ulama, kata zammiliini pada
kisah tersebut menjadi dasar untuk menempatkan surah al-Muzammil sebelum al-
Muddaththir, dan jika al-Qalam ditempatkan sebelum al-Muzammil, berarti, al-
Muddaththir didahuli surah al-Qalam dan al-Muzammil. Tetapi dari segi tema, al-
Muzammil dan al-Qalam tidak selaras dengan situasi pasca al-‘Alag. Yang menjadi
argumentasi Al-Jabiri adalah bahwa kedua surah tersebut berbicara tentang
bantahan terhadap pengingkar kenabian, di mana hal tersebut tidak sesuai dengan
tema al-‘Alaq. Seharusnya pengingkaran terhadap kenabian terjadi setelah ada
perintah dakwah. Sementara dalam gugus pertama al-‘Alaq belum ada perintah
dakwah.™ Selain itu, dalam al-Qalam terdapat sumpah yang menegaskan bahwa

o~ \" //D C
Rasulullah bukan orang gila, yaitu pada ayat: &35 a0 G5V 6574255 G5 G.LBJ\)T O

Q}fi;_:.li.m Menurut al-Jabiri, penggunaan sumpah pada awal surah terjadi pada fase
kberikutnya ketika orang-orang Quraisy menuduh Nabi sebagai orang gila.
Demikian juga pada surah al-Muzammil. Di dalam al-Muzammil disebutkan
perintah untuk membaca al-Qur'an, &s ai ,f o S uu\ riyjﬁji&\ &0
&B’wj [‘f\j,ﬂ\ B35 e 3 }YB@QJ“ Perintah membaca tentu mengandaikan turunya

sejumlah ayat yang dapat dibaca sepanjang malam atau sebagian darinya. Padahal

" Ibid., 30-31.

2 Artinya: “1. Nun, demi kalam dan apa yang mereka tulis, 2. berkat nikmat Tuhanmu kamu
(Muhammad) sekali-kali bukan orang gila. 3. Dan sesungguhnya bagi kamu benar-benar pahala
yang besar yang tidak putus-putusnya.” Qs. Al-Qalam (68): 1-3, Departemen Agama RI, Al-Qur’an
dan Terjemahan, 950.

%3 Artinya: “1. Hai orang yang berselimut (Muhammad), 2. bangunlah (untuk sembahyang) di
malam hari, kecuali sedikit (daripadanya), 3. (yaitu) seperduanya atau kurangilah dari seperdua itu

sedikit. 4. atau lebih dari seperdua itu. Dan bacalah al-Qur’an itu dengan perlahan-lahan.” Qs. Al-
Muzammil (73): 1-4, Ibid., 978.
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dengan asumsi al-Muzammil adalah surah ketiga, saat itu baru turun beberapa ayat
saja.’®*

Selanjutnya, sebelum masuk pada taliq, al-Jabir senantiasa menampilakan
teks surah (nas al-sizrah) yang akan dibahasnya. Pada kasus al-Muddaththir ini, al-
JabirT menampilkan seluruh ayat surah al-Mudaththir, tetapi hanya sepuluh ayat
pertama yang ditafsirkan. Hal ini dikarenakan ayat yang lain turun pada mar/alah
berikutnya. Meskipun tidak ditafsirkan, al-Jabiri tetap menampilkan ayat ke-11
hingga terakhir untuk menghindari kesalahpahaman bahwa ayat-ayat tersebut
bagian dari surah yang berbeda. Demikian pula ketika menafsirkan ayat ke-11 hinga
terkahir, al-Jabiri juga menampilkan ayat pertama hingga kesepuluh tanpa
ditafsirkan.
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Dalam penyajian nas al-sarah di atas, tampak terdapat tiga model

penjelasan ayat. Pertama, penjelasan dilakukan setelah seluruh ayat. Kedua,

%4 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-

Awwal, 31. Dari segi Makkiyah dan Madaniyah pun, kedua surah tersebut diperselisihkan. Sebagian
berpendapat bahwa seluruh ayat dalam kedua surah adalah Makkiyah; sebagian lain berpendapat
Madaniyah; sebagian lagi berpendapat, ada yang Makkiyah dan ada yang Madaniyah.



218

penjelasan kata di pertangahan ayat. Ketiga, ayat dipaparkan tanpa penjelasan,
seperti pada ayat kesembilan dan kesepuluh. Model penjelasan semacam ini mirip
dengan gaya penjelasan Tafsir al-Jalalayn.

Pada catatan kaki al-Jabiri menjelaskan makna al-rujza dan wa thiyabaka
fatahhir. Dalam madkhal al-Jabiri mengartikan al-rujza dengan berhala, seperti
yang umum dilakukan para mufassir. Tetapi kali ini al-Jabiri punya pemikiran lain,
sesuai dengan konteks situasi Rasulullah saat itu al-rujza lebih tepat dimaknai
keterguncangan (al-idtirab), dan itu didukung makna kamus. la mengutip Magayis
al-Lughah dan al-Lisan yang menyebutkan bahwa makna al-rujza adalah
keguncangan. Sedangkan makna wa thiyabaka fatahhir menurut mayoritas
mufassir adalah membersihkan diri dari kemaksiatan. Sementara dengan mengacu
pada konteksnya, al-Jabiri mengartikan ayat tersebut sebagai perintah
membersihkan pakaian dalam arti hakiki.™®

Pada bagian awal komentar ini, al-Jabiri kembali membicarakan pemisahan
dua gugus ayat surah al-Muddaththir. Menurutnya, bahwa setelah membaca
sepuluh ayat pertama tampak adanya perbedaan tema dan style antara gugus
pertama yang terdiri dari sepuluh ayat pertama dan gugus kedua yang terdiri dari
ayat kesebelas hingga ayat terakhir. Al-JabirT juga menegaskan kembali bahwa al-
Mudaththir adalah surah kedua setelah al‘Alag. Selanjutnya al-Jabiri mengulas
pemaknaan beberapa kata. Sebagian mufassir mengartikan al-muddaththir sebagai

orang yang menyandang kenabian. Demikian pula sebagian mufassir mengartikan

> |bid., 32.
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wa thiyabaka fatahhir sebagai penyucian diri. Meurutnya kedua pemaknaan itu
lebih mencerminkan kecenderungan mufassirnya ketimbang mencerminkan fakta
sejarah. Sebab pemaknaan tersebut jauh dari realitas saat mana ayat tersebut
diturunkan, yaitu realitas kevakuman wahyu, kedukaan Nabi dan kembalinya
pewahyuan. “Pakaian kenabian” dan “penyucian diri” bukanlah dua kata yang
memiliki medan semantik pada saat permulaan wahyu. Kedua kata memiliki medan
semantiknya pada saat berkembangnya tasawuf. Dengan perkataan lain kedua kata
tersebut lebih mencerminkan kecenderungan sufistik yang baru muncul periode
belakangan.

Mundasabah antar surah, dalam hal ini surah al-Mudaththir dengan surah al-
‘Alaq, tidak lepas dari komentar al-Jabiri. Menurutnya, bahwa al-‘Alag adalah titah
kenabian yang dilanjutkan dengan al-Mudaththir yang mecerminkan perintah
berdakwah: dari fase agidah menuju fase berdakwah kepada agidah. Di sini al-Jabirt
memunculkan persoalan mengapa perintah indhar tidak disertai dengan tabshir,
padahal risalah kenabian mencakup keduanya.

Jawaban atas persoalan tersebut ditemukan al-Jabirt dalam Tafsir al-Alist.
Dalam pandangan al-Alisi, tidak disertakannya tabshir memiliki dua
kemungkinan. Petama, karena pada masa permulaan kenabian aspek indhar yang
lebih dominan. Kedua, penyebutan indhar sudah mewakili penyebutan tabshir.
Sebab, penyebutan salah satunya meniscayakan keberadaan yang lain. Jawaban lain

ditemukan pada Adwa" al-Bayan yang mengatakan bahwa tabshir bisa ditujukan
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kepada orang kafir sebagai ancaman sebagaimana juga ditujukan kepada orang
mukmin, karena merekalah yang mengambil manfaat dari indhar.

Pembahasan al-Jabir1 berakhir dengan kesimpulan bahwa yang dimaksud
indhar pada ayat ini adalah murni pemberitahuan tanpa memandang isinya yang
bernada peringatan ataupun kabar gembira. Sekali lagi untuk menguatkan
pendapatnya al-Jabirt mengutip al-Lisan yang menyebutkan bahwa makna indhar
adalah pemberitahuan. Karena itu indhar tidak harus selalu dimaknai sebagai lawan
kata dari tabshir. Al-JabirT menambahkan, bisa indhar pada ayat ini dimaknai
sebagai lawan Kata tabshir dengan mengingat bahwa mayoritas sasaran dakwah saat
itu adalah orang-orang musyrik."®

c) Tafsir tentang pengharaman khamr (Qs. Al-Ma’idah: 90-93)
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90. Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya (meminum) khamar,
berjudi, (berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan panah, adalah
termasuk perbuatan syaitan. Maka jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar
kamu mendapat keberuntungan.

91. Sesungguhnya syaitan itu bermaksud hendak menimbulkan permusuhan
dan kebencian di antara kamu lantaran (meminum) khamar dan berjudi itu,

¢ |bid., 35-36.
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dan menghalangi kamu dari mengingat Allah dan sembahyang; maka
berhentilah kamu (dari mengerjakan pekerjaan itu).

92. Dan taatlah kamu kepada Allah dan taatlah kamu kepada Rasul-(Nya)
dan berhati-hatilah. Jika kamu berpaling, maka ketahuilah bahwa
sesungguhnya kewajiban Rasul Kami, hanyalah menyampaikan (amanat
Allah) dengan terang.

93. Tidak ada dosa bagi orang-orang yang beriman dan mengerjakan amalan
yang saleh karena memakan makanan yang telah mereka makan dahulu,
apabila mereka bertakwa serta beriman, dan mengerjakan amalan-amalan
yang saleh, kemudian mereka tetap bertakwa dan beriman, kemudian
mereka (tetap juga) bertakwa dan berbuat kebajikan. Dan Allah menyukai
orang-orang yang berbuat kebajikan.

Dalam menafsirkan surah al-Maidah ayat 90, Darwazah memulainya
dengan gambaran umum dari muatan ayat tersebut. Bahwa ibarah ayat tersebut
sudah jelas, yakni memuat perintah kepada orang-orang mukmin untuk menjauhi
khamr, judi, (berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan panah, dan
penjelasan bahwa masing-masing dari perbuatan tersebut adalah kekejian dan
kejahatan yang harus dihindari. Dan mengingatkan mereka akan kebencian dan
permusuhan yang ditimbulkan oleh khamr dan judi akibat bisikan setan dan
tercegahnya mereka dari mengingat Allah dan menjalankan shalat.

Selanjutnya, Darwazah mengutip hadis yang diriwayatkan al-Tabari tentang
ayat tersebut: “bahwa Umar berdo’a: Ya Allah, jelaskanlah kepada kami tentang
khamr dengan penjelasan yang memuaskan, kemudian turunlah Surah al-Bagarah
ayat 219. Umar pun dipanggil dan dibacakan ayat tersebut. Setelah itu, Umar
berdo’a lagi: Ya Allah, jelaskanlah kepada kami tentang khamr dengan penjelasan
yang memuaskan, kemudian turun lagi Surah al-Nisa ayat 43. Setelah itu, Umar
berdo’a lagi: Ya Allah, jelaskanlah kepada kami tentang khamr dengan penjelasan

yang memuaskan, kemudian turunlah Surah al-Ma'idah ayat 90. Umar dipanggil
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lagi dan dibacakan ayat tersebut sampai kalimat fahal antum muntahun. Umar
akhirnya berkata, “cukup, cukup”.” Sebagaimana hadis tersebut, al-Tabari juga
meriwayatkan beberapa riwayat lain yang dianggap sebagai asbab al-nuzil ayat ini.
Antara lain: bahwasanya sekelompok orang-orang muhajirin dan anshar meminum
khamr di pesta yang diadakan orang anshar, mereka membual dan bertengkar,
beberapa dari mereka memukul hidung Sa’ad bin Abi Wagash hingga patah. Maka
turunlah beberapa ayat. Riwayat lain menyebutkan bahwa sekelompok orang
bertanya kepada Nabi saw. tentang khamr dan judi, maka turunlah ayat al-Bagarah,
kemudian bertanya lagi kepada Nabi saw. maka turunlah ayat al-Nisa’, kemudian
bertanya lagi dan turunlah ayat al-Maidah.

Mensikapi riwayat-riwayat asbab nuzil yang berbeda tersebut, Darwazah
menyatakan bahwa kecuali riwayat pertama yang juga diriwayatkan oleh para
penulis Sunan, tidak ada satupun riwayat lain yang masuk dalam kitab hadis, dan
terlihat bahwa riwayat-riwayat tersebut, bahkan yang pertama yang paling kuat
sekalipun, terbatas pada khamr, sedangkan pada ayat tersebut terdapat larangan
(berkorban untuk) berhala dan mengundi nasib dengan panah, serta perjudian.’’

Al-Tabart mengatakan ketika mengutip ayat pertama bahwa ini adalah
peringatan Allah bagi mereka yang telah mengharamkan hal-hal baik yang telah
dihalalkan Allah bagi mereka, seperti para pendeta dan biarawan dalam apa yang
menjadi prioritas dan mereka harus melarangnya. Pendapat tersebut valid dan

menghubungkan ayat-ayat ini dengan ayat-ayat sebelumnya. Memperhatikan

%7 Darwazah, al-Tafsir al-Hadith: Tartib al-Suwar Hasb al-Nuzil, 1X/220.
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bahwa hikmah tanzil mengharuskan untuk membicarakannya kepada semua umat
Islam, seperti yang terjadi pada ayat-ayat sebelumnya, sesuai dengan sistem Al-
Qur'an pada kesempatan yang sama.

Mungkin menempatkan ayat-ayat segera setelah itu memperkuat pedoman
ini dan membenarkan perkataan bahwa itu mungkin diturunkan setelahnya. Hal ini
tidak mencegah terjadinya semua atau sebagian dari apa yang diriwayatkan dalam
hadits dan riwayat lainnya. Jadi hikmah tanzil mengharuskan pengumpulan khamr,
maisir, ansab, dan azlam bersama dalam larangan dan penjelasan.

Surah al-Bagarah yang disebutkan di atas memuat peringatan bahwa dosa
khamr dan maisir lebih besar daripada manfaatnya, dan surah al-Nisa’ yang
disebutkan di atas, memuat larangan shalat dalam keadaan mabuk. Kemudian ayat
ini (al-Maidah ayat 90-92) datang lebih kuat dari keduanya, tetapi lebih merupakan
langkah tegas dalam melarang khamr dan maisir. Sehingga benar pernyataan bahwa
kondisi masyaakat Madinah mengharuskan adanya langkah tegas menuju
pengharaman tindakan berbahaya ini yang tertanam kuat di antara bangsa Arab dan,
di saat yang sama, terkait dengan kepentingan ekonomi mereka.

Selanjutnya Darwazah mengurai uslub dari ayat tersebut dengan
menyinggung anggapan para mutamarhilin bahwa uslum ayat tersebut adalah
uslum peringatan (takdhir) dan kemakruhan ketimbang uslab tashri” dan
pengharaman yang tegas. Mereka berusaha mendukung pernyataan tersebut dengan
mengatakan bahwa batasan peminum khamr bukanlah al-Qur'an, melainkan sunnah

Nabi dan tingkat kedewasaan. Tidak ada batasan untuk pemain judi. Pandangan
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tersebut, menurut Darwazah tidak memiliki landasan yang benar, baik dari segi
gaya ayat atau isinya. Memang benar bahwa gaya dan isinya mengandung kekuatan
dalam pelarangan. Penggabungan khamr, maisir dan ansab sudah cukup untuk
menunjukkan hal ini. Tidak ada yang bisa memungkiri, misalnya, bahwa larangan
atas berhala yang digunakan kaum musyrik untuk menyelenggarakan ritual
keagamaan dan mempersembahkan korbannya adalah semacam peringatan dan
kemakruhan, bukan pengharaman. Dalam konteks ayat-ayat tersebut, Ibn Kathir
banyak mengutip hadis yang diriwayatkan oleh Imam Ahmad di mana ia
menyebutkan bahwa Nabi memerintahkan agar anggur ditumpahkan setelah ayat-
ayat ini diturunkan. Selain itu adalah hadits Nabi yang memerintahkan umat Islam
untuk mengambil apa yang dihalalkan kepada mereka dan menghentikan apa yang
dilarang, seperti dari Tuhan - dari banyak hadits tentang larangan setiap yang
memabukkan dan tentang setiap yang memabukkan adalah khamr dan mengutuk
peminum, penjual dan pembawa, memperingatkan peminumnya dan mereka yang
menerimanya dan menyebut sebagian mereka dengan nama-nama yang lain dengan
caci-maki. Dari hadits yang diriwayatkan oleh Abu Dawad dan al-Tirmidzi atas
otoritas Ibn Umar dan disebutkan di dalamnya bahwa Nabi bersabda bahwa setiap
yang memabukkan adalah khamr dan setiap khamr adalah haram. Pada bagian ini
sampai 3 halaman berikutnya, Darwazah terjebak dalam pembahasan atas riwayat-
riwayat tentang keharaman khamr serta hukum jilid yang diberlakukan kepada para

peminumnya.’® Di sela-sela pembahasan tersebut, Darwazah menepis pendapat

%8 |bid., 221-224.
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yang ‘longgar’ terhadap khamr. Jika inisiatifnya adalah disebabkan karena
keduanya (khamr dan maisir) merupakan dosa pribadi yang tidak ada hubungannya
dengan hak orang lain. Maka, perlu dicatat bahwa al-Qur'an tidak menyebutkan
batasan lalai shalat, puasa, haji dan zakat yang merupakan rukun Islam, yang bisa
berlakukan sama (tidak berhubungan dengan hak orang lain). Dan pendapat tentang
ketiadaan keharaman minuman yang memabukkan dan maisir adalah kekufuran
yang tidak diragukan lagi, menurut konsensus ulama Muslim di setiap waktu dan
tempat, berdasarkan ayat-ayat ini dan ruhnya serta berbagai hadits Nabi.™®

Setelah menyajikan riwayat-riwayat berkenaan dengan keharaman khamr,
Darwazah beranjak pada pembahasan tentang hakikkat khamr. Pada bagian ini,
beberapa riwayat yang disajikan Darwazah adalah riwayat Bukhari - Muslim dari
Ibn ‘Umar, dia berkata: Aku mendengar Umar berkata di atas mimbar Rasulullah:
“wahai manusia, sesunggunya telah turun (ayat) tentang pengharaman khamr, dan
(khamr) berasala dari lima hal: anggur, kurma (tamr), madu, gandum dan jelai
(barley), dan khamr adalah apa yang menghilangkan akal.”"® Dan kalimat terakhir
hadits ini sesuai dengan beberapa hadits yang telah disebutkan sebelumnya tentang
dampak khamr yang menghilangkan akal, maka memungkinkan untuk melarutkan
zat lainnya untuk membuat minuman yang dapat memabukkan. Indikasinya adalah
bahwa bahan yang disebutkan dalam hadits adalah dari mana khamr dibuat pada

masa Nabi dan para penggantinya."

* Ibid., 223.
0 Ibid., 224.
" Ibid., IX/224.
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Sementara terkait dengan nabzdh, menurut Darwazah, hukumnya sama
dengan khamr. Hal ini didasarkan atas beberapa riwayat, di antaranya adalah
riwayat ‘Aishah yang menginformasikan bahwa suatu ketika utusan Abdul Qais
datang kepada Nabi sambil bertanya kepada Nabi mengenai perasan nabidh, maka
beliau melarang mereka membuat perasan dalam al-dubba, al-nagir, al-muzaffat
dan al-kantam. Dengan tetap berpedoman pada kaidah ma askara kathiruhu
fagaliluhu haram,”? maka terbuat dari apapun minuman itu selama bias
memabukkan, sedikitnya pun haram.

Berikutnya, Darwazah kembali kepada pembahasannya tentang hukum
khamr dengan menukil riwayat-riwayat lainnya. Pada gilirannya dapat dipahamai
bahwa dalam kasus ini (penafsiran tentang pengharaman khamr), Darwazah benar-
benar ingin menunjukkan kesejatian hukum atas khamr, komposisinya, dan bahkan
keringanan (rukhsah) kebolehan meminum khamr dalam berbagai perspektif dan
kondisi aktual di masa Nabi. Penafsiran Darwazah atas surah al-Ma’idah ayat 90-
92 tersebut, yang lebih menitikberatkan pada persoalan keharaman khamr,
menemukan tendensinya karena al-Ma’idah adalah surah yang turun di Madinah
dan masa itu ada masa tashri’. Namun, di saat yang sama pula, Darwazah
kehilangan semangat yang diusungnya dalam penafsiran nuzali-nya, yakni
keterkaitan al-Qur’an dengan konteksnya. Hal ini terlihat dari sangat sedikitnya
eksplorasi yang diberikan Darwazah terkait kondisi sosial-budaya masyarakat Arab

(Madinah) ketika ayat tersebut diturunkan.

72 |bid., 1X/225.
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Berikutnya adalah penafsiran ayat-ayat tentang pengharaman khamr dalam
kitab tafsir Fahm al-Qur’an al-Hakim karya ‘Abid al-Jabiri. Ayat-ayat tentang
pengharaman khamr dalam surah al-Ma’idah ayat 90-93 tersebut ditafsirkan al-
Jabir pada bagian istitrad surah al-Ma’idah dengan judul Asbab al-Nuzil: Tahrim
al-Khamr Namadhaj."”® Dikarenakan pembahasan tentang pengharaman khamr ini
berada di bawah tema asbab al-nuzul, al-Jabiri memulai penjelasannya dengan
istilah asbab al-nuzil yang merupakan suatu ilmu sentral bagi para mufasir, ulama
ilmu al-Qur’an, ulama hadith, serta fugaha untuk memahami al-Qur’an. Di sini, al-
JabirT menegaskan bahwa asbab al-nuzil bukanlah sebuah hal yang menyebabkan
turunnya ayat, akan tetapi suatu peristiwa yang mengiringi turunnya ayat atau
terkadang sebelum dan sesudah turunnya ayat untuk menjelaskan keadaan atau
menjawab pertanyaan permasalahan umat yang dilontarkan kepada Nabi. Namun,
bagi sebagian mufasir (kelompok sifi dan shi’ah) yang tidak begitu memahami
ilmu asbab al-nuzil, menganggap ilmu asbab al-nuziil adalah sebuah ilmu sejarah
bukanlah ilmu untuk memahami makna al-Qur’an. Mereka memahami al-Qur’an
berdasarkan dhauq atau kashf, tidak seperti para mufassir dan fugaha yang
mengharuskan untuk mengetahui asbab al-nuzil terutama dalam hal penetapan
hukum.

Untuk bagian yang terakhir tersebut misalnya adalah yang dikemukakan al-
Zarkasht dalam al-Burhan fi ‘Ulam al-Qur’an tentang banyaknya faedah ilmu

asbab al-nuzil: a) mengetahui sisi hukum dari segi hikmahnya sebuah ketentuan

75 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Thalith, 369.
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hukum yang disyari’atkan, b) mengetahui hukum-hukum yang dikhususkan dari
asbab al-nuzil yang biasa disebut dengan istilah sebab-sebab khusus. dan c)
menguatkan sebuah penjelasan dalam memahami al-Qur’an yang biasanya juga
dilakukan oleh para sahabat.”* Selanjutnya, Zarkashi juga memberi batasan
riwayat asbab al-nuzil yang boleh menjadi sandaran sebagai dalil nagli, yaitu
sampai pada batas hadith mursal untuk bisa menguatkan periwayatan atau
pemahaman ayat al-Qur’an. Namun, tidak masuk akal untuk menyimpulkan semua
riwayat asbab al-nuziil bisa diterima, karena ada persoalan yang membayangi
asbab al-nuzul;

a. Al-Qur’an tidak diturunkan dalam satu mushaf sekaligus, akan tetapi secara
berangsur angsur selama 20 tahun. Ayat-ayat al-Qur’an pertamakali turun
sebagai doktrin akidah, kisah-kisah dan akhlak Islam. Sedangkan ayat-ayat
akidah tersebut tidak begitu banyak berhubungan dengan asbab al-nuzil. Asbab
al-nuziil pada masa ini hanya disajikan untuk memahami arti dari masalah atau
hal-hal yang belum pernah mereka dengar atau pelajari.

b. Disisi lain, berbagai narasi tentang asbab al-nuzil mencerminkan salah satu dari
dua hal: baik realitas historis yang benar-benar terkait dengan sebab turunnya
ayat atau ada kaitannya asbab al-nuziill dengan penjelasan ayat atau tidak.
Dalam kedua kasus tersebut adalah unsur adat Arab dalam riwayat, dan realitas
intelektual dan ideologis, yang dikuasai perawi tidak digunakan untuk sebuah

indikasi khusus atau tujuan lain perawi selain sebagai pandangan hukum."®

74 Ibid.
5 1bid., 370
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Karenanya, untuk mengetahui kebenaran asbab al-nuzil tidak cukup hanya
berpedoman pada keabsahan sanad saja, akan tetapi juga harus memperhatikan
beberapa hal berikut: 1) tidak bertentangan dengan makna yang diberikan oleh apa
yang dianggap sebagai "alasan" atau sebab untuk turunnya suatu ayat tertentu
dengan makna yang diterima oleh konteks di mana ayat itu turun. Untuk itu harus
dipertanyakan kembali segala pengetahuan yang berdasarkan periwayatan, apalagi
jika makna yang diungkapkan telah melenceng jauh dari makna sesungguhnya, 2)
urutan turunnya ayat dengan sirah nabawi harus sesuai. Kesesuaian antara masalah
dan insiden yang terjadi dengan waktu tertentu harus senantiasa dipertimbangkan,
dan 3) kesesuaian dengan kondisi sosial masyarakat Arab, ekonomi, intelektual dan
peradaban pada masa tersebut.

Kemudian, berlatar langkah-langkah tersebut, al-Jabiri mempresentasikan
contoh asbab al-nuziil yang terkait tentang larangan khamr. Dalam hal
pengharaman khamr, al-Jabiri terlebih dahulu membatasi pada ayat-ayat makkiyah
dan madaniyah. Penyebutan istilah khamr pertama kali dalam al-Qur’an adalah
pada awal periode Makkah, di mana konteks al-Qur’an pada masa itu adalah al-
Qur’an al-da’'wah bukan al-Qur "an al-tashrz’. Penyebutan khamr tersebut tertuang
pada surah Yusuf ayat 36,"® tentang cerita seorang pemuda yang bersama Yasuf

dalam penjara yang bermimpi memeras khamr, kemudian ditafsirkan oleh Yasuf

7 g o A b oo a3 AT ol 1T 065 T il sl ) atel 6 B sl 452 3555
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Dan bersama dengan dia masuk pula ke dalam penjara dua orang pemuda. Berkatalah salah seorang
diantara keduanya: "Sesungguhnya aku bermimpi, bahwa aku memeras anggur”. Dan yang lainnya
berkata: "Sesungguhnya aku bermimpi, bahwa aku membawa roti di atas kepalaku, sebahagiannya
dimakan burung". Berikanlah kepada kami ta'birnya; sesungguhnya kami memandang kamu
termasuk orang-orang yang pandai (mena'birkan mimpi).
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sebagai menuangkan khamr kepada tuannya, dalam artian dia akan dibebaskan dari
penjara. Berikutnya disebutkan dalam surah al-Nahl ayat 67,7 khamr disebutkan
dalam hal memabukkannya (sakar) sebagai nikmat yang diberikan Allah kepada
manusia. Bahkan dalam surah Muhammad ayat 15,"® khamr digambarkan sebagai
kenikamatan surga.

Selanjutnya ayat-ayat yang perlu diperhatikan adalah tentang cerita, Kisah
fakta dan kutipan asbab al-nuzal tentang pengharaman khamr yang turun pada
periode Madinah, ayat-ayat tersebut turun secara bertahap yaitu menjadi empat
tahap sesuai dengan asbab al-nuzil, sebagai berikut:"°

Ayat pertama (al-Bagarah: 219), disebutkan dalam suatu riwayat ketika nabi
hijrah ke Madinah seorang sahabat melihat penduduk setempat meminum khamr
dan bertanya tentang apakan khamr itu halal atau haram, lalu turunlah surah al-
Bagarah ayat 219 yang menjelaskan tentang kerugian dan manfaat dari khamr.
Mereka memahami dari ayat tersebut bahwa khamr dan judi tidak diharamkan

hanya saja terdapat dosa yang bersar, sehingga mereka masih terus minum khamr.

Tk 8 Y QS G B s 6,5 R e Gl e sl il g

Dan dari buah korma dan anggur, kamu buat minimuman yang memabukkan dan rezeki yang baik.
Sesunggguhnya pada yang demikian itu benar-benar terdapat tanda (kebesaran Allah) bagi orang
yang memikirkan. ‘
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(Apakah) perumpamaan (penghuni) jannah yang dijanjikan kepada orang-orang yang bertakwa yang
di dalamnya ada sungai-sungai dari air yang tiada berubah rasa dan baunya, sungai-sungai dari air
susu yang tidak berubah rasanya, sungai-sungai dari khamar yang lezat rasanya bagi peminumnya
dan sungai-sungai dari madu yang disaring; dan mereka memperoleh di dalamnya segala macam
buah-buahan dan ampunan dari Rabb mereka, sama dengan orang yang kekal dalam jahannam dan
diberi minuman dengan air yang mendidih sehingga memotong ususnya?

7 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Thalith, 372.
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Kemudian turunlah surah selanjutnya yaitu dalam sebuah riwayat yang
diriwayatkan Aba Dawud, al-Tirmidhi, al-Nasa’i dan al-Hakim dari ‘Ali bin Abi
Talib berkata; “Abd al-Rahman bin ‘Auf menyuguhkan kita khamr dalam jamuan
yang diadakannya lalu datang waktu shalat dan aku ditunjuk sebagai imam masih
dalam keadaan mabuk sehingga membaca surah al-Kafiriin tidak berujung.
Kemudian Allah menurunkan ayat: 3> (575 r.’;\j SIBATNIERNA A UJ.GT LG.,G

O 55 i ji:\.;ﬁ...,m Kemudian orang-orang berkata: “ya Rasulallah, kami tidak
akan meminum khamr ketika mendekati waktu shalat,” kemudian aku
mendiamkan mereka.”™ Pada tahap ini, orang-orang hanya menghindari khamr
ketika akan tiba waktu shalat.

Selanjutnya ayat ketiga diturunkan, diterangkan dalam riwayat Sa’id bin
Abi Wagqas dia berkata; pada saat turunnya pengharaman khamr: “seseorang dari
golongan ansar mengadakan perjamuan dan mengundang kita, kitapun
menghadirinya kita makan, minum dan menikmati khamr. Perdebatan pun dimulai:
seseorang dari golongan anshar berkata bahwa golongan anshar lebih baik, dari

orang Quraish mengatakan sebaliknya, hingga terjadi perdebatan dan salah seorang

memukul hidungku. Akupun menemui Nabi dan menceritakan kejadian itu, maka

98m
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180 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 121.
" Dikutip al-Jabiri dari al-Suyati dalam al-Lubab dan tafsir al-Tabari. Lihat Jabiri (al), Fahm al-
Qur’an al-Hakim al-Tafstr al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-Thalith, 373.
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Riwayat berikutnya datang dari Anas bin Malik, ia berkata; saya pernah
menuangkan minuman (khamr) kepada Abi Talhah, Abi ‘Ubaidah bin Jarrah,
Mu’adh bin Jabal, Suhail bin Baida’ dan Abi Dijanah, minuman tersebut terbuat
dari perasan kurma segar dan kurma kering, lalu ada seserang datang menyerukan
kepada kita berkata; Sesungguhnya khamr telah diharamkan: lalu dia bekata apa
yang sudah kita minum tidak bisa dikeluarkan sampai ajal, maka bersucilah,
wudhu dan mandi lalu pergi ke masjid dan mendengar Nabi membacakan surah al-
Maidah ayat 90-91.”

Adapun riwayat lainnya menambahkan, ketika ada orang yang bertanya
pada Rasulullah; “Wahai Rasulullah bagaimana dengan hukum orang-orang yang
gugur dijalan Allah sedangkan mereka mati dalam keadaan meminum khamr? lalu
turunlah surah al-Maidah ayat 93%°”. Dijelaskan disini bahwa meminum khamr
sebelum turunnya ayat yang mengharamkan khamr maka hukumnya masih halal
dan boleh diminum sesuai dengan kaedah wusu/ “segala sesuatu dihukumi mubah

selama tidak ada shari’at melarangnya™.™?

2 Artinya: “90. Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya (meminum) khamar, berjudi,

(berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan panah, adalah termasuk perbuatan syaitan. Maka
jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar kamu mendapat keberuntungan. 91. Sesungguhnya syaitan
itu bermaksud hendak menimbulkan permusuhan dan kebencian di antara kamu lantaran (meminum)
khamar dan berjudi itu, dan menghalangi kamu dari mengingat Allah dan sembahyang; maka
berhentilah kamu (dari mengerjakan pekerjaan itu).” Qs. Al-Maidah [4]: 90-91. Departemen Agama
RIl, Al-Qur’an dan Terjemahan, 172-173.

®3 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Thalith, 374.
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Riwayat lain juga datang dari ‘Umar bin Khattab yang berdoa meminta
kepada Allah agar diharamkannya khamr hingga tiga kali berdoa sampai pada ayat
pengharaman khamr QS. al-Maidah. Riwayat ini sangat menarik untuk dibahas
karena jika dilihat lagi riwayat ini menyalahi tahapan pengharaman khamr yang
mengikuti penyesuaian khamr terhadap budaya Arab sehingga bisa terlepas dari
kebiasaan minum khamr. Analisa al-JabirT atas riwayat tersebut adalah bahwa
turunnya riwayat-riwayat asbab al-nuzil dalam ayat-ayat al-Qur’an tersebut tidak
mungkin turun secara langsung sekaligus tiga ayat untuk surah-surah yang berbeda
pula. Seperti surah al-Bagarah ayat 219 turun sekitar tahun pertama atau kedua
Hijriyah, pada ayat tersebut jelas sebuah kalimat tanya-jawab yang dilontarkan oleh
sahabat pada Nabi karena melihat fenomena minum-minum yang biasa dilakukan
penduduk kota Madinah. Kemudian surah al-Nisa’ ayat 34 turun jauh setelah ayat
pertama turun sekitar tahun kelima sampai keenam Hijriyah karena khamr telah
banyak mengganggu aktifitas ibadah dan persaudaraan. Dan yang terahir surah al-
Ma’idah ayat 90-91 turun sekitar pada tahun ketujuh Hijriyah untuk mengukuhkan
keharaman sebagai sebuah keputusan yang terkait dengan iman dan kewajiban
menanggung dosa jika melanggarnya karena setelah penyangkalan-penyangkalan
yang dilakukan terhadap ayat-ayat sebelumnya.’®*

Dengan mempelajari dan mengkritisi riwayat-riwayat asbab al-nuziil,
menurut al-Jabir1, bisa menjadi argumentasi untuk menolak jika ada riwayat yang

bertentangan dengan teks-teks atau ayat-ayat al-Qur’an, jika tanpa adanya riwayat-

4 |bid., 375.
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riwayat asbab al-nuzil tidak mungkin bisa difahami. Sama halnya bagi para ulama
ahli fikih dan us! al-figh— setidaknya bagi mayoritas ulama usuliyyin— mengingat
al-Qur’an yang diturunkan bertahap dan terpisah sesuai dengan keadaan, disisi lain
wacana Islam (al-Qur’an dan hadith) biasanya turun dalam kasus secara umum,
oleh karena itu, manfaat pertama dan mungkin yang paling penting untuk ulama
ahli hukum dan lainnya adalah membantu membangun semacam hubungan antara
wacana umum dan sebab-sebab khusus (pengecualiannya).™>

Hubungan antara hal umum dan khusus dan seluruh atau sebagian tidak
terbatas jika dikaitkan dengan nalar dan logika, akan tetapi harus dengan mengetahui
sebab akibat yag terkait dengan wacana. Sistem yang banyak diadopsi oleh ulama
secara mekanisme, apapu keahlian tingkat intelektualnya semua menggunakan
proses transisi dari umum ke khusus melalui analogi. Menjelaskan pengetahuan
yang baru dengan analogi dan bukti-bukti. Seperti menggunakan peribahasa yang
mendorong manusia untuk berpikir dan mempelajarinya serta memastikan bukti-
bukti yang didapat dari hasil penelitiannya. Untuk melakukan proses analogi ini
menurut al-JabirT sangat membutuhkan asbab al-nuziil."*®

Dalam contoh larangan khamr selanjutnya, muncul pertanyaan tentang
nabidh karena secara bahasa khamr dijelaskan komposisinya yang terbuat dari
perasan anggur muda yang dicampur dengan anggur masak kering yang
difermentasi sehingga terdapat kandungan alkohol didalamnya. Ketika pertanyaan

muncul tentang batasan ukuran mengkonsumsi alkohol, para ulama berijtihad

® 1bid., 378.
8 1bid.
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dalam ketetapan [jma’ dan menjawab: dengan mengeluarkan fatwa: “apapun yang
memabukkan adalah haram baik sedikit maupun banyak”, adapun beberapa dari
mereka memberi sanad dalam riwayatnya. Dari penjelasan tersebut terlihat bahwa
para ulama fugaha telah bergeser dari riwayat asbab al-nuziil sebagai referensinya,
kita juga bisa membuktikan bahwa nalar sendiri tidak cukup untuk mencapai
tujuan-tujuan shari’ah. Sebagai referensi kedua yang saling melengkapi dan bisa
membuktikan bahwa analogi mampu memberikan solusi terhadap isu-isu yang
muncul yaitu dengan bukti-bukti nyata. Hal ini karena perkembangan zaman,
sementara perkembangan giyas sempit karena dibatasi oleh ketentuan-ketentuan
masa lalu. Karena giyas hanyalah langkah awal dari penalaran selanjutnya perlu
mengandalkan asbab al-nuzil, terutama untuk tujuan shari’ah Islam. Inilah yang
dijelaskan al-Shatibi, para fugaha’ dan ulama lainnya.

Karena itu al-Jabiri menegaskan bahwa riwayat-riwayat asbab al-nuzil
sangat berguna bagi penelitian keilmuan Islam, khususnya bidang hukum untuk
kembali pada tujuan shari’ah Islam dan tentunya juga dalam bidang al-Qur’an
khususnya bidang penafsiran. Dari pemahaman riwayat-riwayat asbab al-nuzil
kita bisa mengetahui peradaban, sejarah dan hukum-hukum yang berlaku di negara
Arab pada saat itu. Daripada dari sumber-sumber lain seperti puisi-puisi, legenda
dan warisan sastra secara umum dimana unsur imaginasi lebih luas dan bebas.

Asbab al-nuzal disini juga masuk dalam bagian dari ilmu sejarah, seperti kritik
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yang ditulis Ibn Khaldun atas sejarah awal budaya Arab-Islam sampai pada era
modern."™

Namun demikian, tidak ada yang menyangkal bahwa riwayat asbab al-
nuziil tidak ada manfaatnya, karena hanya sedikit digunakan di bidang shariat
(bidang hukum), dan di dalamnya telah disebutkan tentang poin-poin yang menarik,
seperti kelemahan sanad, penempatan yang sembrono, penambahan dan
pengurangan, dan perhatian pada hal asing yang aneh dan dikeluarkannya ayat atau
bagiannya dari konteksnya yang memberi makna dan kerangka umum yang ada di
bawahnya, selain apa yang telah kami sebutkan di atas dalam hal ruang lingkup
yang sempit penerapannya dan perlunya mencari bantuan untuk magasid al-shar’.
Al-Jabiri menegaskan bahwa dengan poin-poin yang menarik ini, yang khusus
untuk bidang tashri’, kegunaannya dalam bidang pemahaman al-Qur'an, bidang
tafsir secara umum, tidak dapat dipungkiri.

Karenanya, dalam hal ini perlu untuk mengungkap tradisi Arab, juga di
bidang tashri’. Dan riwayat tentang asbab al-nuzil menambahkan banyak unsur
dari tradisi ini. Dalam hal ini, lebih pantas didasarkan pada persepsi tradisi Arab
dari sumber lain, seperti puisi, cerita legenda dan warisan sastra pada umumnya, di
mana unsur fiksi hadir dalam bentuk yang lebih luas dan lebih "bebas" daripada
dalam riwayat "asbab al-nuzul". "asbab al-nuziil" merupakan bagian integral dari
"sejarah” sebagaimana yang tertulis dalam budaya Arab-Islam sejak awal

penulisannya hingga era modern. Bahkan mereka yang mengkritisi kelonggaran

%7 Ibid., 379.
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para sejarawan terkait kemasukakalan berita yang mereka laporkan, seperti 1bn
Khaldun, tidak dapat bergerak melampaui tahap kritik ke tahap penerapan dalam
tulisan sejarah mereka. Sebagai contoh, mengacu pada riwayat yang telah
disebutkan sebelumnya tentang larangan khamr. Dari segi sosio-historis, sangat
berguna dalam mengkaji beberapa aspek situasi sosial dan intelektual di sekitar
Nabi, yang akan membantu untuk lebih memahami kondisi pada masa transisi dari
"jahiliyah™ yang ditandai dengan tidak adanya negara dan supremasi hukum kepada
era Islam yang membangun negara dengan berdasar pada akidah dan syariah.
Sebagaimana juga berguna untuk mengungkapkan sejauh mana relevansi al-Qur'an
dengan realitas kemanusiaan, yang menegaskan apa yang telah kita soroti
pentingnya pengetahuan tentang asbab al-nuziil dibidang peradaban Arab-Islam
untuk lebih memehami ayat-ayat dan penilaiannya, dan juga dapat mencegah
penyelewengan dengan menggunakan ayat-ayat al-Quran, seperti fatwa, tafsir,
berita dan lain-lain, dengan memanfaatkan “asbab al-nuzal” adalah signifikansi
untuk tujuan mereka.™®

Dalam penafsirannya, al-Jabiri memang menghindari untuk membahas
perdebatan hukum. Singkatnya, ketika hukum khamr ditetapkan keharamannya
dengan ‘illat karena sifat memabukkan. Maka, menurut al-JabirT ketetapan hukum
haram berdasarkan hikmah dan hukum kausalitasnya yaitu dikarenakan merusak
akal bahkan mengacam keselamatan nyawa diri sendiri dan orang lain. Sedangkan

untuk batasan sedikit banyak pengkonsumsian tidak layak dibahas lebih lanjut

"¢ |bid., 380.
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karena menurut al-Jabiri, yang lebih ditekankan al-JabirT adalah ketika mereka
mengkonsumsinya dengan sengaja dan sadar untuk mabuk-mabukkan adalah inti

permasalahannya untuk hukum ukuran khamr.

2. Validitas Penafsiran

a) Teori Korespondensi

Teori korespondensi ini menyatakan bahwa sebuah pernyataan dianggap
benar hanya jika pernyataan tersebut berhubungan dengan fakta obyektif yang
ada.'®® Dengan demikian, dapat dinyatakan bahwa teori korespondensi merupakan
teori kebenaran yang didasarkan pada fakta obyektif sebagai dasar kebenarannya.
Fakta obyektif tersebut adalah segala bentuk fenomena berupa tampilan visual,
gelombang suara, rasa maupun tekstur, yang bias ditangkap melalui panca indera.

Dalam konteks penafsiran al-Qur’an, setidaknya ada dua fakta obyektif
yang dapat dipertimbangkan dalam menilai validitasnya; fakta obyektif ketika al-
Qu’an diturunkan dan fakta obyektif yang melingkupi kehidupan mufassir. Dua
fakta obyektif tersebutlah yang hendak diungkap dalam penafsiran al-Qur’an
dengan gerakan ganda (meminjam istilah fazlur Rahman) ataupun yang disebut
sebagai tafsir kontekstual dalam bahasa Abdullah Saeed. Karenanya, teori
korespondensi ini dipertimbangkan dengan adagium bahwa al-Qur ‘an Salih li kull
zaman wa makan, di mana penafsiran al-Qur’an harus bersesuaian dengan fakta

obyektif kapanpun dan dimanapun.

189 Kattsoff, Pengantar filsafat, 172-173.
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Pengungkapan fakta obyektif dalam penafsiran al-Qur’an dengan tartib
nuzili sebagaimana dilakukan ‘lzzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabiri akan
menghasilkan pola baru dalam aplikasinya. Ketika keduanya memiliki semangat
yang sama dalam menafsirkan al-Qur’an, yakni berusaha mempertautkan al-Qur’an
dengan sejarah kenabian, menjadikan produk tafsirnya merelevan dengan konteks
pewahyuan al-Qur’an. Singkatnya, tafsir tartib nuzali karya ‘1zzah Darwazah dan
al-Jabir1 dapat dipastikan bersesuaian dengan fakta obyektif masa pewahyuan al-
Qur’an. Pengungkapan fakta-fakta obyektif yang melingkupi pewahyuan al-Qur’an
dihadirkan keduanya dengan mengacu pada sumber-sumber ma 'thiir baik berupa
hadis, athar sahabat, maupun kitab-kitab sirah semisal karya Ibn Hisham.

b) Teori Koherensi

Teori koherensi merupakan teori kebenaran yang mendasarkan kebenaran
pada konsistensi logis antara pernyataan dan postulat. Teori ini memandang sebuah
pernyataan bisa dianggap benar hanya jika pernyataan itu koheren atau tidak
bertentangan dengan pernyataan sebelumnya yang sudah terbukti benar. Untuk
dianggap benar, teori ini mensyaratkan adanya konsistensi atau tidak adanya
pertentangan (kontradiksi) antara suatu pernyataan dengan aksioma. Karena itulah
teori koherensi dikenal juga sebagai teori konsistensi.'”® Dengan kata lain, sebuah
penafsiran dapat dianggap benar jika ada konsistensi logis-filosofis dengan

proposisi-proposisi yang dibangun sebelumnya.'*!

190 1bid., 174.
191 Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 291.
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Dengan demikian, menurut penulis, validitas penafsiran Darwazah dan al-
Jabirl dapat dipertimbangkan melalui teori koherensi. Konsekuensinya adalah
bahwa penafsiran keduanya tidak lagi diukur berdasarkan atau diperbandingkan
dengan tafsir-tafsir yang telah ada sebelumnya, melainkan berdasarkan konsistensi
filosofis dari proposisi-proposisi yang dibangun oleh kedua tokoh tersebut.

Melihat kembali contoh-contoh serta prinsip penafsiran Darwazah dan al-
Jabiri sebagaimana dikemukakan sebelumnya, penulis melihat bahwa kedua tokoh
tersebut memiliki konsistensi yang tinggi dalam memegang dan mengaplikasikan
prinsip-prinsip serta metodologi penafsiran yang dibangunnya. Artinya, prinsip,
langkah dan sistematika penafsiran yang telah ditetapkan Darwazah dalam karya
sebelumnya (al-Qur’an al-Majid) dan al-Jabiri dalam Madkhal ila al-Qur an,
diterapkan secara konsisten dalam karya tafsir keduanya (al-Tafsir al-Hadith dan
Fahm al-Qur’an al-Hakim).

Namun, dalam beberapa kasus kedua tokoh tersebut terlihat tidak konsisten
dalam menerapkan prinsip-prinsip metodologis yang telah dibangunnya, meski
jumlahnya sangat sedikit. Darwazah misalnya, ketika menafsirkan ayat-ayat
pengharaman khamr, terlihat benar-benar ingin menunjukkan kesejatian hukum
atas khamr, komposisinya, dan bahkan keringanan (rukhsah) kebolehan meminum
khamr dalam berbagai perspektif dan kondisi aktual di masa Nabi. Penafsiran
Darwazah atas surah al-Ma’idah ayat 90-92, yang lebih menitikberatkan pada
persoalan keharaman khamr, menemukan pembenarannya karena al-Ma’idah

adalah surah yang turun di Madinah dan masa itu ada masa tashrz’. Namun, di saat
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yang sama pula, Darwazah kehilangan semangat yang diusungnya dalam penafsiran
nuzaili-nya, yakni keterkaitan al-Qur’an dengan konteksnya. Hal ini terlihat dari
sangat sedikitnya eksplorasi yang diberikan Darwazah terkait kondisi sosial-budaya
masyarakat Arab (Madinah) ketika ayat tersebut diturunkan.

Kasus serupa juga terjadi dalam penafsiran al-Jabiri, terutama pada
konsep al-fasl wa al-wasl dalam hal reproduksi makna. Dalam bahasa al-Jabiri,
pengungkapan fakta obyektif masa pewahyuan adalah tujuan utama dari konsep al-
fasl, sedangkan konsep al-wasl sebagai upaya untuk menjadikan al-Qur’an
mu’asiran lana. Konsep yang terakhir (al-wasl) terkesan kurang mendapatkan
perhatian dari al-Jabiri. Hal ini dapat dilihat dari serangkaian pembacaan al-Jabiri
sebagaimana dicontohkan sebelumnya, al-Jabiri tidak menyinggung sama sekali
bagaimana ayat-ayat tersebut apabila dipahami pada konteks saat ini. Al-Jabiri
hanya berusaha memisahkan dirinya dari ayat-ayat tersebut, dalam artian berhasil
membiarkannya berbicara sesuai konteksnya dan menemukan asalah al-nas,
namun tidak berusaha membawanya kembali untuk berbicara seolah-olah ia
diturunkan pada kondisi dan konteks saat ini. Banyak asumsi yang bisa diajukan
dalam menyoal konsep al-wasl-nya al-Jabirt ini. salah satunya adalah ketika al-
JabirT hendak membaca al-Qur’an melalui sirah dan sebaliknya, serta membacanya
secara kronologis, tentu saja yang hadir berikutnya adalah—sesuai keinginanya—
al-Qur’an al-da’'wah. Konsekuensinya adalah bahwa penafsiran yang dihasilkan al-
Qur’an sebagaimana dia diturunkan selaras dengan perjalanan dakwah Nabi

Muhammad. Dengan demikian pemahaman atas istilah “asalah al-nas” adalah
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otentisitas teks (al-Qur’an) itu sendiri, pun makna al-wasl adalah pertautan antara
pembaca dengan teks (otentik), sehingga tidak ada jurang pemisah antara pembaca
dengan teks. Sebagaimana yang dinyatakan al-Jabiri: ”...cara penyampaian,
problematika yang saya paparkan dan aspek lain yang ada dalam pikiran saya, telah
menjadikan al-Qur’an relevan untuk konteks kontemporer kita. Ketika melihat
Kitab-kitab tafsir, tafsir al-Razi, al-Qurtubi, al-Zamakhshari atau al-Tabari,
misalnya, Anda akan menemukan rentang kesenjangan yang menganga antara

Anda dengan tafsir-tafsir tersebut...”™?

c) Teori Pragmatisme

Menurut teori pragmatis, kebenaran suatu pernyataan diukur dengan kriteria
apakah pernyataan tersebut bersifat fungsional dalam kehidupan praktis manusia.
Dalam artian, suatu pernyataan adalah benar, jika pernyataan itu atau konsekuensi
dari pernyataan itu mempunyai kegunaan praktis bagi kehidupan manusia.!*?
Pragmatisme menantang segala otoritanianisme, intelektualisme dan rasionalisme.
Bagi mereka ujian kebenaran adalah manfaat (utility), kemungkinan dikerjakan
(workability) atau akibat yang memuaskan.'** Karenanya dapat dikatakan bahwa
pragmatisme mengajarkan bahwa yang benar adalah apa yang membuktikan dirinya
sebagai benar dengan perantaraan akibat-akibatnya yang bermanfaat secara praktis.
Pegangan pragmatis adalah logika pengamatan dimana kebenaran itu membawa

manfaat bagi hidup praktis dalam kehidupan manusia. Dengan demikian, kata kunci

92 Jabirt (al), “"oT,a J) Jsas" Jso s>
193 Amsal Bakhtiar, Filsafat IImu (Jakarta: Raja Grafindo, 2012), 115.
194 Titus, Persoalan-persoalan Filsafat, 241.
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teori ini adalah: kegunaan (utility), dapat dikerjakan (workability), akibat atau
pengaruhnya yang memuaskan (satisfactory consequencies). Sementara menurut
Charles Pierce, kriteria berlaku dan memuaskan sebagai dasar kebenaran dalam
pragmatisme digambarkan secara beragam dalam berbagai sudut pandang.'®
Beragamnya sudut pandang dalam menentukan hasil yang memuaskan akan
berujung pada beragamnya standar kebenaran. Kondisi ini pada akhirnya akan
membuat teori pragmatisme rentan terjebak dalam relativisme.!*®

Menurut Abdul Mustagim, ada beberapa ciri yang menonjol dalam teori
pragmatisme: pertama, teori ini berangkat dari satu asumsi bahwa kebenaran tafsir
bukanlah suatu hal yang final (selesai); kedua, sangat menghargai kerja-kerja
ilmiah, dan ketiga, kritis melihat kenyataan di lapangan. Jika teori itu ditarik dalam
wilayah penafsiran maka tolok ukur kebenaran tafsir adalah ketika penafsiran itu
secara empiris mampu memberikan solusi bagi penyelesaian problem sosial
kemanusiaan.'®” Dengan demikian, produk tafsir harus dilihat secara kritis, apakah
ia masih mampu menjawab tantangan zaman yang selalu berubah seiring dengan
kemajuan peradaban manusia atau tidak. Untuk itu, tafsir mestinya tidak
“dibakukan”, tetapi terus-menurus dikembangkan. Sebab, perubahan dan
perkembangan adalah sesuatu yang pasti terjadi dan merupakan sunnatullah.

Menimbang validitas penafsiran Darwazah dan al-Jabiri melalui teori

pragmatism ini dapat dilihat minimal dari tujuan dan implikasi penafsirannya.

195 William James, “Pragmatism’s Conception of Truth,” The Journal of Philosophy, Psychology
and Scientific Methods 4, no. 6 (Mar. 14, 1907) (1907): 141-155,
https://www.jstor.org/stable/pdf/2012189.pdf.

196 1bid.

197 Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 298.
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Melalui tujuan penafsirannya, Darwazah menyatakan dalam pengantar tafsirnya:
“..kami ingin mengungkap rahasia wahyu, konsep fundamental al-Qur’an dan
semua materinya dalam gaya dan susunan surah yang baru. Tafsir ini juga merespon
kebutuhan mendesak generasi muda kita, yang mengeluhkan gaya tradisional tafsir,
dan yang telah meninggalkan tafsir-tafsir tradisional itu yang pada gilirannya
membawa mereka memutuskan hubungan dengan kitab suci agama mereka yang
seharusnya diperhatikan.” Pernyataan Darwazah tersebut kiranya dapat dijadikan
acuan bahwa karya tafsirnya memiliki tujuan-tujuan fungsional yang bermanfaat
bagi kehidupan umat, terutama dalam hal memahami al-Qur’an.

Sementara ketika al-Jabirt memberikan penilian atas tafsir-tafsir klasik yang
menggunakan tartib mushafi, al-Jabiri menyatakan ... sejatinya negara pada saat
itu lebih membutuhkan al-Qur ’an al-tashri’ ketimbang al-Qur‘an al-da’wah (al-
Qur’an yang turun secara kronologis-gradual seiring dakwah Muhammadiyyah).
Namun sekarang, al-Qur’an telah melewati beberapa abad dan kita butuh
memahaminya sesuai dengan urutan kronologisnya.”™®® Pernyataan tersebut
menunjukkan adanya kebutuhan atas al-Qur’an al-da'wah yang kemudian
diaplikasikan dalam bentuk tafsir tartib nuzili. Dengan demikian, tafsir tartib
nuzili menemukan nilai kebermanfaatannya sebagai bentuk implementasi kitab
dakwah serta menemukan validitasnya dalam teori pragmatis.

Selanjutnya, ketika karya tafsir dari kedua tokoh tersebut berhasil

mengungkap fakta atau realitas obyektif pewahyuan, karya tafsir tersebut

 Jabird (al), “"oTal 4] Jso" i e
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menemukan nilai kebermanfaatannya sebagai pintu masuk penafsiran kontekstual
yang digagas para mufassir kontemporer lainnya. Sementara sistematika penafsiran
sesuai dengan tartib nuzalz yang digunakan keduanya akan sangat berguna bagi
penafsiran tematik (maudii’7). Sebagaimana ditegaskan al-Farmawi dalam
bangunan metodologis tafsir maudiz 'z, bahwa salah satu langkah terpenting setelah
mengumpulkan dan mengidentifikasi ayat-ayat berdasarkan tema yang diangkat
adalah menyusunnya secara kronologis, sesuai dengan urutan pewahyuan dan
pemahaman tentang konteks turunnya ayat.'*®

Dengan demikian, validitas karya tafsir Darwazah dan al-Jabiri dapat diukur
melalui teori pragmatism dengan mempertimbangkan tujuan penafsiran dan

implikasi kebermanfaatannya bagi penafsiran selanjutnya (utility).

D. Perbandingan Epistemologi Tafsir karya Muhammad ¢lzzah Darwazah
dan Muhammad ’>Abid al-Jabirt
Berdasarkan uraian di atas, terkait dengan epistemologi tafsir karya
Muhammad ‘lzzah Darwazah dan Muhammad °’Abid al-Jabiri, dapat
diperbandingkan antara keduanya sebagaimana berikut:

1. Sumber dan Metode Penafsiran

Secara umum, baik ‘Izzah Darwazah maupun ’Abid al-Jabirt tentu saja
memiliki persamaan, dimana keduanya sama-sama menggunakan tartib nuzili
dalam hal sistematika ayat atau surah yang ditafsirkan. Sementara dilihat dari aspek

keluasan penjelasan penafsiran, ditemukan perbedaan antara penafsiran Darwazah

199 Farmawi (al), al-Bidayah f al-Tafsir al-Mawdi 7: dirasah manhajiyah mawdii ‘iyah, 49.
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dan al-Jabiri. Penafsiran Darwazah dalam al-Tafsir al-Hadith terlihat lebih rinci
dan diuraikan secara panjang lebar (ifnabz), sementara penafsiran al-Jabiri lebih
terkesan global (ijmals).

Penafsiran dengan sistematika berdasarkan kronologis pewahyuan tentu
saja meniscayakan penggunaan sumber riwayat dan rasio (ra’y) secara bersamaan.
Dengan demikian, dilihat dari sumber penafsirannya, kedua karya tafsir tersebut
masuk dalam kategori iqtiranz, yakni perpaduan antara sumber ma 'thzar dan ra'y.
Yang berbeda antara keduanya adalah dalam hal penggunaan sumber ma thar.
Dikarenakan pandangan bahwa terjadi pembacaan yang berulang dalam kitab-kitab
tafsir yang ada, al-JabirT membatasi rujukan atas tafsir klasik pada enam kitab tafsir
yang dianggapnya pokok, yakni tafsir al-7abarz, tafsir al-Kashshaf, tafsir al-
Qurzibr, tafsir al-Wahidz, dan al-Takrir wa al-Tanwir. Sementara sumber rujukan
Darwazah lebih banyak dalam hal ini, antara lain Tafsir Ibn ‘Abbas, Riwayat Abti
Salih, Muhammad b. Ismail al-Bukhari, bab tentang tafsir dalam Sahik-nya, Tafsir
al-Tabart, Tafsir al-Nasafi, Tafsir Abu al-Sa’ud, Tafsir al-Tiist, Tafsir al-Khazin,
Tafsir al-Razi, Tafsir al-Zamakhshart, Tafsir al-Tabarst, Tafsir al-Baidawi, Tafsir
al-Jauhart, Tafsir Farid Wajdi, Tafsir Rashid Rida, Tafsir al-Alisi, Tafsir Abi
Hayyan, Tafsir ibn Kathir, Tafsir al-Baghawi, Tafsir al-Qurtabi, Tafsir al-
Maraghi, dan Tafsir al- ‘Adill.

Sementara dilihat dari sisi pendekatan penafsiran yang digunakan, baik
Darwazah maupun al-Jabiri, keduanya menggunakan pendekatan yang sama dalam

penafsirannya, yakni pendekatan sosio-historis. Penggunaan pendekatan tersebut
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merupakan keniscayaan dalam karya tafsir keduanya, hal ini dilandasi oleh
semangat Darwazah dan al-Jabirt untuk membaca al-Qur’an berdasarkan situasi dan

kondisi sebagaimana ia diturunkan.

2. Aransemen susunan surah al-Qur’an

Dalam hal klasifikasi Makkiyah dan Madaniyah ada persamaan antara tartib
nuzal hasil aransemen Darwazah dan al-Jabiri. Yakni bahwa keduanya sama-sama
memasukkan lima surah (al-Zalzalah, al-Rahman, al-Ra’d, al-Insan dan al-Hajj) ke
dalam kategori Makkiyah dengan pertimbangan adanya beberapa riwayat yang

mengindikasikannya, isi surah serta uslubnya. Lebih jelas dapat dilihat dari tabel

berikut:
Urut Versi ‘I1zzah Darwazah Versi al-Jabiri
Kronologis Nama surah Nama surah
1 al-Fatihah Al-'Alag
2 al-‘Alaq Al-Muddaththir
3 al-Qalam Al-Masad
4 al-Muzammil Al-Takwir
5 al-Muddaththir Al-A'la
6 al-Masad Al-Lail
7 al-Takwir Al-Fajr
8 al-4’la Al-Duha
9 al-Lail Al-Syarh
10 al-Fajr Al-'Asr
11 al-Duha Al-'Adiyat
12 al-Sharh Al-Kauthar
13 al-‘Asr Al-Takathur
14 al-,, Adiyat Al-Ma'iin
15 al-Kauthar Al-Kafiran
16 al-Takathur Al-Fil
17 al-Ma’un al-Falag
18 alKafirin Al-Nas
19 al-Fil Al-lkhlas
20 al-Falaqg Al-Fatihah
21 al-Nas Al-RaZiman
22 al-Ikhlas Al-Najm
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23 al-Najm 'Abasa
24 ‘Abasa Al-Syams
25 al-Qadr Al-Burij
26 al-Shams Al-Tin
27 al-Burij Al-Quraisy
28 al-Tin Al-Qari'ah
29 al-Quraish Al-Zalzalah
30 al-Qari’ah Al-Qiyamah
31 al-Qiyamah Al-Humazah
32 al-Humazah Al-Mursalat
33 al-Mursalat Qaf

Qaf Al-Balad
34 Al-'Alaqg (6-19)

Al-Muddaththir 11-56)

35 al-Balad Al-Qalam
36 al-Tariq Al-Tariq
37 al-Qamar Al-Qamar
38 Sad Sad
39 al-Araf Al-A'raf
40 al-Jinn Al-Jinn
41 Yasin Yasin
42 Al-Furgan Al-Furgan
43 al-Fatir Al-Fatir
44 Maryam Maryam
45 Taha Taha
46 al-Wagqi’ah Al-Wagi'ah
47 al-Shu’ara Al-Syu'ara'
48 al-Naml Al-Naml
49 al-Qasas Al-Qasas
50 al-lsra’ Yinus
51 Yiinus Had
52 Hiid Yasuf
53 Yasuf Al-Hijr
54 al-Hijr Al-An'am
55 al-An’am Al-Saffat
56 al-Saffat Lugman
57 Lugman Saba’
58 Saba’ Al-Zumar
59 al-Zumar Ghafir
60 Ghafir Al-Fussilat
61 Fussilat Al-Syura
62 al-Shiira Al-Zukhrif
63 al-Zuhriaf Al-Dukhan
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64 al-Dukhan Al-Jathiyah
65 al-Jashiyah Al-Ahqaf

66 al-4hqaf Nith

67 al-Zariyat Al-Dhariyat
68 al-Ghashiyah Al-Ghasyiyah
69 al-Kahfi Al-Insan

70 al-Nahl Al-Kahfi

71 Niith Al-Nazl

72 Ibrahim Ibrahim

73 al-Anbiya’ Al-Anbiya'
74 al-Mu minin Al-Mu'minzn
75 al-Sajdah Al-Sajdah

76 al-Tir Al-Tur

77 al-Mulk Al-Mulk

78 al-Haqgah Al-Haqgah
79 al-Maarij Al-Ma'arij
80 al-Naba’ Al-Naba'

81 al-Nazi’at Al-Nazi'at

82 al-Infitar Al-Infitar

83 al-Inshigaq Al-Insyiqaq
84 al-Rim Al-Muzammil
85 al- ‘Ankabiit Al-Ra'd

86 al-Mutaffifin Al-lIsra’

87 al-Ra’d Al-Riim

88 al-Hajj Al-'Ankabit
89 al-Rahman Al-Mutaffifin
90 al-Insan Al-Hajj

91 al-Zalzalah Al-Bagarah
92 al-Bagarah Al-Qadr

93 al-Anfal Al-Anfal

94 Ali Imran Ali Imran

95 al-Hashr Al-Ahzab

96 al-Jumu’ah Al-Mumtakanah
97 al-Ahzab Al-Nisa’

98 al-Nisa’ Al-Hadid

99 Muhammad Mu/iammad
100 al-Talaq Al-Talaq

101 al-Bayyinah Al-Bayyinah
102 al-Nir Al-Hashr
103 al-Munafigiin Al-Nzr

104 al-Mujadalah Al-Munafigan
105 al-Hujurat Al-Mujadalah
106 al-Tahrim Al-Hujurat
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107 al-Taghabun Al-Tahrim
108 al-Saff Al-Taghabin
109 al-Fath Al-Saff

110 al-Maidah Al-Jumu’ah
111 al-Mumtahanah Al-Fath

112 al-Hadid Al-Maidah
113 al-Taubah Al-Tawbah
114 al-Nasr Al-Nasr

Selain persamaan sebagaimana disebutkan di atas, ada pula perbedaan
antara keduanya. (1) pemilihan Darwazah atas surah al-Fatihah utuk ditempatkan
pada posisi awal, berakibat pada posisi surah al-’Alaq pada urutan kedua.
Sementara dalam tartib nuzal versi al-Jabiri, al-’Alag menempati posisi pertama.
(2) Meskipun Darwazah dan al-Jabiri sama-sama memasukkan surah al-Zalzalah,
al-Rahman, al-Ra’d, al-Insan dan al-Hajj pada kategori Makkiyah, namun nomer
urut dari kelima surah tersebut berbeda antara versi Darwazah dan al-Jabiri. (3) al-
Jabirt memasukkan surah al-Qadr dalam kelompok surah Madaniyah, sementara
Darwazah memasukkannya pada kelompok Makkiyah sebagaimana kebanyakan
tartzb nuzal versi lainnya.

E. Posisi dan Implikasi Pemikiran Tafsir ‘Izzah Darwazah dan ’Abid al-
Jabirt

Terdapat banyak ragam perspektif untuk melihat dan menilai poisi
pemikiran tafsir ‘Izzah Darwazah dan ’Abid al-Jabiri, di antaranya dari perspektif
tafsir historis, tafsir kontekstual dan tafsir magasidi, dan lain sebagainya. Dalam hal
ini, penulis akan mencermatinya dari beberapa perspektif sekaligus. Perspektif

penafsiran historis misalnya, tipologi penafsiran historis ini ditawarkan Sahiron
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Samsudin ketika memberikan pengantar pada karya Aksin Wijaya “Sejarah
Kenabian dalam Perspektif Tafsir tarttb nuzali Muhammad ‘lzzah Darwazah.”
Menurut Sahiron, ada beberapa tipe inti penafsiran historis atas al-Qur’an: 1)
Penafsiran historis yang menitik beratkan pada upaya memahami pesan inti dari
sebuah ayat. Tipe ini direpresentasikan oleh Fazlur Rahman, Nasr Hamid Aba
Zayd, dan Abdullah Saeed. 2) Penafsiran historis yang lebih bertujuan untuk
mengeksplorasi relasi antara wahyu al-Qur’an dan realitas kehidupan. Baik pada
pra-Islam maupun pada masa Nabi Muhammad saw. Tipe tafsir semacam ini bisa
dilihat pada karya tafsir Muhammad ‘Abid al-Jabir1 dan Muhammad ‘lzzah
Darwazah. 3) Penafsiran historis yang lebih menekankan hubungan teks al-Qur’an
dengan teks-teks lain di sekitar al-Qur’an. Penafsiran semacam ini bisa dilihat pada
Der Koran karya Angelika Newrith, dan The Jesus Verses of the Qur’an karya
Karel Steenbrink.*®

Dari ketiga tipe penafsiran historis tersebut di atas, secara jelas dapat
difahami bahwa posisi penafsiran ‘lzzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabirt masuk
dalam tipe kedua, yakni penafsiran historis yang lebih bertujuan untuk
mengeksplorasi relasi antara wahyu al-Qur’an dan realitas kehidupan. Baik pada
pra-Islam maupun pada masa Nabi Muhammad saw.

Di sisi lain, penulis lebih cenderung pada pendapat Aksin Wijaya bahwa

20 Sahiron Syamsuddin, “Tipologi Penafsiran Historis atas al-Qur’an”, Pengantar dalam Wijaya,
Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad lzzat Darwazah, 15-16.
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tafsir tartib nuzili merupakan tafsir kontekstual,®' yang berarti bahwa Darwazah

dan al-Jabirt satu tipologi dengan Fazlur Rahman, Nasr Hamid Aba Zayd dan

Abdulah Saeed. Untuk mengantarkan kepada posisi tersebut, perlu kiranya

mempertimbangkan tipologi penafsiran al-Qur’an yang ditawarkan Abdullah

Saeed, di mana dia menjadikannya dalam tiga kelompok: tekstualis, semi-

tekstualis, dan kontektualis.

a. Tekstualis, kelompok ini berpendapat bahwa makna al-Qur’an telah sempurna
dan penerapannya berlaku universal sehingga tidak perlu dilakukan upaya
untuk mengkontektualisasikan al-Qur’an dengan kondisi saat ini. Selanjutnya,
kelompok ini juga mengatakan bahwa, al-Qur’anlah yang seharusnya
menuntun kehidupan Muslim dalam keadaan apapun. Bukan sebaliknya,
kebutuhan dan permasalahan modern yang menuntun al-Qur’an. Pendekatan
yang digunakan oleh kelompok ini dalam menafsirkan ayat al-Qur’an adalah
pendekatan literalistik, dengan pengertian bahwa mereka secara ketat dan
literal mengambil makna yang termaktub dalam teks tersebut. Dalam
pendekatan yang mereka gunakan, konteks historis pada masa pewahyuan yang
berhubungan langsung dengan al-Qur’an tidak mereka jadikan pertimbangan.

Sehingga penafsiran yang mereka gunakan terlihat sangat kaku. Representasi

21 «“Aksin Wijaya: Tafsir Nuzuli Merupakan Tafsir Kontekstual - INSTIKA,” diakses September 9,

2020, http://instika.ac.id/2018/04/18/AKSIN-WIJAY A-TAFSIR-NUZULI-MERUPAKAN-
TAFSIR-KONTEKSTUAL.html.

Tafsir kontektual, menurut Abdullah Saeed, adalah sebuah pendekatan dalam menafsirkan al-Qur’an
yang tidak hanya memperhatikan aspek linguistik teks, melainkan juga konteks sosio-historis masa
pewahyuan dan konteks penafsiran. Lihat Abdullah Saeed, Interpreting the Quran : towards a
contemporary approach (London: Routledge, 2006), 1.
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dari kelompok ini adalah kaum Tradisionalis dan kaum Salafis.??

b. Semi-Tekstualis, kelompok ini memiliki kesamaan dengan kelompok pertama,
yakni menekankan pada pengunaan pendekatan linguistik dan mengabaikan
konteks sosio-historisnya. Letak perbedaannya, mereka membungkus
kandungan ethico-legal al-Qur’an dalam kemasan yang lebih modernis, bahkan
seringkali disertai dengan diskursus apologetis. Menurut Saeed mereka yang
terlibat dalam gerakan neo-revivalis modern, seperti al-Ikhwan al-Muslimin di
Mesir dan Jama’at Islam1 di Benua India.?*

c. Kontekstualis, dalam menafsirkan ayat ethico-legal kelompok ketiga ini
menekankan aspek konteks sosiso-historis, politik, budaya, dan ekonomi baik
pada masa pewahyuan dan konteks kontemporer. Mereka menganjurkan
pentingnya menentukan mana aspek yang kekal (mutable/teologis) dan yang
berubah (immuntable/non-teologis) dalam wilayah ayat-ayat ethico-legal.
Mereka yang termasuk dalam kelompok ini adalah pemikir Islam kontemporer,
utamanya yang banyak menggunakan diskursus hermeneutika dalam metode
penafsirannya. Salah satunya adalah Fazlur Rahman yang dikenal sebagai neo-
modernis atau ijtihadis.?*

Yang menjadi persoalan kemuadian adalah bagaimana menemukan posisi
epistemologis tafsir tartib nuzili karya ‘l1zzah Darwazah dan Abid al-Jabirt dalam

tipologi penafsiran yang ditawarkan Abdulah Saeed tersebut. Dari ketiga tipologi

22 Saeed, Interpreting the Quran : Towards a Contemporary Approach, 3.
23 |pid.
204 1pid.



254

tafsir tersebut, yang memungkinkan untuk memposisikan tafsir tartib nuzalz adalah
pada kelompok ketiga (kontekstualis). Untuk kelompok pertama (tekstualis) dan
kedua (semi-tekstualis) tidak diperhitungkan di sini karena baik Darwazah maupun
al-Jabirt merupakan tokoh yang menaruh perhatian yang besar terhadap konteks
sosio-historis al-Qur’an, terlebih hal ini dapat dibuktikan dari kedua karya tafsir
yang mereka hadirkan berdasarkan tartib nuzal.

Dengan demikian, yang tersisa adalah kelompok ketiga (kontekstualis).
Memasukkan tafsir tartib nuzaili Darwazah dan al-Jabirt dalam kelompok ketiga ini
bukan tanpa persoalan, karena tafsir kontekstual meniscayakan upaya
kontekstualisasi, sementara tafsir tartib nuzali lebih berupaya untuk membaca al-
Qur’an dalam konteks pewahyuannya, atau yang dalam langkah metodologis tafsir
kontekstual terhenti pada stage 111.2%

Tafsir tartib nuzali yang digagas oleh ‘lzzah Darwazah dan al-Jabiri
sejatinya memang dimaksudkan untuk membaca al-Qur’an sebagaimana dalam
konteks pewahyuannya. Dalam artian, kedua karya tafsir tersebut ingin menyajikan
al-Qur’an otentik (asalah al-nas —dalam bahasa al-JabirT), sehingga tidak ada jurang
pemisah antara pembaca dan al-Qur’an, dan karenanya pada saat yang sama pula
bisa berhubungan secara dialektis dengan al-Qur’an yang otentik.?®

Penyajian al-Qur’an yang otentik dalam tafsir tartib nuzali adalah

sebagaimana penulis contohkan sebelumnya, tentang dua surah pertama dalam

25 Ada empat tahap penafsiran kontekstual: 1. encounter with the world of the text, Il. Critical
analysis, 111. Meaning for the first recipients, IV. Meaning for the present. Lihat Ibid., 150.

26 Jabiri (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Awwal, 10.
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masing-masing karya tasfir tersebut serta penafsiran tentang pengharaman khamr.
Dalam contoh-contoh tersebut terlihat jelas bagaimana Darwazah dan al-Jabiri
menafsirkan dan menyajikan al-Qur’an dalam konteks turunnya. Dalam
menafsirkan surah al-Maidah ayat 90-93 misalnya, Darwazah mencantumkan
hampir semua riwayat yang ada terkait dengan asbab al-nuzil ayat tersebut,
penjelasannya serta muatan hukumnya. Sementara al-Jabiri, dalam istidraj-nya,
hanya menampilkan beberapa asbab al-nuzil yang menurutnya relevan dan logis
serta berupaya menghindari perdebatan tentang hukum khamr.

Menghadirkan al-Qur’an yang otentik, pada dasarnya merupakan langkah
utama menuju paradigma al-Qur ‘an sali/ li kulli zaman wa makan. Hasil penafsiran
nuzuli ala Darwazah dan al-JabirT akan senantiasa dapat dijadikan rujukan dalam
penafsiran al-Qur’an berikutnya, karena tidak terikat dengan problem temporal
yang dihadapi oleh mufassir. Dengan demikian, keberadaan tafsir tartib nuzali
Darwazah dan al-Jabiri sebagai tafsir kontekstual tidaklah seperti dipahami dalam
konsep Abdullah Saeed dalam tipologi ketiganya. Tetapi akan menjadi rujukan
utama ketika pembaca menghendaki menemukana etico-legis ayat-ayat yang
hendak dikontekstualisasikan untuk menjawab problem kontemporer pembaca.
Dan inilah yang dikehendaki al-Jabirt dalam horizon penafsirannya: ja’l al-Qur ‘an
mu‘asiran li nafsih wa mu’asiran lana dengan langkah al-fasl dan al-wasl-nya.

Di sisi lain, secara implisit, tafsir tartib nuzali berupaya mengungkap
magasid al-shar i ketika berhadapan dengan ayat-ayat hukum dan atau magashid

al-Qur’an pada umumnya. Dalam penafsiran tentang khamr misalnya, pada
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permasalahan tentang nabidh. Al-Jabiri mempermasalahkan kebolehan meng-
giyaskan nabidh dengan khamr padahal asal keduanya berbeda. Di sini ada
pendapat yang tidak mengharamkannya dikarenakan sebab tersebut. Namun
penjelasan atas hakikat tujuan pengharaman khamr dengan memperhatikan firman
Allah: &, & 1,068 55 0ep38 s“.L\j STRAINIE AR ] &C...27 yang
dapat dipahami dari ayat tersebut adalah bahwa sebab pelarangan meminum khamr
adalah keberadaannya yang memabukkan dan menjadikan seseorang tidak
menyadari apa yang dia katakan. Ketika dihadapkan pada persoalan nabidh yang
tidak memabukkan sebagaimana khamr maka jawabanya adalah jika sebab
keharaman khamr adalah karena memabukkan, sementara sedikitnya tidak
memabukkan, maka para fugaha’ beranjak kepada kaidah usaliyah ijtihadiyah yang
menyatakan “apapun yang memabukkan adalah haram baik sedikit maupun
banyak.” Dari sini dapat dipahami bahwa para fugaha’ telah bergeser dari paradigm
asbab al-nuziul kepada magasid al-shar’i, sebagai referensi kedua yang saling
melengkapi. Hal ini dikarenakan cakrawala magasidnya luas, sedangkan cakrawala
giyasnya sempit, karena dibatasi oleh batas-batas yang hadir di masa lalu, karena
giyas sejatinya merupakan analogi dari contoh sebelumnya. Jika ini masalahnya,
dan memang demikian, lanjut al-Jabiri, mengapa kita tidak berpegang kepada
magasid al-shari’ah dari awal hingga akhir, sebagaimana al-Shatibi dan ulama

lainnya.®

27 Qs. al-Nisa’ [4]: 43. Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahan, 121.
25 Jabirt (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzil, al-Qism al-
Thalith, 379.
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Dari contoh tersebut di atas, terlihat betapa pentingnya membaca al-Qur’an
dalam konteks turunnya guna mengungkap magasid-nya. Dengan demikian,
keberadaan tafsir tartib nuzili perspektif ¢1zzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabiri dapat
dinilai sebagai bagian dari tafsir kontekstual yang kiranya tidak akan lekang
dimakan waktu karena yang dihadirkan adalah al-Qur’an otentik, --dalam bahasa
Aksin disebut sebagai nalar otentik al-Qur’an,?®® dimana pembaca dapat menggali
ethico-legal (dalam bahasa Abdullah Saeed) dan ataupun maqgasid al-Qur ‘an dalam
perspektif tafsir magasidi.

Selanjutnya terkait dengan implikasi penafsiran, penafsiran dengan
sistematika tartib al-nuzil secara kajian keilmuan berimplikasi pada pola
pemahaman al-Qur’an. Penafsiran al-Qur’an menjadi pemikiran yang lebih
terpetakan lagi. Demikian juga dalam pentahapan hukum, kronologis tema pokok
lebih terang terbaca seperti yang terdapat dalam penafsiran pengharaman khamr
dalam tafsir al-Jabiri. Di sisi lain, sistem mundasabah terhadap surah al-Qur’an akan
menemukan rangkaian pola baru dalam kajian al-Qur’an dengan sistematika
kronologi. Karena selama ini, tinjauan munasabah lebih banyak berorientasi pada
keterkaitan antar surah atau ayat menurut urutan kronologis mushaf.? Jika diamati
secara sepintas, tertib ayat dalam al-Quran memberikan informasi yang tidak
sistematis dan melompat-lompat. Satu sisi, realitas ini menyulitkan pembacaan

secara utuh dan memuaskan. Namun demikian, apa yang dilakukan Darwazah

22 Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam, 201.

20 Aswadi, Menggugat Inkonsistensi antara Teori dan Aplikasi Metode Tafsir Tematik, Pidato

pengukuhan guru besar dalam bidang ilmu tafsir pada fakultas dakwah dan ilmu komunikasi IAIN
Sunan Ampel (Surabaya: IAIN Sunan Ampel, 2013), 21.
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bukanlah penafsiran yang mendatangkan sesuatu yang baru sama sekali dalam
pandangan al-Jabir1,?" meskipun Jabiri sendiri melakukan cara pengakajian yang
sama dengan Darwazah (penafsiran berbasis tartib al-nuzizl). Menurut al-Jabiri,
Darwazah tidak secara konsisten mempertahankan tujuan utama dari pernggunaan
tartib al-nuzal tersebut, sehingga menjadikan penafsiran yang dilakukannya
menjadi terkesan serupa dengan Kitab-kitab tafsir lain yang menggunakan tartib al-
mushaf dalam penafsirnnya. Singkatnya, karya Darwazah masih membutuhkan
langkah-langkah lanjutan dari pembacanya, sechingga munasabah antar ayat atau
surah dalam tartib al-nuzal bisa lebih serasi lagi dengan tujuan awal yang ingin
dicapai.

Terlepas dari kelebihan dan kekuranggannya, Darwazah dinilai telah
berhasil membuka celah pengkajian bagi intelektual Muslim kontemporer. Al-
Jabiri misalnya dengan karya tafsirnya ‘Fahm al-Qur’an al-Hakim’ yang mengikuti
pola tartib nuzilz, serta beragam karya penafsiran lainnya dengan pendekatan
kontekstual. Nuzul7 dan kontekstual sejatinya merupakan istilah yang berbeda,
namun keduanya memiliki kosep dasar yang sama, keduanya memperhitungkan
konteks sosio-historis di mana al-Qur’an diturunkan.

Sementara implikasi dari tafsir nuzilz al-Jabiri yang paling sederhana adalah
periodisasi sejarah kenabian berdasarkan proses turunnya al-Qur’an. Sebelumnya,
karya-karya sirah nabawiyyah disusun secara independen dan terpisah dari karya

tafsir. Betapapun harus diakui bahwa al-Qur’an adalah dokumen yang paling

2 Jabiri (al), Madkhal ila al-Qur’an al-Karim; al-Juz’ al-Awwal fi al-Ta rif bi al-Qur’an, 243.
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otentik dari masa Islam awal yang sampai ke tangan umat Islam, sebab al-Qur’an
telah terjaga otentisitasnya sejak masa Rasulullah dan sahabat melalui tulisan
maupun hafalan. Gaya bahasa dan pesan yang terkandung dalam al-Qur’an, serta
fakta bahwa al-Qur’an diturunkan secara bertahap, akan sangat bermanfaat dalam
mengungkap alur sejarah kenabian. Al-Qur’an yang terbagi dalam 114 surah,
masing-masing memiliki tujuan dan pesan tersendiri dan tentunya berhubungan
dengan konteks di mana dan kapan surah tersebut diturunkan.

Implikasi lainnya adalah adanya susunan tartib nuztl yang berbeda dengan
beberapa tartib yang sudah ada, termasuk tartib nuzal versi ‘lzzah Darwazah.
Dalam kajian makkiyah-madaniyah klasik dijelaskan bahwa ada beberapa surah
dalam al-Qur’an yang statusnya tidak bisa diperselisihkan, al-JabirT dengan tegas
menentukan sikap dalam mengkategorikannya, dengan argumentasi yang dibangun
secara logis. Dalam hal ini, al-Jabiri tetap mempertimbangkan riwayat-riwayat yang
ada, aspek uslub atau gaya bahasa yang digunakan, serta pesan utama yang ingin
disampaikan oleh suatu surah. Sebagai contoh misalnya, surah al-Qadr oleh al-
JabirT ditempatkan pada urutan ke-92 setelah al-Bagarah dengan pertimbangan
bahwa surah tersebut memuat tentang ‘lailah al-Qadr’ yang terjadi pada bulan
Ramadan, dan bahwa kefarduan (puasa) Ramadan terjadi pada tahun ke 2
hijriyah.*"

Perbedaan tartib nuzal antara Darwazah dan al-JabirT ini pada dasarnya akan

menjadi kekurangan tafsir dengan metode nuzili tersebut. Selain karena beberapa

22 |_jhat Jabirt (al), Fahm al-Qur’an al-Hakim al-Tafsir al-Wadih Hasb Tartib al-Nuzal, al-Qism al-
Thalith, 111-112.
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susunan kronologisnya masih kontradiktif, juga karena kategorisasi makkiyah-
madaniyah belum memiliki standar yang baku.

Namun demikian, upaya para intelektual dalam kajian tartib al-nuzal,
Darwazah dan al-Jabiri, tersebut patut diapresisi terutama dalam memperkaya

khazanah intelektual Islam pada umumnya, dan diskursus al-Qur’an secara khusus.



BAB V

PENUTUP

A. Simpulan

Dari seluruh uraian pembahasan pada bab-bab sebelumnya, dan berpijak
pada rumusan masalah yang hendak dijawab dalam penelitian ini, dapat diajukan
beberapa kesimpulan sebagaimana berikut:

1. Dalam menafsirkan al-Qur’an, ‘lzzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabir
memadukan ma 'thar dan al-ra’y sebagai sumber penafsirannya (bi al-igtirani /
bi al-izdiwaji), yang membedakan keduanya adalah jenis dan intensitas
penggunaan sumber ma 'thir. Darwazah lebih dominan menggunakan sumber
ma 'thar daripada ra’y-nya, sementara al-Jabiri sebaliknya.

2. Metode yang digunakan ‘Izzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabirt dalam menyusun
karya tafsirnya adalah berdasarkan urutan kronologis al-Qur’an (tartib nuzal),
bukan berdasarkan tartib mushafi ataupun tematik sebagaimana karya tafsir
pada umumnya. Pendekatan sosio-historis dalam kedua tafsir tersebut terlihat
pada penggunaan tartib nuzal dan riwayat-riwayat asbab al-nuzil, kerja ra'y,
serta sumber-sumber sejarah lainnya untuk mengungkap konteks pewahyuan
al-Qur’an. Banyaknya aspek yang hendak diungkap serta banyaknya riwayat
yang disajikan dalam tafsir tartib nuziali Darwazah, menjadikan produk
tafsirnya termasuk dalam kategori iznabi. Sementara penafsiran al-Jabiri sangat
sederhana tapi mampu mengungkap konteks pewahyuan al-Qur’an yang selaras
dengan perjalanan dakwah Nabi, serta tujuannya atas pembacaan yang obyektif
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terhadap al-Qur’an menghasilkan penafsiran yang bersifat global (ijmali),
dengan menjauhi perdebatan-perdebatan yang bersifat madzhabiyah.

3. Validitas penafsiran ‘Izzah Darwazah dan ‘Abid al-Jabiri dapat
dipertimbangkan dengan menggunakan teori kebenaran yang sama: a)
korespondensi, dalam arti bahwa produk penafsiran harus sesuai dengan
kenyataan empiris di lapangan. Kebenaran tidak hanya pada dataran idealis-
metafisis, tetapi harus realistis-empiris. Dalam hal ini, karya tafsir kedua tokoh
tersebut bersesuaian dengan kenyataan empiris masa pewahyuan, b) koherensi,
dalam arti bahwa tafsir bisa dikatakan benar sejauh ada konsistensi logis-
filosofis antara proposisi-proposisi yang dinyatakannya. dan c¢) pragmatis,
bahwa produk penafsiran dianggap benar selagi secara fungsional dapat
menjadi solusi alternative bagi pemecahan problem sosial keagamaan umat
manusia. Merujuk pada teori ini, validitas penafsiran kedua tokoh dapat
dipertimbangkan  berdasarkan  tujuan  penafsiran  dan  implikasi

kebermanfaatannya bagi penafsiran selanjutnya (utility).

B. Implikasi Teoritik

Kehadiran tafsir tartib nuzalr sebagai metode baru dalam penafsiran al-
Qur’an membawa implikasi teoritik yang beragam. Pertama, kehadiran tafsir tartib
nuzili berimplikasi pada perubahan susunan al-Qur’an. Setidaknya ada tiga teori
tentang susunan al-Qur’an: tauqifi, ijtihadz, tauqifi-ijtihadr. ‘lzzah Darwazah
berpegang pada teori pertama bahwa susunan al-Qur’an adalah tauqifz, tafsir tartib

nuzili merupakan sebuah upaya penafsiran yang tidak ada keharusan untuk
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mengikuti susunan al-Qur’an yang ada (tartib mushafi), karena penafsiran tidaklah
sama dengan tilawah. Sementara ‘Abid al-Jabiri berpegang pada teori kedua bahwa
susunan tersebut adalah ijtihadi, karenanya perlu direvisi untuk merelevankan
perjalanan sejarah nabi dan kronologi pembentukan al-Qur’an sendiri.

Kedua, penafsiran al-Qur’an yang disusun berdasarkan tartib al-nuzil
(tafsir tartib nuzali) berimplikasi pada teori munasabah dalam al-Qur’an. Selama
ini, dalam kajian ‘ulam al-Qur ’an dan tafsir, munasabah dipahami sebagai ilmu
yang mengaitkan bagian-bagian awal ayat dan akhirnya, mengaitkan lafadz umum
dan khusus atau hubungan antar ayat yang terkait dengan sebab akibat, ‘i/lat dan
malul, kemiripan ayat, pertentangan dan sebagainya. ! Tinjauan mundasabah lebih
banyak berorientasi pada keterkaitan antar surah atau ayat menurut urutan
kronologis mushaf.? Dengan demikian, kehadiran tafsir tartib nuziilr menghadirkan
mundasabah dengan pola atau bentuk yang baru, yakni munasabah dalam tata urutan
kronologisnya.

Ketiga, tafsir nuzalr menghasilkan pola baru dalam tafsir kontekstual. Tafsir
kontekstual dirumuskan sebagai penafsiran secara berkesinambungan (a
continuous process) terhadap teks dan penulis sesuai dengan socio-historical-
context-nya. tafsir nuzalt hanya menghadirkan penafsiran al-Qur’an sesuai dengan
konteks sosio-historis pewahyuan, sehingga pembacaan berkelanjutan (al-qira’ah
al-istimrariyah) diserahkan kepada pembacaan berikutnya sesuai dengan konteks

pembacanya. Dengan demikian, tafsir nuzialt menghasilkan produk penafsiran yang

I Zarkashi (al), Al-Burhan fi Ulizm al-Qur ’an, 1/35.
2 Aswadi, Menggugat Inkonsistensi antara Teori dan Aplikasi Metode Tafsir Tematik, 21.
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lebih terbuka untuk upaya kontekstualisasi di segala zaman.

C. Keterbatasan Studi

Keterbatasan penelitian ini adalah kurang dan terbatasnya pemilihan tokoh
tafsir tartib nuzilz, karena bagaimanapun juga masih banyak mufassir-mufassir lain
yang menggunakan metode nuzuli dalam melakukan penafsiran al-Qur’an. Alasan
penulis untuk memilih dan membatasi pada dua tokoh, Darwazah dan al-Jabiri,
yang karena keduanya melakukan penafsiran yang utuh dan dengan metode yang
sama, pada dasrnya berdampak pada pembahasan yang kurang komprehensif untuk
melakukan generalisasi atas epistemologi tafsir tartib nuzalr.

D. Rekomendasi

Beranjak dari keterbatan penelitian tersebut, peneliti merekomendasikan
terkait disertasi ini, yaitu:

1. Keterbatasan tokoh yang peneliti pilih sebagai representasi mufasir nuzuli,
mengharuskan adanya penelitian lebih lanjut dan mendalam. Karenanya,
peneliti merekomendasikan untuk meneliti topik ini dengan memasukkan
dan membandingkan semua mufasir nuza/i yang ada, baik yang
menggunakan metode nuzi/i-tajzi T, maupun nuzuli-maudu 7

2. Kajian atas tafsir Darwazah dan al-Jabiri masih terbuka lebar, sehingga
penelitian atas kedua tafsir tersebut harus dibatasi pada aspek-aspek

tertentu.
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