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ABSTRAK

Interaksi sosial budaya masyarakat dengan Al-Qur’an (Living Qur’an) telah
terjadi sejak Al-Qur’an itu diturunkan. Dengan demikian, interaksi tersebut juga
terjadi pada masa sahabat. Riwayat Fada il al-Qur’an dijadikan sebagai riwayat
yang merepresentasikan interaksi sosial yang terjadi pada masa itu. Penelitian ini
bertujuan mengungkap bentuk-bentuk interaksi sahabat dengan Al-Qur’an yang
terekam dalam Kutub al-T7is ‘ah serta mengungkap pola relasi yang terbentuk dan
transmisi-transformasinya yang terbatas pada beberapa literatur acak. Kutub al-
Tis’ah yang menjadi sumber primer dalam penelitian ini, meskipun tidak semua
riwayatnya sahih, namun setidaknya kesembilan kitab ini menjadi kitab hadis
primer (pokok) yang dijadikan berbagai rujukan. Penelitian ini merupakan studi
pustaka dengan menggunakan metode deskriptif analitis dengan teori informatif-
performatif Sam D. Gill. Langkah yang dilakukan adalah mendeskripsikan praktik
interaksi sosial sahabat dengan Al-Qur’an yang terdapat dalam Kutub al-7is ah.
Kemudian praktik tersebut dianalisis dengan menggunakan teori informatif-
performatif, yang selanjutnya membentuk empat pola relasi manusia dengan kitab
suci, dalam hal ini adalah sahabat dengan Al-Qur’an. Penelitian ini menghasilkan
kesimpulan bahwa sahabat melakukan interaksi sosial tersebut dalam berbagali
aspek kehidupan mereka. Di antaranya praktik Al-Qur’an yang dijadikan sebagai
obat, Al-Qur’an yang dibaca pada saat kematian, ritual pada saat mengkhatamkan
Al-Qur’an, peristiwa istima’ dan murajaah, dibaca untuk menghindari kefakiran,
dibaca pada saat kematian, juga melagukan bacaan Al-Qur’an. Pada tingkat
sahabat, pola relasi yang terbentuk yaitu interpretasi performatif terhadap teks.
Sementara pada masa setelahnya, pola relasi yang terbentuk lebih beragam.
Keberagaman pola relasi ini dilacak melalui penempatan riwayat pada bab-bab
tertentu dalam suatu karya. Lebih dari itu, praktik tersebut juga mengalami
transmisi dan transformasi dari waktu ke waktu.

Kata Kunci: Living Qur’an, Tekstual-Historis; Informatif; Performatif.
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ABSTRACT

The socio-cultural interaction of the people with the Qur'an (Living Qur'an)
has occurred since the beginning of Al-Qur’an’s revelation. Thus, such
interactions also occurred in the time of companions. The narrations of Fada'il al-
Qur'an is used as a history that represents the social interactions that occurred at
that time. This study aims to describe the forms of interaction of friends with the
Qur'an recorded in the Kutub al-Tis’ah and analyzed the model of human-
scripture relationships formed and its transmissions-transformation that are
limited to some random literatures. The Kutub al-7is 'ak that is the primary source
in this study, although not all of its hadith is valid, but at least these nine books
become primary (principal) hadith books that are used as various references. This
research is a literature study using analytical descriptive methods with the
informative-performative theory of Sam D. Gill. The step taken is to describe the
practice of social interaction of companions with the Qur'an contained in the
Kutub al-Tis ah. Then, the practice is analyzed using informative-performative
theory, which further forms four model of human relations with the scriptures, in
this case, the companions with the Qur'an. This research resulted in the conclusion
that Companions had been doing these social practices in their various life
aspects. Among them are the practice of the Qur'an which is used as medicine, the
Qur'an which is read at the time of death, the ritual at the time of recitation of the
Qur'an, the events of istima' and murajaah, read to facilitate sustenance, read at
the time of death, as well as recite the recitation of the Quran. On the
Companions level, the relationship model that is formed is a performative
interpretation of the text. Meanwhile, in the next period, the relation model that is
formed is more diverse. The diversity of this relation model is tracked through the
narrations placement on the certain chapters in a work. Besides, that practice also
experiences many transmissions and transformations from time to time.

Keywords: Living Qur'an; Textual-Historical; Informative; Performative.
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an sebagai pedoman hidup manusia' diturunkan dalam suatu ruang
dan waktu yang tidak hampa budaya. Hal ini terbukti dengan adanya keterkaitan
antara isi kandungan Al-Qur’an dan kondisi (konteks) sosial budaya masyarakat
Arab waktu itu. Para ulama juga mengamini keterkaitan Al-Qur’an dengan
konteks ini dengan memunculkan beberapa konsep ‘Ulum al-Quran, di antaranya
konsep Makiyyah-Madaniyah, Asbab al-Nuzul, dan Nasikh-Mansukh.? Dalam
cabang Asbab al-Nuzul misalnya, sebab-sebab turunnya sebuah ayat atau surat tak
terlepas dari kondisi masyarakat pada saat itu, baik meliputi kondisi sosial,
budaya, bahkan perekonomian. Keterkaitannya itu terjadi baik secara langsung
(sabab nuzul mikro) maupun secara tidak langsung (sabab nuzul makro).?

Selanjutnya, studi yang berkembang yang berkaitan dengan hubungan Al-
Qur’an dengan sosial budaya adalah studi Living Qur’an?. Cabang keilmuan ini
baru mencuat sekitar satu dekade terakhir ini, khususnya di Indonesia. Hal ini

diawali dengan perbincangan non-formal oleh para akademisi Tafsir Hadis di UIN

' Al-Qur’an melegitimasi dirinya sendiri sebagai petunjuk atau pedoman (hudan) bagi manusia,
baik bagi yang beriman maupun yang tidak. Hal ini terlihat dari beberapa ayat, di antaranya Al-
Qur’an, 2:2; 2:185; 10:57; 16:64; dan banyak ayat lain sejenisnya.

2 Ali Sodigin, Antropologi Al-Qur’an: Model Dialektika Wahyu & Budaya (Yogyakarta: Ar-Ruzz
Media, 2013), 12.

3 Jalal al-Din al-Suy(fi, al-ltqan fi ‘Ulum al-Qur’an, Muhaqgiq Muhammad Abu al-Fadl Ibrahim,
Jilid 1, (t.t: al-Haiah al-Misriyyah al-‘Ammah li al-Kitab, 1974), 107.

4 Praktik memperlakukan Al-Qur’an atau bagian-bagian tertentu dari Al-Qur’an sehingga
bermakna dalam kehidupan praktis masyarakat tertentu. Praktik ini sudah ada sejak Al-Qur’an
pertama kali diturunkan dan mengalami perubahan sekaligus perkembangan praktik dari masa ke
masa. Lihat M. Mansur, “Living Qur’an dalam Lintasan Sejarah Studi Qur’an”, dalam Metodologi
Penelitian Living Qur’an dan Hadis, ed. Sahiron Syamsuddin, (Yogyakarta: Teras, 2007), 3-4.



Sunan Kalijaga di tahun 2005 yang kemudian ditindaklanjuti dengan diskusi-
diskusi ilmiah hingga terbit buku pertama yang membahasnya, yaitu Living
QOur’an-Hadis pada tahun 2007.° Diskusi tentang konsep ini terus mengalami
perkembangan, mencari format, topik, metode dan berbagai pendekatan yang
cocok sampai pada saat ini.

Term Living Qur’an berasal dari dua kata, yaitu Living dan Qur’an. Living
merupakan kata Bahasa Inggris yang berarti hidup, masih hidup (masih ada,
masih eksis)®; dalam Bahasa Arabnya disebut dengan al-hayy. Sementara yang
dimaksud Qur’an di sana, tak lain dan tak bukan adalah kitab Al-Qur’an.
Sehingga jika dialihbahaskan ke Bahasa Arab, maka dinamakan al-Qur’an al-
Hayy (Al-Qur’an yang hidup (di masyarakat) atau dikenal juga dengan bahasa Al-
Qur’an in everyday life).” Maksudnya adalah Al-Qur’an itu hidup dan dihidupkan
oleh subjek yang menerimanya (merseponsnya) dengan tindakan tertentu.

Dalam kajian ilmu Al-Qur’an, yang dimaksud Living Qur’an yaitu salah
satu cabang ilmu yang mengkaji tentang praktik Al-Qur’an atau interaksi sosial
masyarakat dengan Al-Qur’an.® Dari pengertian tersebut, dapat dipahami bahwa
Living Qur’an merupakan sebuah fenomena di masyarakat yang berhubungan
dengan Al-Qur’an atau bagian-bagian tertentu dari Al-Qur’an. Dalam pembahasan

Living Qur’an, teks Al-Qur’an tidak lagi menjadi suatu objek yang diteliti, tetapi

5 Ahmad Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar” dalam Living
Qur’an: Teks, Praktik, dan Idealitas dalam Performasi Al-Qur’an, ed. Ahmad Rafiq, (Yogyakarta:
Ladang Kata & AIAT se-Indonesia, 2021), v-vi.

6 John M. Echols dan Hassan Shadily, Kamus Inggris Indonesia (Jakarta: PT Gramedia Pustaka
Utama, 1996), 362.

7 Ahmad ‘Ubaydi Hasbillah, llmu Living Qur’an-Hadis: Ontologi, Epistemologi, dan Aksiologi
(Ciputat: Yayasan Wakaf Darus-Sunnah, 2019), 20.

8 Ibid, 22.



fenomena masyarakat itulah yang menjadi objeknya. Namun demikian, Living
Qur’an bukan semata-mata kajian terhadap fenomena masyarakat yang
berinteraksi dengan Al-Qur’an yang dianalisis dengan teori-teori antropologi,
sosiologi atau perangkat ilmu sosial lainnya, kajian ini juga melibatkan studi
literatur sebagai bagian dari analisis dari fenomena masyarakat yang terjadi.’

Kajian Living Qur’an dalam perkembangan awal membahas interaksi
praktik masyarakat kontemporer dengan Al-Qur’an. Berbagai bentuk interaksi
masyarakat kontemporer dengan Al-Qur’an menjadi objek kajian Living Qur’an.
Misalnya kajian ornamen kaligrafi Al-Qur’an yang terletak di masjid. Kaligrafi
yang terpasang dalam sebuah masjid tertentu memiliki keterkaitan dengan kondisi
lingkungan di masjid tersebut, atau paling tidak berkaitan dengan motif bagi
pendiri masjid tesebut. Seperti ornamen kaligrafi yang terletak di masjid Nurul
Imam daerah Pisangan, Ciputat Timur, Tangerang Selatan. Kaligrafi yang tertulis
di dinding masjid tidak serta merta ada, namun ada kaitannya dengan latar
belakang pendiri masjid tersebut juga tujuan diadakannya ornamen kaligrafi di
masjid itu.'

Selain kaligrafi, banyak bentuk Living Qur’an lainnya seperti pembacaan
QS. Al-Waqi’ah. Rutinitas pembacaan QS. Al-Wagqi’ah terjadi di berbagai tempat,
baik oleh individu maupun kelompok. Salah satunya terjadi di Pondok Pesantren

Al Amin Tunggul. Pesantren asuhan KH. Miftahul Fattah Amin ini memiliki

% Idealisnya, kajian Living Qur’an memang tidak hanya semata membahas teori-teori sosial,
namun juga meneliti lebih jauh literatur-literatur yang berkaitan dengan Al-Qur’an. Baca lebih
lanjut di https://studitafsir.com/2022/02/16/realita-kajian-studi-living-Qur’an-interview-bersama-
ahmad-rofig/, diakses tanggal 10 Mei 2022.

10 yudi Setiadi, “Kaligrafi Al-Qur’an sebagai Ornamen Masjid: Studi Living Qur’an di Masjid
Nurul Imam”, Hermeneutik: Jurnal llmu Al-Qur’an dan Tafsir, No. 2 (2019), 185-187.



https://studitafsir.com/2022/02/16/realita-kajian-studi-living-quran-interview-bersama-ahmad-rofiq/
https://studitafsir.com/2022/02/16/realita-kajian-studi-living-quran-interview-bersama-ahmad-rofiq/

kebiasaan membaca QS. al-Waqi’ah setiap hari setelah salat Asar. Pembacaan QS.
al-Waqi’ah ini pun tidak serta merta terjadi, ada motif di balik pelaksanaannya,
yaitu adalah demi melancarkan rezeki orang tua di rumah.'!

Fenomena Living Qur’an yang terjadi pada masa kontemporer ini tentunya
tidak terlepas dari fenomena-fenomena Living Qur’an masa-masa sebelumnya.
Terlebih pada masa awal Al-Qur’an diturunkan, yaitu pada masa Nabi saw. dan
para sahabatnya. Kajian Living Qur’an yang terkait dengan perilaku para Nabi
saw., sahabat dan orang-orang terdahulu menjadi trend kajian yang termasuk lebih
baru dari kajian Living Qur’an dengan objek masyarakat kontemporer. Hal ini
menjadi suatu perkembangan Living Qur’an tersendiri, yaitu Living Qur’an yang
bersifat tekstual-historis.'

Living Qur’an yang bersifat tekstual-historis pada masa sahabat menjadi
pembahasan yang cukup menarik karena mereka adalah orang-orang pertama
yang mengimani Al-Qur'an, orang-orang pertama yang hidup bersama Al-Qur'an,
sehingga merekalah yang menjadi ‘motivasi’ bagi orang-orang sesudahnya dalam
berinteraksi dengan Al-Qur'an. Para sahabat adalah generasi yang pertama kali
(dalam masa-masa awal Islam) mengimani Allah dan Rasulullah Muhammad saw.

Mereka adalah orang-orang Arab dengan kondisi Jahiliah!® sebelum Islam datang.

1" Sebagaimana hadis riwayat Abdullah bin Mas’ud yang menceritakan keutamaan QS. al-
Wagqi’ah. Lihat Ab ‘Ubaid al-Qasim, Fada’il al-Qur’an wa Ma alimuhu wa Adabuhu, Muhaqgqiq
Ahmad bin ‘Abd al-Wahid al-Khayyati, jilid 2 (Maroko: Wizarah al-Augaf wa al-Syu’un al-
Islamiyyah, 1995), 67.

12 Ahmad Rafiq, Living Qur’an: Teks, Praktik, dan ldealitas dalam Performasi Al-Qur’an,
(Yogyakarta: Ladang Kata & AIAT se-Indonesia, 2021). Buku ini merupakan kumpulan artikel
tentang penelitian Living Qur’an, mulai dari yang berbasis fenomena Living Qur’an kontemporer
sampai pada Living Qur’an yang terekam dalam literatur Islam.

13 Jahiliah berasal dari Bahasa Arab jahil yang berarti bodoh, tidak tahu. Dalam KKBI, istilah
Jahiliah juga diartikan dengan kebodohan. Namun kondisi Jahiliah pada masyarakat Arab dahulu
bukan berarti bahwa mereka adalah orang-orang yang bodoh. Masyarakat pada masa itu juga



Menjadi suatu hal yang menarik, tentang bagaimana generasi muslim pertama ini
berinteraksi dan meresepsi Al-Qur'an. Hal ini karena—selain menjadi ‘motivasi’
bagi generasi sesudahnya—kondisi sosial budaya Bangsa Arab pada waktu itu,
yang meyakini hal-hal mistis'*, pandai bersyair'®, dan lain-lain. Hal-hal tersebut
memiliki pengaruh tersendiri bagi mereka dalam berinteraksi dan meresepsi Al-

Qur'an, yang kemudian membentuk sebuah fenomena Living Qur’an pada saat itu.

Di sisi lain, saat sekarang, banyak praktik keagaman yang dilakukan oleh
sekolompok umat Islam tertentu yang dinilai bid’ah oleh sekelompok umat Islam
yang lainnya.'® Hal itu seakan-akan pada masa Nabi saw., praktik keagamaan
tersebut tidak pernah dilakukan. Padahal banyak sekali praktik keagamaan yang
dilakukan pada masa itu. Yang bisa jadi oleh generasi setelahnya, praktik tersebut
menjadi sumber inspirasi dalam beragama, meskipun bentuk praktiknya tidak
serta-merta dalam bentuk yang sama. Dengan mengetahui bahwa generasi sahabat

Nabi saw. pun banyak melakukan praktik keagamaan seperti itu, hal tersebut

memiliki perekonomian yang baik, juga mengerti beberapa bidang keilmuan seperti astronomi,
meteorologi, sejarah, dan sangat unggul dalam bidang kesusastraan Bahasa Arab. Orang-orang
juga sangat dikenal dengan kekuatan hafalannya. Disebut dengan jahiliah karena kondisi
akhlak/moral dan kepercayaan masyarakat Jahiliah yang jauh dari kebenaran. Lihat M. Quraish
Shihab, Membaca Sirah Nabi Muhammad saw. dalam Sorotan Al-Qur’an dan Hadits-Hadits
Shahih (Jakarta: Lentera Hati, 2011), 63-115.

14 Masyarakat Arab memiliki pemahaman bahwa manusia itu dapat berinteraksi dengan jin, yaitu
mereka paranormal dan penyair. Hal ini juga yang menjadi sebab masyarakat Arab tidak
mengingkari turunnya Al-Qur'an melewati malaikat. Hal ini ditarik kesimpulan dari sejarah bahwa
masyarakat Badui memiliki keyakinan Bangsa Semit yang paling awal dan primitif—animisme.
Lihat Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman Yasin dan Dedi Slamet Riyadi
(Jakarta: Serambi, 2010), 120-123.

15 Masyarakat Arab dikenal dengan keindahan puisi atau syairnya. Salah satu buktinya adalah
puisi-puisi Mu’allagat yang merupakan puisi yang mendapatkan penghargaan pada Festival Ukaz
dan ditulis dengan tinta emas, kemudian digantung di dinding Ka’bah. Selain itu, seorang penyair
memiliki posisi yang sangat penting dalam kehidupan Bangsa Arab. Karena selain ahli dalam
bidang sastra, seorang penyair pun menjadi dukun, penuntun, orator, juru bicara kaumnya,
sejarawan, dan ilmuwan. Lihat Philip K. Hitti, History of The Arabs, 116-118.

16 Salah satu contoh adalah klaim bid’ah tentang tahlilan atau slametan. Lihat
https://muslim.or.id/389-mengenal-seluk-beluk-bidah-2.html diakses pada 13 Maret 2020.
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setidaknya akan meminimalisasi persangkaan bid’ah terhadap beberapa praktik
keagamaan pada masa Kini.

Interaksi antara sahabat dan Al-Qur’an terekam dalam berbagai riwayat,
terlebih riwayat tentang Fada il al-Qur’an. Riwayat Fada il al-Qur’an berisi
keutamaan-keutamaan Al-Qur’an. Riwayat ini memuat setidaknya tiga unsur
Fada il al-Qur’an, yaitu Al-Qur’an sebagai objeknya, manusia sebagai subjek
yang memperlakukan objek, dan balasan atau keuntungan yang akan didapatkan
(jika melakukannya).!” Riwayat yang memuat tiga unsur ini menjadi sebuah
inspirasi melahirkan suatu praktik atau interaksi masyarakat dengan Al-Qur’an.

Salah satu contohnya adalah riwayat tentang sahabat yang menggunakan al-
Fatihah sebagai rukiah. Dikisahkan, segolongan sahabat Nabi saw. sedang
berjalan menuju ke suatu tempat. Kemudian, mereka didatangi oleh seorang
wanita dan mengabarkan bahwa pemuka kampungnya sedang sakit. Wanita
tersebut memohon bantuan kepada segolongan sahabat untuk mengobati pemuka
kampungnya. Salah satu dari sabahat tersebut beranjak maju menemui pemuka
kampung yang sakit tadi. Kemudian, dia membacakan surat al-Fatihah kepada
pemuka kampung tersebut. Bi idhnillah, pemuka kampung tersebut sembuh.
Kemudian dia memberikan hadiah tiga puluh ekor kambing untuk sahabat yang
menyembuhkannya tersebut dan memberikan susu kepada sahabat-sahabatnya
yang lain. Sahabat yang lainnya pun heran, karena mereka tidak mengenal sabahat
tersebut sebagai orang yang pandai merukiah sebelumnya. Keheranan itu mereka

tahan sampai bertemu dengan Nabi saw., lalu mereka menceritakan kejadian

17 Ahmad Rafiq, “Fada‘il al-Qur’an”, dalam Melihat Kembali Studi Al-Qur'an: Gagasan, Isu dan
Tren Terkini, ed. Abdul Mustagim, (Yogyakarta: Idea Press, 2015), 46.



tersebut kepada beliau. Nabi saw. menanggapi, “Bagaimana dia tahu bahwa al-
Fatihah bisa dijadikan obat/rukiah?”.!® Kemudian beliau memerintahkan untuk
membagi hadiahnya. '

Contoh praktik Living Qur’an historis lainnya adalah kebiasaan salah
seorang sahabat saat mengkhatamkan Al-Qur’an. Adalah Anas bin Malik, seorang
sahabat yang mengumpulkan anak-anak dan sanak keluarganya ketika ia telah
mengkhatamkan Al-Qur’an. Hal ini dilaksanakan untuk melakukan doa khatm al-
QOur’an bersama.?® Dalam riwayat yang lainnya, dikatakan bahwa doa pada saat
khatm al-Qur’an adalah doa yang mustajab.?! Para malaikat datang untuk turut
serta mengaminkan doa-doa yang terucap. Di satu sisi, perilaku Anas ini
merupakan respons terhadap hadis doa khatm al-Qur’an yang mustajab, di sisi
lain perilakunya juga menggambarkan interaksi atau respons Anas saat
mengkhatamkan bacaan Al-Qur’an, yaitu dengan melakukan doa khatm al-Qur’an

bersama dengan keluarganya. Boleh jadi, tradisi ‘perayaan’ khataman Al-Qur’an

18 Dalam riwayat tersebut, Nabi saw. memang tidak menanggapi dengan jawaban iya atau tidak.
Namun jawaban Nabi saw. dalam bentuk pertanyaan yang menjustifikasi kebenaran itu adalah
sebuah jawaban bahwa memang benar seperti itu adanya; bahwa QS. al-Fatihah bisa dijadikan
obat/rukiah.
19 Hadis nomor 5007 dalam Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, muhaqqig:
Muhammad Zuhair bin Nasir al-Nasir, juz 6 (t.tp: Dar Tauq al-Najah, 1422 H), 187. Dalam
software al-Maktabah al-Shamilah, versi 3.57.
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20 ¢ Abdullah al-Darimii, Sunan al-Darimi, Muhaqgiq Nabil Hasyim al-Ghamari, Vol. | (Beirut: Dar
al-Basha’ir, 2013), 785.
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21 Ibid, Vol. 1, 787. Berikut bunyi hadisnya.
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pertama kali dilakukan oleh Anas bin Malik ini, tentunya secara sederhana dengan
mengundang sanak keluarga untuk doa bersama.

Riwayat-riwayat Fada il al-Qur’an tersebar dalam berbagai literatur. Salah
satu literatur yang cukup kredibel adalah Kutub al-Tis’ah. Yaitu kitab hadis
primer yang berjumlah sembilan kitab.?? Tema Fada il al-Qur’an yang menjadi
referensi utama melihat fenomena Living Qur’an sahabat terdapat dalam Kutub

al-Tis ah ini dalam bentuk bab tersendiri.?3

Data-data Living Qur’an masa Sahabat yang tersebar tersebut menjadi data
yang penting untuk dilihat aspek informatif dan performatifnya. Adalah tipologi
fungsi kitab suci, aspek informatif-performatif yang dikembangkan oleh Sam D.
Gill. Teori ini berawal dari pendapatnya bahwa studi kitab suci—termasuk studi
Al-Qur’an—banyak terfokus pada data-data yang tertulis, padahal banyak data-

data agama yang tidak tertulis yang jarang tersentuh.>*

Aspek informatif dan performatif Al-Qur’an ini seakan menjadi suatu hal
yang tidak mungkin dipisahkan dari Al-Qur’an itu sendiri. Adakalanya Al-Qur’an
berfungsi sebagai sebuah petunjuk sebagaimana klaimnya atas dirinya sendiri. Hal
ini menunjukkan bahwa Al-Qur’an memang memiliki aspek informatif itu. Di sisi

lain, selain memberikan petunjuk atau informasi, Al-Qur’an sendiri diperlakukan

22 Kesembilan kitab tersebut adalah Sahih al-Bukhari, Sahih Muslim, Sunan Abi Dawud, Sunan al-
Nasa’z, Sunan al-Tirmidhi, Sunan Ibn Majah, Musnad Ahmad, al-Muwatta’ Imam Malik, dan
Sunan al-Darimi.

23 Namun di antara sembilan kitab hadis primer tersebut, ada kitab yang tidak memuat bab tentang
Fada‘il al-Qur’an secara khusus, yaitu Sunan Abi Dawud, Sunan al-Nasa’z, Sunan Ibn Majah,
Musnad Ahmad,dan Muwatta’ Imam Malik. Namun demikian, hadis-hadis terkait terdapat dalam
semua kitab ini.

24 Sam D. Gill, “Nonliterate Traditions and Holy Book” dalam The Holy Book in Comparative
Prespective, ed. Frederick M. Denny dan Rodney L. Taylor, (Kolombia: The University of South
Carolina Press, 1993), 238.



oleh umat Islam dengan sedemikian rupa, misalnya dengan dibaca, ditulis,
dilagukan ataupun bentuk perlakuan lainnya. Hal ini menunjukkan aspek

performatif dari Al-Qur’an.

Lebih lanjut, penelitian ini memang sedikit berbeda dengan penelitian
Living Qur’an pada umumnya. Penelitian Living Qur’an ini menempatkan
fenomena yang bersifat historis tekstual sebagai objek kajiannya. Sementara
banyak kajian Living Qur’an lainnya, menempatkan fenomena kontemporer
(masa kini) sebagai objek kajian yang diteliti. Namun hal ini tidak kalah menarik,
karena bahkan dapat diketahui inspirasi pertama praktik keagamaan generasi
sesudahnya atau generasi sekarang. Pola relasi yang terbentuk antara Al-Qur’an
dan penikmat—pembaca—nya juga menarik untuk dibahas, apalagi jika pola itu
terbentuk oleh para sahabat. Penelitian ini akan fokus pada fenomena Living
Qur’an yang terjadi pada masa sahabat yang terekam dalam riwayat-riwayat
Fadail al-Qur’an dalam Kutub al-Tis'ah. Lebih khusus, penelitian ini akan
melihat pola relasi yang terbentuk antara Al-Qur’an dan sahabat. Pola relasi
tersebut berdasarkan pada kitab-kitab hadis primer yang menjadi rujukan umat

Islam.

. ldentifikasi dan Batasan Masalah
Dari latar belakang yang telah dipaparkan, masalah yang muncul adalah

sebagai berikut.
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1. Interaksi sahabat dengan Al-Qur’an atau /iving Qur’an masa sahabat dapat
diketahui dari berbagai riwayat yang tersebar dalam banyak literatur dengan
tingkat validitas yang berbeda.

2. Interaksi sahabat dengan Al-Qur’an atau /iving Qur’an masa sahabat termasuk
dalam fenomena sosial yang terjadi pada saat itu dapat dilihat dari sisi
fenomenologi.

3. Interaksi sahabat dengan Al-Qur’an atau /iving Qur’an masa sahabat termasuk
dalam fenomena sosial yang terjadi pada saat itu dengan sosiologi-
antropologi.

4. Interaksi sahabat dengan Al-Qur’an menjadi inspirasi bagi generasi setelahnya
dalam berinteraksi dengan Al-Qur’an. Fakta ini menjadikan keniscayaan
adanya perkembangan praktik interaksi masyarakat dengan Al-Qur’an sesuai
dengan kondisi sosial budayanya masing-masing yang terus berkembang

hingga saat ini.

Namun, dari berbagai masalah yang ada, penulis memberikan batasan masalah
yang dibahas. Penelitian"ini terfokus pada: mendeskripsikan interaksi sahabat
dengan Al-Qur’an atau Living Qur’an pada masa sahabat yang tergambar pada
Kutub al-Tis’ah. Hal tersebut kemudian dianalisis menggunakan fungsi

informatif-performatif Al-Qur’an.

. Rumusan Masalah
Rumusan masalah dari penelitian ini adalah.

1. Bagaimana bentuk praktik Living Qur’an masa sahabat?



2.
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Bagaimana pola relasi antara sahabat dan Al-Qur’an dengan analisis fungsi

informatif-performatif Al-Qur’an?

. Tujuan Penelitian

Dari rumusan masalah yang akan dibahas, maka tujuan dari penelitian ini

adalah.

1.

Mengetahui bentuk interaksi sosial sahabat dengan Al-Qur’an atau praktik
Living Qur’an masa sahabat.
Menganalisis pola relasi antara sahabat dan Al-Qur’an dengan analisis fungsi

informatif-performatif Al-Qur’an.

. Kegunaan Penelitian

Kegunaan dari penelitian ini sebagai berikut.

Secara teoretis, penelitian ini menambah wawasan terkait bentuk interaksi
sosial sahabat dengan Al-Qur’an. Bentuk ini dapat menjadi inspirasi interaksi
sosial bagi generasi. sesudahnya. Selain itu juga menambah wawasan pola
relasi Living Qur’an masa sahabat serta transmisi transformasinya.

Secara praktis, penelitian ini diharapkan dapat bermanfaat untuk kehidupan
masyarakat, dengan mengetahui ‘bagaimana Al-Qur’an hidup’ di masa sahabat
dapat memberikan ‘motivasi’ bagi generasi sesudahnya dalam berinteraksi

dengan Al-Qur’an.
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F. Kerangka Teoretik

Sebagai pedoman utama umat Islam dalam kehidupan, ternyata Al-Qur’an
tidak cukup hanya sebagai sesuatu yang sekedar dibaca atau dipahami kemudian
diamalkan pemahamannya. Namun ternyata Al-Qur’an juga diterima dan
direspons oleh para pembacanya dalam bentuk lain. Pembaca Al-Qur’an juga
meresponsnya dengan berbagai praktik keagamaan yang dia lakukan, sesuai
dengan pengetahuan dan pengalaman juga latar belakangnya.

Respons dalam bentuk praktik keagamaan ini yang disebut dengan istilah
Living Qur’an. Misalnya fenomena ritual rutinan membaca QS. Al-Waqi’ah,
sebagai salah satu bentuk ikhtiar bahwa dengan membacanya akan memperlancar
rezeki.”> Sebenarnya, secara sekilas tidak ada hubungannya QS. al-Wagqi’ah
dengan lancarnya rezeki. Hal ini dapat dilihat dari kandungan QS. al-Wagqi’ah
yang sama sekali tidak membahas rezeki. QS. al-Waqi’ah membahas hari kiamat
dan kategori-kategori manusia kelak pada hari kiamat. Namun dalam praktik
kesehariannya, banyak umat Islam yang mengamalkan ritual tersebut, misalnya
yang terjadi di Pondok Pesantren Al Amin Tunggul. Pesantren asuhan KH.
Miftahul Fattah Amin ini memiliki kebiasaan membaca QS. al-Wagqi’ah setiap
hari setelah salat Asar. Salah satu keutamaan membacanya adalah demi
melancarkan rezeki orang tua di rumah.

Fenomena Living Qur’an Seperti itu pastinya banyak bermunculan di era

Islam awal. Akan sangat menarik untuk dilihat, bagaimana generasi Islam awal

25 Abl ‘Ubaid al-Qasim, Fada’il al-Qur’an wa Ma‘alimuhu wa Adabuhu, Muhaqgiq Ahmad
bin ‘Abd al-Wahid al-Khayyati, jilid 2, (Maroko: Wizarah al-Augaf wa al-Syu’un al-Islamiyyah,
1995), 67.
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merespons teks Al-Qur’an pada masa itu. Fenomena-fenomena tersebut terekam
dalam banyak riwayat di kitab-kitab yang telah sampai kepada Kkita, termasuk
Kutub al-Tis ah, sembilan kitab hadis primer dalam Islam.

Respons praktik keagamaan pada masa itu tentu menjadi inspirasi praktik
keagamaan bagi generasi-generasi selanjutnya. Baik inspirasi secara langsung,
dengan memakai model/bentuk interaksi yang sama dengan masa Nabi saw. dan
sahabat, maupun secara tidak langsung, yaitu dengan melakukan ‘pembacaan
kreatif” dengan tetap mempertimbangkan nilai universal dari interaksi sahabat.
Keragaman praktik keagamaan pada masa kini memungkinkan dimunculkannya
pelabelan bid’ah untuk praktik-praktik keagamaan tertentu yang terkadang
ternyata praktik tersebut telah ada sejak zaman Nabi saw. dan sahabat meski
dalam bentuk yang berbeda.

Dari data-data Living Qur’an yang terekam dalam Kutub al-Tis’ah, data-
data ini kemudian akan dianalisis dari aspek fungsi informatif dan performatif
kitab suci. Dari banyak riwayat yang ada, kemudian akan diidentifikasi dan
diklasifikasi sesuai dengan tema kemudian dianalisis dengan pola relasi yang

terjadi antara sahabat dan Al-Qur’an. Berikut skema penelitian ini:
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Riwayat yang
menceritakan
fenomena Living
Qur’an

A

Objek penelitian

1.

2.

Fenomena Living Qur’an:

Dijadikan sebagai obat
atau tameng

Dijadikan sebagai
maskawin

. Tradisi saat khataman Al-

Qur’an

. Istima’ dan murajaah
. Dibaca untuk

melancarkan rezeki

. Dibaca pada saat

kematian

. Melagukan bacaan Al-

Qur’an

Pola Relasi antara Sahabat dan Al-
Qur’an

1. Interpretasi informatif terhadap data
teks

2. Interpretasi performatif terhadap
data teks

3. Interpretasi informatif terhadap data
praktik

4. Interpretasi performatif terhadap
data praktik

~ Transmisi dan transformasi dalam
beberapa literaur acak

G. Penelitian Terdahulu

Pembahasan tentang Living Qur’an tentu bukan pembahasan yang baru.

Banyak penelitian terdahulu yang telah mengusung tema Living Qur’an. Secara
umum, penelitian Living Qur’an dengan objek penelitian lapangan lebih banyak.

Namun pada penelitian kali ini, objeknya adalah teks riwayat.

Penelitian yang berhubungan dengan Living Qur’an pada masa sahabat
belum terlalu banyak seperti pada kajian Living Qur’an kontemporer. Salah satu
jurnal yang membahasnya adalah jurnal yang ditulis oleh Nilna Fadlillah dengan
judul “Resepsi terhadap Al-Qur’an dalam Riwayat Hadis”.** Dalam tulisannya,

Nilna medeskripsikan  bentuk-bentuk resepsi*’—sekaligus transisi  dan

26 Nilna Fadlillah, “Resepsi terhadap Al-Qur’an dalam Riwayat Hadis”, Jurnal Nun, Vol. 3, No. 2,
2017.

%7 Kajian Living Qur’an sangat erat dengan kajian resepsi Al-Qur’an, karena Living Qur’an
merupakan salah satu bentuk resepsi Al-Qur’an. Lihat lebih jelas di latar belakang masalah.
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transmisinya—yang terjadi pada masyarakat muslim awal dan generasi
sesudahnya yang didasarkan pada hadis-hadis yang tersebar di berbagai literatur;
acak. Perbedaan yang mendasar dengan penilitian yang telah ada terdapat pada
sumber kajian, penulis menggunakan Kutub al-Tis 'ah sebagai representasi dari
hadis-hadis ‘sahih’ yang masyhur dijadikan rujukan dalam berbagai pembahasan.
Di samping itu, adanya fokus terhadap kajian generasi sahabat dengan berbagai
bentuk objek dan subjeknya yang ingin digali lebih dalam, yang ke depannya
menjadi sumber inspirasi praktik-praktik resepsi sesudahnya, meski tidak
menutup kemungkinan bentuk resepsi akan terus berkembang menyesuaikan

dengan latar belakang atau lingkungan pembacanya.

Penelitian lainnya yang berhubungan adalah penelitian-penelitian Fada’i/
al-Qur’an 2%, Di antaranya adalah jurnal “The Exellences of The Qur'an: Textual,
Sacrality and The Organization of Early Islamic Society” karya Asma
Afsaruddin® yang membahas tentang keajaiban Al-Qur’an. Afsaruddin membuka
tulisannya dengan menyatakan bahwa kajian tentang Fada il al-Qur’an itu jarang
disentuh. Lalu dilanjutkan dengan memaparkan beberapa karya Fada’i/ al-Qur’an
dari mulai karya tertua (yang sampai pada kita), sampai dengan beberapa karya
berikutnya. Fada’il al-Qur’an menjadi rujukan penting dalam kajian dalam
penelitian ini. Resepsi Al-Qur’an atau Living Qur’an yang terjadi di masa

generasi Muslim awal terekam dalam riwayat Fada il al-Qur an.

28 Selain resepsi Al-Qur’an, kajian tentang Fadail Qur’an juga berkaitan dengan Living Qur’an,
apalagi Living Qur’an yang bersifat historis. Hal ini dikarenakan informasi-informasi
fenomena/praktik Living Qur’an pada masa Islam awal banyak terekam dalam hadis-hadis Fadail
al-Qur’an.

2 Asma Asfaruddin, “The Excellences of the Qur’an: Textual Sacrality and the Organization of
Early Islamic Society” , Journal of the American Oriental Society, 112.1, 2002.
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Selain itu, disertasi tulisan Ahmad Rafiq, “The Reception of The Qur'an in
Indonesia: A Case Study of The Qur'an in a Non-Arabic Speaking Community*°
yang menganalisis praktik keagamaan masyarakat Banjar dengan Al-Qur’an yang
menghasilkan sebuah teori resepsi terhadap Al-Qur’an juga berhubungan dengan
penelitian ini. Perbedaan yang cukup mendasar adalah objek penelitian dari kedua
penelitian ini, antara fenomena yang terekam dalam teks dan fenomena
kontemporer.

Selanjutnya, penelitian-penelitian yang menggunakan teori tipologi fungsi
Al-Qur’an, misalnya tesis yang ditulis oleh Alfian Dhany Misbakhuddin yang
berjudul “Fada‘il al-Qur’an dalam Kitab Khazinah al-Asrar Jalilah al-Adhkar
Karya Sayyid Muhammad Haqqy an-Naziliy”*!. Tesis ini memaparkan aspek
informatif-performatif Al-Qur’an yang terdapat dalam kitab Khazinah al-Asrar
karya Sayyid Muhammad. Perbedaan dengan penelitian ini, terletak pada objek
penelitian kitab yang dikaji.

Penelitian ini tentu bukan penelitian pertama kali dengan tema yang sama.
Namun penelitian ini- memiliki titik perbedaan dengan penelitian-penelitian
sebelumnya. Objek kajian dari penelitian ini adalah fenomena Living Qur’an yang
terjadi pada masa sahabat yang didapat dari riwayat-riwayat Fada il al-Qur’an

dalam Kutub al-Tis’ah. Kemudian fenomena-fenomena tersebut dideskripsikan

30 Ahmad Rafiq, “The Reception of the Qur’an in Indonesia: A Case Study of the Place of the
Qur’an in a Non-Arabic Speaking Community” (Disertasi -- Universitas Temple, Amerika, 2014).

31" Alfian Dhany Misbakhuddin, “Fada il al-Qur’an dalam Kitab Khazinah al-Asrar Jalilah al-
Adhkar Karya Sayyid Muhammad Haqqy an-Naziliy” (Tesis -- UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta,
2018).



17

dan diklasifikasi menjadi beberapa tema dan dianalisis dengan teori informatif-

performatif.

. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian

Penelitian ini termasuk dalam penelitian pustaka (library research).’ Hal
ini karena sumber data penelitian ini, baik yang berkaitan langsung maupun tidak
langsung, adalah tulisan yang dipublikasikan dalam bentuk buku, jurnal, artikel

dan lain-lain.

Selanjutnya, penelitian ini merupakan jenis penelitian kualitatif.** Yaitu
penelitian ini berupaya untuk mendeskripsikan secara metodologis bagaimana

fenomena Living Qur’an pada masa sahabat.

2. Sumber Data

Penelitian ini menggunakan dua sumber data, yaitu sumber data primer dan
sumber data sekunder. Sumber data primer dari penelitian ini adalah Kutub al-
Tis’ah. Sedangkan sumber data sekunder yang digunakan antara lain buku-buku
Fada’il al-Qur’an dan tafsir. Selain buku tersebut, penulis juga menggunakan
sumber data sekunder lain berupa tesis, disertasi, jurnal dan artikel, di antaranya

yaitu jurnal “Resepsi terhadap Al-Qur’an dalam Riwayat Hadis” karya Nilna

32 Penelitian pustaka adalah serangkaian kegiatan yang berkaitan dengan metode pengumpulan
data pustaka, membaca, dan mencatat serta mengolah bahan penelitian. Lihat Mestika Zed, Metode
Penelitian Kepustakaan (Jakarta: Yayasan Pustaka Obor Indonesia, 2004), 3.

3 Metode penelitian kualitatif adalah janis penelitian yang menghasilkan penemuan yang tidak
dapat dicapai melalui pengukuran atau statistik. Lihat Moh. Soehadha, Metode Penelitian Sosial
Kualitatif untuk Studi Agama (Yogyakarta: Suka-PRESS, 2012), 85.
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Fadlilah, Disertasi “The Reception of The Qur'an in Indonesia: A Case Study of
The Qur'an in a Non-Arabic Speaking Community” karya Ahmad Rafiq, jurnal
“The Exellences of The Qur'an: Textual, Sacrality and The Organization of Early
Islamic Society” karya Asma Afsaruddin, dan tesis “Fada il al-Qur’an dalam
Kitab Khazinah al-Asrar Jalilah al-Adhkar Karya Sayyid Muhammad Haqgqy an-
Naziliy” karya Alfian Dhany Misbakhuddin, dan lain-lain yang berhubungan

dengan Living Qur’an historis tekstual.

3. Teknik Pengumpulan Data

Penelitian ini menggunakan metode dokumentasi pada saat mengumpulkan
data.** Dikatakan demikian karena penelitian ini hanya merujuk ke berbagai
literatur tertulis, baik buku, jurnal, artikel, tesis dan lainnya yang mendukung
penelitian ini. Dengan demikian, langkah-langkah yang dilakukan sebagai berikut.
Pertama, penulis mengumpulkan data dari berbagai sumber penelitian.
Pengumpulan data ini dilakukan dengan merujuk pada bab-bab tertentu, yaitu bab
Fadail al-Qur’an yang terdapat dalam Kutub al-Tis’ah yang berhubungan
dengan tema Living Qur’an. Selain itu juga menggunakan metode takhrij al-lafz
dengan aplikasi al-Maktabah al-Shamilah pada Kutub al-7is’ah. Kedua, penulis
mendeskripsikan data yang telah ditemukan. Ketiga, penulis mereduksi data, yaitu
melakukan proses pemilihan, pemusatan perhatian pada penyederhanaan,
pengabstrakan, dam transformasi data, serta memfokuskan pada hal-hal penting

sejumlah data yang telah diperoleh, sekaligus mencari polanya. Berikutnya,

34 Metode dokumentasi adalah salah satu metode pengumpulan data kualitatif dengan cara melihat
atau menganalisis dokumen-dokumen yang dibuat oleh subjek sendiri atau orang lain tentang
subjek. Lihat Albi Anggito dan Johan Setiawan, Mefode Penelitian Kualitatif (Sukabumi: CV
Jejak, 2018), 153.
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penulis melakukan penyajian data dalam bentuk uraian singkat, hubungan antara
kategori atau bagian. Dan terakhir, penulis menyimpulkan penelitian yang

dilakukan.

4. Teknik Analisis Data

Teknik analisis data yang digunakan adalah deskriptif analitis. Dengan
demikian, langkah yang penulis lakukan dalam penelitian ini antara lain pertama,
penulis membaca, mendeskripiskan, dan mengidentifikasi hadis-hadis yang
menceritakan fenomena Living Qur’an pada masa sahabat yang terdapat di Kutub
al-Tis’ah. Langkah ini dilakukan dengan membaca bab-bab yang berhubungan
dengan interaksi sosial sabahat dengan Al-Qur’an, yaitu bab tentang Fada’i/ al-
Qur’an; dan mencari riwayat dengan menggunakan kata kunci tertentu
menggunakan bantuan aplikasi al-Maktabah al-Shamilah. Kedua, penulis
menganalisis  bentuk-bentuk Living Qur’an tersebut. Ketiga, penulis
mengklasifikasi bentuk-bentuk Living Qur’an yang dilakukan oleh sahabat
menjadi beberapa tema. Metode ini digunakan untuk mengungkap dimensi sejarah
dalam penelitian ini, yaitu sejarah fenomena Living Qur’an. Selanjutnya, penulis
menganalisis pola relasi yang terbentuk antara sahabat dan Al-Qur’an. Terakhir,
penulis melacak transmisi dan transformasi praktik tersebut dalam beberapa

literatur acak.

Sistematika Pembahasan
Penelitian ini terdiri dari lima bab pembahasan. Pendahuluan menempati

bab yang pertama. Bab ini berisi beberapa pokok pembahasan. Diawali dengan
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latar belakang masalah yang mencoba menjelaskan masalah yang diangkat dalam
penelitian ini. Pembahasan latar belakang, memunculkan identfikasi masalah dan
batasan masalah yang kemudian mengrucut pada rumusah masalah yang dibahas
dalam penelitian ini. Setelah itu dilanjutkan dengan uraian tentang tujuan dan
kegunaan penelitian ini. Alur teori yang digunakan untuk menganalisis data
dipaparkan dalam bagian kerangka teoretik, sementara penelitian-penelitian lain
yang berhubungan dengan penelitian ini terdapat pada bagian penelitian terdahulu.
Pokok berikutnya adalah terkait metode yang digunakan dalam penelitian ini dan

yang terakhir pemaparan sistematika pembahasan penelitian.

Bab kedua yaitu bagian kerangka teori. Diawali dengan pembahasan tentang
Living Qur’an sebagai ranah baru dalam kajian Al-Qur’an, kemudian pemaparan
tentang fungsi informatif-performatif. Pada bagian berikutnya, dilakukan
pemaparan terkait transmisi dan transformasi bentuk praktik Living Qur’an dan

terakhir pemaparan tentang hubungan /iving Qur’an dengan Fada’il al-Qur’an.

Bab yang ketiga yaitu penjelasan tentang fenomena Living Qur’an masa
sahabat atau interaksi sosial sahabat dengan Al-Qur’an. Dalam bab ini akan
dipaparkan dua subbab utama. Yang pertama membahas Al-Qur’an sebagai
sebuah teks agama-sosial-budaya, yaitu pemaparan tentang teks Al-Qur’an yang
di satu sisi merupakan teks agama, namun di sisi lain juga masuk dalam kondisi
sosial dan budaya masyarakatnya. Subbab kedua membahas Al-Qur’an dengan
Sahabat, yaitu terkait tentang bentuk interaksi yang terjalin antara teks (Al-

Qur’an) dan pembacanya (sahabat) yang terdapat dalam Kutub al-7is ‘ah.
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Selanjutnya adalah bab keempat. Bab ini terdiri dari dua subbab. Pertama,
menjelaskan tentang sisi informatif performatif Living Qur’an pada masa sahabat
sekaligus empat pola relasi yang muncul antara sahabat dan Al-Qur’an. Kemudian
subbab selanjutnya berisi transmisi dan transformasi /iving Qur’an masa sahabat

yang tergambar dalam beberapa literatur acak.

Bab terakhir dalam penelitian adalah bab penutup. Dalam bab ini
dipaparkan kesimpulan dari penelitian ini. Terakhir penjelasan tentang saran-saran
penelitian yang berhubungan dengan penelitian ini dan diakhiri dengan kata

penutup.



BAB Il
KAJIAN TEORI

Sebelum memaparkan lebih lanjut terkait teori yang digunakan sebagai
pisau analisis, penulis merasa perlu menjelaskan perihal Living Qur’an sebagai
ranah baru dalam kajian Al-Qur’an. Hal ini karena, penjelasan terkait Living
Qu'ran akan membawa ke pemahaman bahwa Al-Qur’an hidup dan dihidupkan
oleh penganutnya bukan sekedar hanya sebagai sumber informasi atau tuntunan
menjalani hidup, namun lebih dari itu, Al-Qur’an juga diperlakukan oleh
penganutnya sedemikian rupa dala kehidupan praktis mereka untuk tujuan-tujuan
tertentu, baik yang bersifat duniawi maupun ukhrawi. Hal ini yang disebut dengan

teori fungsi kitab suci—Al-Qur’an—informatif dan performatif.

A. Living Qur’an; Ranah Baru dalam Studi Al-Qur’an

Melihat perkembangan studi Al-Qur’an, pada masa awal para ulama
cendekiawan menempatkan teks Al-Qur’an menjadi objek dari penelitian yang
dilakukan. Misalnya, tafsir, ilmu tajwid, ilmu gira ‘at, dan cabang ilmu Al-Qur’an
lain yang berhubungan langsung dengan teks Al-Qur’an itu sendiri. Kajian yang
seperti ini disebut dengan kajian ma fi al-nas, meminjam bahasa Amin al-Khulli.
Selain itu, para peneliti juga menjadikan ma haula al-nas menjadi objek
penelitian. Kajian ini menempatkan hal-hal di luar teks Al-Qur’an namun masih

memiliki keterkaitan erat dengan teks Al-Qur’an. Misalnya kajian tentang asbab
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al-nuzul.! Kedua ranah tersebut mendapat perhatian yang cukup banyak bagi para
peneliti ulama cendekiawan awal, namun tidak pada kajian Al-Qur’an yang hidup
di masyarakat, atau yang dikenal dengan Living Qur’an.

Term Living Qur’an mulai menjadi perbincangan hangat di antara
akademisi Indonesia setidaknya pada tahun 2005.° Perbincangan hangat itu
memunculkan sebuah artikel karya Hamam Faizin di media Jawa Pos.” Artikel
tersebut mendapat sambutan hangat dari Islah Gusmian pada kolom yang sama.?
Sejak saat itu, diskusi tentang Living Qu’ran dalam forum-forum ilmiah terus
berjalan. Hingga pada tahun 2007, muncul sebuah buku Metodologi Living
Qur’an dan Hadis® yang ditulis oleh para akademisi dosen UIN Sunan Kalijaga.
Tidak hanya sampai di situ, diskusi tentang Living Qur’an masih berjalan hingga
saat ini, mencari format, topik, bahkan metode dan pendekatan yang dirasa tepat

atau lebih tepat. Hingga pada saat ini muncul dua buku babon—yang menurut

! Sahiron Syamsuddin, “Ranah-Ranah Penelitian dalam Studi Al-Qur’an dan Hadis” dalam
Metodologi Penelitian Living Qur’an dan Hadis, ed. Sahiron Syamsuddin, (Yogyakarta: Teras,
2007) xi-Xiv.

2 Dibanding dengan pasangannya; Living Hadis, agaknya kajian Living Qur’an lebih muncul
belakangan. Living Qur’an dan hadis memang seringkali berdampingan bahkan tidak dapat
dipisahkan. Apalagi Living Qur’an, pasti akan selalu berkaitan dengan hadis-hadis, tetapi living
hadis belum tentu berkaitan dengan Al-Qur’an. Term living hadis sudah lebih dulu dipopulerkan
oleh Barbara Metcalf dalam artikelnya “Living Hadith in Tablighi Jamaah”. Bahkan jika dirunut,
living hadis ini merupakan kelanjutan dari living sunnah, jika dilihat ke belakang lagi akan
ditemukan praktik sahabat dan tabi’in dalam tradisi Madinah yang digagas oleh Imam Malik. Lihat
Saifuddin Zuhri dan Subkhani Kusuma Dewi, Living Hadis; Praktik, Resepsi, Teks, dan Transisi
(Yogyakarta: Q-Media, 2018), 4-5.

3 Artikel tersebut berjudul Living Qur’an: Sebuah Tawaran, yang dimuat di kolom Kajian Utan
Kayu Harian Jawa Pos, 10 Januari 2005. Lihat Hamam Faizin, Al-Qur’an sebagai Fenomena yang
Hidup (Kajian atas Pemikiran para Sarjana Al-Qur’an), sebuah makalah yang dipresentasikan
dalam International Seminar and Qur’anic Conference 11 2012, UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta,
24 Februari 2012.

4 Artikel jawaban tersebut berjudul Al-Qur’an dalam Pergumulan Muslim Indonesia, dimuat
dalam kolom yang sama dengan artikel Hamam Faizin seminggu setelahnya.

> Sahiron Syamsuddin (ed), Metodologi Penelitian Living Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Teras,
2007).
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penulis—Ilebih dari cukup dalam mengeskplorasi penelitian Living Qu’ran.®
Namun demikian, peluang diskusi juga penelitian berkaitan dengan term ini masih
sangat terbuka luas.

Secara etimologi, term Living Qur’an berasal dari dua kata, yaitu Living dan
Qur’an. Living merupakan kata dalam Bahasa Inggris yang berarti hidup, masih
hidup (masih ada, masih eksis)’. Dengan merujuk pada penggunaan kata living
dalam Bahasa Inggris, ‘hidup’ dapat diartikan dalam tiga kemungkinan term yang
berdekatan dan dapat beririsan secara maknanya.® Pertama, kata live yang
mendapat tambahan —ing yang diposisikan sebagai gerund, sehingga istilahnya
menjadi living the Qur’an. Istilah yang pertama ini berarti menghidupkan Al-
Qur’an atau ihya’ al-Qur’an.. Artinya terdapat suatu subjek manusia yang aktif
menghidupkan (makna, pemahaman) Al-Qur’an sebagai suatu objek pemaknaan
atau tindakan. Al-Qur’an menjadi objek tindakan sehingga ia menjadi teks yang
hidup atau dihidupkan oleh subjek tersebut. Dari istilah yang pertama dapat
bermakna teologis, karena dalam hal ini terdapat subjek aktif atau muslim yang

berusaha menghidupkan Al-Qur’an sesuai dengan pesan idealnya. Sehingga yang

6 Pertama adalah buku Living Qur’an: Teks, Praktik, dan ldealitas dalam Performasi Al-Qur’an.
Buku ini merupakan kumpulan beberapa artikel yang berkaitan dengan Living Qur’an dan diberi
pengantar oleh Ahmad Rafiq, sebagai akademisi yang ‘terkenal’ memprogandakan kajian Living
Qur’an di Indonesia. Buku kedua yaitu buku llmu Living Qur’an-Hadis: Ontologi, Epistemologi,
dan Aksiologi. Sekilas melihat judulnya, buku karya Ahmad Ubaydi Hasbillah ini, secara lengkap
membahas ilmu Living Qur’an dari sisi filsafat keilmuannya.

7 John M. Echols dan Hassan Shadily, Kamus Inggris Indonesia (Jakarta: PT Gramedia Pustaka
Utama, 1996), 362.

8 Ahmad Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar” dalam Living
Qur’an: Teks, Praktik, dan Idealitas dalam Performasi Al-Qur’an, ed. Ahmad Rafiqg, (Yogyakarta:
Ladang Kata & AIAT se-Indonesia, 2021), vi. Menurut Hasbillah, kata living dalam /iving Qur’an
hanya mencakup dua makna, yaitu the living Qur’an (living sebagai present participle; poin ketiga
dari pendapat Rafiq) dan living the Qur’an (living sebagai gerund; poin pertama dari pendapat
Rafig). Lihat Ahmad ‘Ubaydi Hasbillah, llmu Living Qur’an-Hadis: Ontologi, Epistemologi, dan
Aksiologi (Ciputat: Yayasan Wakaf Darus-Sunnah, 2021), 20.
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dilakukan adalah menggali makna teks terlebih dahulu sebelum melakukan
sebuah tindakan atau praktik. Praktik yang dihidupkan adalah berdasar pada
makna yang digali tersebut atau biasa dikenal dengan tafsir.

Kedua, kata live diposisikan sebagai past participle, kata kerja lampau yang
berfungsi sebagai sifat, menjadi the lived Qur’an. Istilah yang kedua ini memiliki
makna yang berdekatan dengan yang pertama, namun tekanannya bukan kepada
subjek yang menghidupkan Al-Qur’an melaikan pada Al-Qur’an sebagai objek
yang menerima tindakan yang menjadikan Al-Qur’an ini menjadi sesuatu yang
hidup atau dihidupkan. Sifat ‘hidup’ pada Al-Qur’an dihadirkan oleh subjek lain
di luar Al-Qur’an, meskipun subjek tersebut tidak dikatakan.

Ketiga, kata live yang mendapat tambahan —ing diposisikan sebagai kata
sifat aktif atau adjective. Bentuk ketiga ini yang dikatakan sebagai the living
Qur’an, dikenal dengan istilah Al-Qur’an yang hidup atau al-Qur’an al-Hayy.
Dengan istilah ini, Al-Qur’an tidak hanya sebagai objek pasif dari pemaknaan
atau tindakan manusia, namun juga sebagai subjek aktif yang turut memberikan
makna dan atau bentuk praktik, misalnya melalui struktur kebahasaannya.

Kedua istilah terakhir lebih menekankan pada aspek sosio-antropologis dari
Al-Qur’an yang hidup. Aspek sosio-antropologis tersebut menjadikan penasfsiran
bukan sebagai satu-satunya penanda bahwa Al-Qur’an itu hidup. Namun Al-
Qur’an itu hidup dalam praktik kehidupan masyarakat penganutnya. Praktik

tersebut yang membuat Al-Qur’an menjadi hidup.’

9 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci...”, vii.
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Dalam kajian ilmu Al-Qur’an, yang dimaksud living Qur’an yaitu salah satu
cabang ilmu yang mengkaji tentang praktik Al-Qur’an atau interaksi sosial
masyarakat dengan Al-Qur’an.'® Living Qur’an juga diistilahkan dengan Al-
Qur’an yang hidup di masyarakat, yang mendasari, menginspirasi atau menjadi
orientasi dari kehidupan sehari-hari masyarakat sebagaimana yang mereka
pahami.'! Dari pengertian tersebut, dapat dipahami bahwa living Qur’an
merupakan sebuah fenomena di masyarakat yang berhubungan dengan Al-Qur’an
atau bagian-bagian tertentu dari Al-Qur’an. Dalam pembahasan living Qur’an,
teks Al-Qur’an tidak lagi menjadi suatu objek yang diteliti, tetapi fenomena
masyarakat itulah yang menjadi objeknya. Objek kajian living Qur’an ini
berkaitan dengan praktik manusia dalam memperlakukan teks Al-Qur’an, bacaan
Al-Qur’an, maupun pengamalannya, baik yang bersifat individu maupun
kelompok.'? Namun, Living Qur’an bukan semata-mata kajian terhadap fenomena
masyarakat yang berinteraksi dengan Al-Qur’an yang dianalisis dengan teori-teori
antropologi, sosiologi atau perangkat ilmu sosial lainnya, kajian ini juga
melibatkan studi literatur sebagai bagian dari analisis dari fenomena masyarakat

yang terjadi.”

10 Hasbillah, llmu Living Qur’an-Hadis, 22.

11 Inayah Rahmaniyah, “Studi Living Qur’an: Pendekatan Sosiologis terhadap Dimensi Sosial
Empiris Al-Qur’an” dalam Bunga Rampai Sosiologi Agama: Teori, Metode, dan Ranah Studi lImu
Sosiologi Agama, ed. M. Yaser Arafat (Yogyakarta: Diandra Pustaka Indonesia, 2017), 74.

12 Hasbillah, llmu Living Qur’an-Hadis, 58-59.

13 |dealisnya, kajian Living Qur’an memang tidak hanya semata membahas teori-teori sosial,
namun juga meneliti lebih jauh literatur-literatur yang berkaitan dengan Al-Qur’an. Baca lebih
lanjut di https://studitafsir.com/2022/02/16/realita-kajian-studi-living-Qur’an-interview-bersama-
ahmad-rofig/, diakses tanggal 10 Mei 2022.



https://studitafsir.com/2022/02/16/realita-kajian-studi-living-quran-interview-bersama-ahmad-rofiq/
https://studitafsir.com/2022/02/16/realita-kajian-studi-living-quran-interview-bersama-ahmad-rofiq/
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Di sisi lain, dimensi ontologis Al-Qur’an’¥ memang terbagi menjadi tiga
ranah.”” Pertama, ranah teologis-normatif Al-Qur’an sebagai wahyu Tuhan.
Dalam ranah ini, Al-Qur’an dipercaya juga diyakini oleh para penganutnya
sebagai sebuah kitab suci. Al-Qur’an memberikan aturan atau doktrin agama yang
digunakan sebagai petunjuk bagi para penganutnya. Ranah ini sangat erat
kaitannya dengan persoalan keyakinan penganutnya yang kemudian Al-Qur’an
diyakini sebagai wahyu Tuhan yang memberikan norma, dasar-dasar dan aturan
bagi manusia agar mereka dapat mengatur kehidupannya, baik secara individu
maupun sosial. Ranah kedua, yaitu historis-hermeneutis Al-Qur’an sebagai sebuah
teks. Al-Qur’an yang ada sekarang melalui proses yang panjang sejak sekitar 1400
tahun yang lalu. Dalam proses turunnya pun, Al-Qur’an tidak serta merta turun
sekaligus, namun berangsur-angsur sesuai dengan konteks pada saat itu. Sampai
pada kodifikasi mushaf (pada masa sahabat) sampai masa digitalisasi mushaf
sekarang ini. Sementara itu, dimensi ketiga, yaitu dimensi sosial-kultural Al-
Qur’an. Sebagaimana namanya, pada ranah ini, Al-Qur’an bersinggungan dengan
masyarakat penganutnya. Mereka hidup bersama Al-Qur’an, dalam arti Al-Qur’an
itu sendiri. Dibaca, ditulis, maupun bentuk persinggungan atau interaksi lainnya.
Pada ranah ini, keberadaan AIl-Qur’an melebur dalam praktik kehidupan
masyarakat penganutnya. Dalam ranah ini, masyarakat berinteraksi dengan Al-
Qur’an dalam bentuk amal perbuatan praktis. Dalam dimensi inilah, Living

Qur’an berada.

¥ Yang dimaksud dengan dimensi otologis Al-Qur’an adalah hakikat keberadaan Al-Qur’an dalam
realitas pemahaman dan pengalaman masyarakat muslim. Lihat Inayah Rahmaniyah, “Studi Living
Qur’an: Pendekatan Sosiologis terhadap Dimensi Sosial Empiris Al-Qur’an”, 75.

15 Inayah Rahmaniyah, “Studi Living Qur’an: Pendekatan Sosiologis terhadap Dimensi Sosial
Empiris Al-Qur’an”, 76-84.
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Karena memiliki keterhubungan dengan sosial masyarakat, kajian Living
Qur’an ini erat kaitannya dengan kajian ilmu sosial yang salah satu fokus
kajiannya adalah perilaku masyarakat dalam merespons (memperlakukan) kitab-
kitab (yang mereka anggap) suci. Kitab suci ini kemudian dihubungkan dengan
masyarakat di sekitarnya yang mendengarkan kata-katanya, mereka hidup
bersama dan untuk kitab suci tersebut. Kitab tersebut dianggap suci sebab terdapat
orang-orang yang menyucikannya, terlepas dari apakah kitab tersebut benar-benar
suci atau tidak.*®

Lebih jauh, Al-Qur’an yang sifatnya pasif dan aktif sekaligus’” ini memiliki
peran yang signifikan dalam membentuk sebuah praktik bagi para penganutnya.
Bentuk fenomena praktik /iving Qur’an yang terjadi, selain dipengaruhi oleh para
penganutnya atau pembacanya, juga dipengaruhi oleh struktur kebahasaan Al-
Qur’an itu sendiri, baik berupa bunyi bacaan Al-Qur’an, kata-kata dalam Al-
Qur’an, susunan ayat Al-Qur’an, atau bahkan Al-Qur’an secara keseluruhan.
Inilah yang disebut dengan resepsi atau penerimaan masyarakat terhadap Al-
Qur’an yang melahirkan berbagai bentuk praktik atau interaksi yang berhubungan
dengan Al-Qur’an. Setiap pembaca memiliki latar belakangnya masing-masing
yang kemudian dihadapkan pada strukur teks Al-Qur’an. Yang demikian ini akan
melahirkan praktik yang beragam. Misalnya saja, masyarakat Arab pada saat awal
turunnya Al-Qur’an. Sejak awal, masyarakat Arab pada saat itu telah memiliki

kepercayaan bahwa manusia dapat berinteraksi dengan jin, yaitu seorang

16 Ahmad Rafiq dalam seminar Tradisi Resepsi al-Qur'an di Indonesia, Pondok Pesantren al-
Munawwir Krapyak, 22 Maret 2015.
17 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci...”, ix.
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paranormal dan penyair.” Hal ini menjadi sebab mereka dapat mempercayai
turunnya Al-Qur’an melalui perantara malaikat. Dari kepercayaan yang demikian
ini, seorang sahabat membacakan ayat-ayat Al-Qur’an khusus untuk
menyembuhkan suatu penyakit. Untuk memahaminya sebagai suatu fenomena,
dalam kajian studi kitab suci secara umum, kajian living Qur’an bukan semata-
mata kajian teks yang membawa sebuah makna, namun lebih jauh lagi tentang

fungsi teks sebagai kitab suci di masyarakat penerimanya. *

. Teori Fungsi Informatif-Performatif Al-Qur’an

Teori fungsi Al-Qur’an sebagai kitab suci ini dikembangkan dari tesis Sam
D. Gill®® tentang fungsi dasar sebuah kitab suci bagi masyarakat yang
mengimaninya, termasuk bagi masyarakat yang belum mengenal tulisan
(masyarakat non-literate).2! Pada mulanya, Gill menjelaskan fenomena orang-
orang yang tidak bisa tulis menulis tetapi mereka melakukan tradisi keagamaan,
bahkan mereka mengunggulkan tradisi keagamaan tersebut melebihi apa yang
tertulis (teks agama; Kitab suci). Bagi mereka, agama adalah apa yang dihayati

dan dilakukan, bukan sekedar apa yang tertulis atau yang di dalam kepala.??

18 Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman Yasin dan Dedi Slamet Riyadi
(Jakarta: Serambi, 2010), him. 120-123.

19 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar”, X dikutip dari Frederick
Denny yang membagi ranah kajian kitab suci menjadi tiga ranah, yaitu orign, form, dan function.
Lihat Frederick M. Denny dan Rodney L. Taylor (ed.), The Holy Book in Comparative Prespective
(Kolombia: The University of South Carolina Press, 1993), 1-9.

20 Seorang profesor religious studies di University of Colorado di Boulder, Colorado, Amerika
Serikat. Lihat https://www.colorado.edu/rlst/sam-gill diakses tanggal 17 Mei 2022.

21 Sam D. Gill, “Nonliterate Traditions and Holy Book” dalam The Holy Book in Comparative
Prespective, ed. Frederick M. Denny dan Rodney L. Taylor, (Kolombia: The University of South
Carolina Press, 1993).

22 |bid, 225-226.
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Menurut mereka, memusatkan pada sesuatu yang tertulis itu artinya hanya akan
membatasi pemikiran atau praktik terbatas pada tulisan yang ada. Bahkan dengan
tulisan itu sendiri akan menimbulkan sikap ‘meremehkan’ atau ‘mudah
melupakan’ karena merasa sudah ditulis. Mereka mengunggulkan budaya lisan
mereka yang dengannya bisa diturunkan ke generasi berikutnya secara utuh. Tentu
saja agama, tradisi, dan budaya harus ditransmisikan secara tatap muka di antara
anggota yang masih hidup. Bagi mereka, menulis adalah sebuah kemewahan palsu
karena seseorang tidak diperlukan untuk melakukan pengalaman sendiri namun
dicukupkan dengan membacanya.?3

Terlepas dari itu, dari kenyataan yang demikian, kajian tentang kitab suci
seharusnya tidak hanya terbatas pada apa yang tertulis (teks agama; kitab suci).
Namun lebih dari itu, yaitu tradisi keagamaan yang terjadi dan tidak tertulis.
Kajian tentang tradisi keagamaan jarang tersentuh oleh para peneliti, padahal hal
yang demikian itu lebih banyak juga lebih beragam.?*

Selanjutnya, Gill merumuskan bahwa terdapat dua dimensi yang berkaitan
antara kitab suci—termasuk Al-Qur’an—dan orang-orang yang mengimaninya.
Dua dimensi inilah yang kemudian mengambarkan fungsi sebuah kitab suci.
Dimensi yang pertama yaitu dimensi horizontal atau yang bisa juga disebut
dengan dimensi data. Dimensi data ini mencakup dua hal penting, yaitu data

dalam bentuk teks maupun data dalam bentuk praktik. Data dalam bentuk teks ini

23 |bid, 230-231. Meskipun di sisi lainnya, orang-orang yang melek baca tulis menganggap
sebaliknya, yaitu menganggap pemahaman orang-orang non-literate ini sebagai pemahaman dan
sikap yang primitif, suatu kekurangan dalam sebuah budaya.

24 bid, 233.

%5 |bid, 232.



31

mencakup teks yang tertulis dan yang tidak tertulis (lisan).2® Teks tersebut
diterima sebagai kitab suci yang diwariskan dari generasi ke generasi merujuk
dari sosok pembawa ajaran agama yang dimaksud. Seperti kitab suci Al-Qur’an
yang merujuk pada sosok Nabi Muhammad saw. Teks tersebut berupa struktur
kebahasaan seperti bunyi, kata, kalimat, hingga membentuk makna. Teks juga
bisa berupa bunyi-bunyian yang formulaik berbasis ingatan para penganutnya
yang juga diyakini sebagai kitab suci.?’

Data kitab suci berikutnya berupa praktik, yaitu perilaku masyarakat
terhadap teks yang mereka yakini sebagai kitab suci. Perilaku ini dapat berupa
perilaku ritual individual, bersama-sama, atau praktik temporer yang
menggunakan kitab suci. Praktik ini dilakukan subjek pelaku untuk memenuhi
kebutuhan khusus dengan menggunakan media kitab suci. Tujuan khusus ini
dapat berupa perlindungan diri, negosiasi keadaan, atau ekspresi harapan yang
bersifat abstrak dalam bentuk perilaku konkret. Praktik ini bisa berhubungan
langsung dengan struktur bahasa teks, bisa pula tidak.?

Dimensi yang kedua yaitu dimensi vertikal atau yang dinamakan juga
dengan dimensi interpretasi (pemahaman). Pada dimensi ini, masyarakat
melakukan interpretasi terhadap data, baik data yang berbentuk teks maupun

praktik. Dari interpretasi yang dilakukan ini, melahirkan dua bentuk fungsi kitab

suci, yaitu fungsi informatif dan performatif.°

26 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar”, X.
27 |bid, xi.

28 | bid, xi.

23 Gill, “Nonliterate Traditions...”, 235.
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Fungsi informatif Al-Qur’an artinya Al-Qur’an memberikan informasi bagi
pembacanya. Al-Qur’an berisi sekumpulan pesan yang tersusun dalam suatu
struktur bahasa tertentu, pesan tersebut bisa ditangkap dengan memahami struktur
bahasa tersebut.>° Bisa dikatakan, fungsi informatif ini adalah fungsi utama atau
fungsi dasar kitab suci, termasuk Al-Qur’an. Bahkan Al-Qur’an mengklaim
dirinya sendiri sebagai hudan bagi manusia. Pada fungsi informatif ini, data—baik
berupa teks maupun praktik—diposisikan sebagai sumber informasi atau
pengetahuan tertentu. Jika dalam bentuk teks, maka teks Al-Qur’an memberikan
pesan atau makna teks. Jika dalam bentuk praktik, maka praktik (interaksi)
dengan Al-Qur’an inilah yang memberikan sebuah pesan atau makna.

Fungsi yang kedua, yaitu fungsi performatif Al-Qur’an. Pada fungsi ini, data
Al-Qur’an dipahami bukan sebagai sebuah sumber informasi, namun Al-Qur’an
berfungsi sebagai sumber praktik atau tindakan. Orang tidak hanya menangkap
makna, namun juga melakukan sesuatu—yang bisa jadi perilaku yang dilakukan
itu karena makna yang dipahami dari data, atau bukan karena maknanya.3! Jika
data dalam bentuk teks Al-Qur’an, maka teks tersebut tidak hanya memberikan
sebuah pesan namun juga memberikan perintah atau stimulus untuk
melakukan/melahirkan suatu praktik atau tindakan. Data yang melahirkan sebuah
praktik ini bisa sama atau beririsan dengan data berupa praktik pada dimensi
horizontal. Sementara itu, jika data dalam bentuk praktik, kemudian diterima oleh

subjek dengan fungsi performatif, maka akan melahirkan sebuah praktik baru.

30 Ahmad Rafiq dalam seminar “Ideologi & Fungsi Al-Qur’an di Indonesia” yang diadakan oleh
LPPM IAIN Kendari melalui Zoom Meeting, 21 Mei 2020. Seminar ini bisa diakses di
https://www.youtube.com/watch?v=01t41jtHuvE &t=405s.

31 Ibid.
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Interpretasi performatif dalam konteks ini juga berarti transmisi praktik lama

sebagai data ke praktik baru sebagai sebuah interpretasi.

Gill menggambarkan penjelasannya dengan skema berikut.>?

Dimensi data/horizontal

Teks Praktik

Informatif

Dimensi inrterpretasi/vertikal

Performatif

Dari penjelasan di atas, dapat disimpulkan pola" relasi manusia yang
berinteraksi dengan Al-Qur’an terbagi menjadi empat pola.3®> Pertama,
interpretasi informatif terhadap data teks. Tafsir menjadi contoh dari pola yang
pertama ini. Data teks berupa Al-Qur’an diinterpretasikan secara informatif
menjadi sebuah karya tafsir. Karya tafsir yang dihasilkan ini berupa sumber

informasi, pesan, atau makna teks.

32 |bid, 235.
33 Ahmad Rafiq, “Living Qur’an: Its Texts and Practices in the Functions of the Scripture ”, Jurnal
Studi lImu-llmu Al-Qur’an dan Hadis, Vol. 22, No. 2 (Juli 2021), 476-477.
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Kedua, interpretasi informatif terhadap data praktik. Dalam pola ini, data
praktik (interaksi) dengan Al-Qur’an dipahami sebagai sumber informasi atau
membawa pesan dan makna teks Al-Qur’an. Misalnya, hadis yang menceritakan
bahwa Sa’id bin Jubair membacakan QS. Yasin kepada orang yang gila, lalu
orang tersebut sembuh.3* Hadis tentang praktik tersebut dimasukkan al-Durais,
penulis Kkitab, dalam bab khusus tentang keutamaan QS. Yasin. Hal ini dapat
disimpulkan, al-Durais memahaminya sebagai sebuah praktik yang memberikan
suatu pesan atau informasi khusus.

Contoh lainnya tentang praktik rukiah menggunakan QS. Al-Fatihah.
Seorang sahabat melakukan rukiah dengan membaca QS. Al-Fatihah terhadap
seseorang yang terkena sengatan kalajengking. Pada Kkitab Sahih-nya, Muslim
menempatkan hadis ini pada bab Jawaz Akhdh al-Ajza’ ‘ala al-Ruqyah bi al-
Qur’an wa al-Adhkar.® Hal ini dapat diartikan bahwa dalam memahami praktik
rukiah dengan QS. Al-Fatihah ini, Muslim menganggap bahwa hal tersebut
merupakan sebuah informasi kebolehan mengambil upah atas rukiah yang telah
dilakukan.

Pola ketiga, interpretasi performatif terhadap data teks. Pada pola ini, data
teks dipahami sebagai sebuah perintah atau stimulus untuk melakukan sebuah
praktik. Misalnya dapat dilihat dari praktik pembacaan al-Mu awwidhatain (QS.
Al-Falag dan QS. Al-Nas) untuk melindungi diri dari hal-hal gaib. Praktik

membaca kedua surat ini, baik merujuk ke penafsiran surat maupun tidak,

34 Al-Durais, Fadail al-Qur'an wa Ma Anzala min al-Qur'an bi Makkah wa Ma Anzala bi al-
Madinah, Muhaqqiq: Gazwah Badir (Damaskus: Dar al-Fikr, 1987), him. 101.
35 Muslim, Sahih Muslim, Juz 6 (Beirut: Dar lhya’ al-Turath al-*Arabi, t.th), 187.
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menunjukkan adanya persinggungan antara ranah informatif dan performatif. Di
satu sisi, surat tersebut berisi informasi perlindungan dari Allah Swt.?® dan pada
saat yang sama, surat tersebut juga memunculkan sebuah praktik perlindungan
diri dengan cara membacanya.?’

Keempat, interpretasi performatif terhadap data praktik. Data praktik yang
ada dipahami sebagai sebuah perintah atau stimulus untuk melakukan praktik
yang baru, praktik baru tersebut bisa sama persis ataupun mengalami modifikasi
menjadi yang lebih sederhana ataupun lebih kompleks dari yang sebelumnya.
Misalnya, pada praktik membaca QS. Al-Fatihah sebagai rukiah yang dilakukan
salah seorang sahabat pada masa Nabi saw.3® Dalam memahami hadis tersebut, al-
Nawawi dalam kitab al-Tibyan-nya, memahaminya sebagai sebuah upaya praktik
penyembuhan penyakit yang dibaca pada saat menjenguk orang yang sakit. Hal
ini bisa dilihat bahwa Imam al-Nawawi meletakkan hadis tersebut dalam bab Ma
Yugra'u ‘Inda Mari'd.?® Artinya, Imam al-Nawawi berinterpretasi bahwa praktik
pembacaan QS. Al-Fatihah oleh sahabat yang tergambar dalam hadis itu
merupakan sebuah praktik penyembuhan, yang dibaca pada saat menjenguk orang

sakit.

36 Secara sekilas, melihat makna dari kedua surat tersebut meminta perlindungan kepada Allah
Swt. “Qul a’udhu bi Rabb al-Nas” dan “Qu/ ‘audhu bi Rabb al-Falag”, menggambarkan
permintaan perlindungan kepada Allah.

37 Praktik perlindungan diri dengan membaca al-Mu awwidhatain sudah dipraktikkan langsung
oleh Nabi saw. Lihat Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Muhaqgiq Muhammad
Zuhair, Juz 6 (t.tp: Dar Tauq al-Najah, 1422H), 190; ma’qil Muhaqgiqg Muhammad Muhy al-Din
‘Abd al-Hamid, Juz 4 (Beirut: al-Maktabah al-‘Isriyyah, t.th), 313; al-Turmudhi, Sunan al-
Turmudhi, Muhaqgiq Ibrahim ‘Utwah, Juz 5 (Mesir: Shirkah Maktabah wa Matba’ah Mustafa al-
Babi al-Halbi, 1975), 473.

38 Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, muhaqqiq: Muhammad Zuhair bin Nasir
al-Nasir, juz 6 (t.tp: Dar Tauq al-Najah, 1422 H), 187-188.

39 Abl Zakariya Yahya al-Nawawi, al-Tibyan fi Adab Hamalah al-Qur’an (Beirut: Dar Ibn Hazm,
1996), 183.
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C. Tranmisi dan Transformasi Interaksi Manusia dengan Al-Qur’an

Pemahaaman tentang pola interaksi manusia dengan Al-Qur’an di atas
membawa pada kesimpulan bahwa sebuah interaksi atau praktik masyarakat
dengan Al-Qur’an mengalami perpindahan dan perluasan makna atau bentuk dari
setidaknya dua subjek; subjek (pelaku praktik) pertama kepada subjek yang
sesudahnya. Hal ini yang disebut dengan transmisi dan transformasi praktik

interaksi masyarakat dengan Al-Qur’an (Living Qur’an).

Transmisi, dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, diartikan dengan
pengiriman (penerusan) pesan dan sebagainya dari seseorang kepada orang
(benda) lain.*® Rafig menyebutnya dengan pengalihan pengetahuan dan praktik
dari generasi ke generasi.” Pada transmisi ini, data pada masa Nabi saw.
kemudian berpindah kepada masa setelahnya, sahabat, tabi’in, bahkan sampai saat
sekarang. Perpindahan data ini tidak hanya sekedar pengetahuan atau praktiknya
saja, namun pengetahuan dan praktik sekaligus. Seperti pada kasus rukiah dengan
QS. Al-Fatihah di atas. Praktik tersebut mengalami transmisi dari: masa Nabi saw.
sampai pada masa al-Nawawi. Praktik rukiah tersebut dipahami Muslim dari sisi
hukum, sebagai kebolehan mengambil upah atas rukiah yang dilakukan. Pada
masa setelahnya, al-Nawawi memahami praktik tersebut sebagai doa yang

dianjurkan dibaca pada saat sedang menjenguk orang yang sakit. Praktik

40 https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/transmisi diakses pada tanggal 15 Juni 2022.

41 Nafisatul Muawanah, “Pembakaran Mushaf Al-Qur’an yang Rusak dalam Tradisi Masyarakat
Muslim; Sebuah Transmisi dan Transformasi” jurnal Al Adabiya, Vol. 13, no. 02, Desember 2018,
231.
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sederhana sahabat dengan QS. Al-Fatihah itu mengalami transmisi, bahkan
sampai saat sekarang.

Transmisi pengetahuan dan praktik keagamaan seperti ini setidaknya dapat
terjadi melalui tiga cara.*? Pertama, sebuah transmisi muncul dari satu literatur ke
literatur lain sesudahnya. Cara transmisi seperti ini terlihat pada kasus rukiah QS.
Al-Fatihah di atas. Kedua, transmisi yang muncul dari seorang guru-murid atau
dikatakan juga melalui perantara sanad. Transimisi yang seperti ini terlihat pada
tradisi hadis musalsal?’ yang disampaikan seorang guru kepada murid-muridnya.
Guru tersebut mendapatkan hadis dari gurunya lagi, dan terus berlanjut hingga
sampai pada Nabi saw. Salah satu hadis musalsal yang terkenal, setidaknya di
Indonesia, adalah hadis musalsal bi al-mahabbah.?4 Contoh lain adalah tradisi
talaqgi membaca Al-Qur’an. Talaqqgi dilakukan seorang murid kepada gurunya.
Guru menyimak bacaan muridnya sesuai dengan sanad bacaan guru tersebut.
Seperti metode membaca Al-Qur’an Ummi. Dalam metode tersebut, para murid
diajar gurunya sesuai dengan cara bacaan guru tersebut yang sambung sampai
pada bacaan Nabi saw.*® Seperti halnya membaca Al-Qur’an, menghafal Al-

Qur’an juga ditempuh dengan cara yang sama. Yaitu dengan talaqqi hafalan ke

42 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar”, Xiv-XVi.

43 Hadis musalsal adalah hadis yang memiliki kesamaan dengan rantai (silsilah) dalam segi
pertemuan pada masing-masing perawi atau kesamaan dalam bagian-bagiannya. Lihat Arbain
Nurdin dan Ahmad Fajar Shodik, Studi Hadis; Teori dan Aplikasi (Yogyakarta: Lembaga Ladang
Kata, 2019), 45-49.

44 Hadis ini berbunyi: Inni uhibbukum, fa-inni usikum bi kalimat taquluhunna dubura kulli salah
“allahumma a’inni ‘ala dhikrika wa shukrika wa husni ‘ibadatika”. Penulis sendiri pernah
mendapat hadis musalsal bi al-mahaabbah ini dari guru (dosen) penulis; Dr. Abdul Jalil, pada saat
khatam belajar kitab Mugaddimah Ibn Taimiyah di LSQH UIN Sunan Kalijaga.

4> Sanad bacaan metode Ummi disampaikan dalam sebuah workshop yang diikuti oleh para
pengurus yang sekaligus pengajar Ummi, yang kemudian sanad tersebut disebarkan kepada para
guru Al-Qur’an metode Ummi dalam bentuk pdf.
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guru Al-Qur’an yang bersanad hafalan. Seperti yang terjadi pada banyak
pesantren tahfizh Al-Qur’an di Indonesia, salah satunya Pondok Pesantren Al
Amin Tunggul, Paciran, Lamongan dan Pondok Pesantren Tahfizh Roudlotul
Mardliyah Masangan, Bungah, Gresik.*®

Selain kedua cara transmisi di atas, cara transmisi yang ketiga adalah
transmisi melalui tradisi yang berkembang di masyarakat, atau yang dikenal
dengan istilah transmisi diskursif.*” Transmisi seperti ini dapat ditemukan dalam
tradisi turun menurun di sebuah kelompok masyrakat. Tradisi tersebut berawal
dari sebuah wacana juga pemahaman konsep umum keberagamaan serta tradisi
atau kebiasaan yang sudah mapan di masyarakat. Transmisi seperti ini dapat kita
temukan dalam tradisi pembacaan ayat-ayat Al-Qur’an khusus pada saat tradisi
Ngapati, Mitoni atau tradisi sejenis. Tradisi seperti ini dipertahankan oleh
sebagian masyarakat sebagai tradisi turun temurun tanpa merujuk langsung
kepada teks, seperti yang terjadi pada cara transmisi model pertama, atau tanpa
rantai sanad seperti cara kedua. Namun, teks atau rantai sanad itu sudah
bertransformasi - menjadi wacana keutamaan Al-Qur’an, keutamaan membaca Al-
Qur’an, atau ikatan sosial dan lainnya yang menentukan tradisi tersebut terus

berlangsung.*®

46 Penulis mengalami sendiri terkait sanad hafalan Al-Qur’an ini.

47 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar”, xv-xvi dikutip dari Talal
Asad, The ldea of Anthropology of Islam (Washington DC: Center of Contemporary Arab Studies,
Georgetown University, 1986) dan Talal Asad, “Thinking about Traditions, Religions, and Politics
in Egypt Today”, Critical Inquiry, Vol. 42 no. 1 (Autumn 2015), 166-214.

48 Rafiq, “Teks dan Praktik dalam Fungsi Kitab Suci: Sebuah Pengantar”, xvi; Rafiq, “Living
Qur’an: Its Texts...”, 479.
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Baik secara langsung maupun tidak langsung, proses transmisi juga
meniscayakan keberadaan transformasi. Dalam KBBI, transformasi diartikan
dengan perubahan rupa (bentuk, sifat, fungsi, dan sebagainya).” Dalam hal ini,
transformasi adalah perubahan bentuk pengetahuan dan praktik sesuai dengan
kondisi masing-masing generasi.”’ Selain mengalami perpindahan dari satu
generasi ke generasi sesudahnya, sebuah praktik /iving Qur’an juga mengalami
transformasi—perubahan bentuk, baik menjadi lebih sederhana maupun lebih
kompleks—sesuai dengan kondisi setiap generasi. Dengan demikian, transformasi
yang terjadi antara satu generasi dengan generasi lainnya sangat dimungkinkan
mengalami perubahan, banyak maupun sedikit. Perubahan yang terjadi biasanya
tidak meninggalkan maka universal dari tradisi yang semula, hanya saja

bentuknya mengalami perubahan.

. Hubungan Fada’il al-Qur’an dengan Resepsi Sosial (Living Qur’an)

Fada’il al-Qur’an merupakan bagian dari ilmu-ilmu Al-Qur'an.>' Hal ini
disebabkan  ‘u/um al-Qur’an adalah sebutan untuk pembahasan yang berkaitan
dengan Al-Qur'an, di antaranya muhkam-mutasyabih, asab al-nuzul, ‘am-khas,
mutlaq-muqayyad, ‘ilm al-qira’at, termasuk Fada’il al-Qur’an ini. Tujuan dari

ilmu Fada’il al-Qur’an adalah untuk memahami al-Qur'an. Yaitu dari penjelasan

49 https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/transformasi diakses pada tanggal 16 Juni 2022.

50 Muawanah, “Pembakaran Mushaf Al-Qur’an yang Rusak...”, 231.

51 Meskipun karya Fada’il al-Qur’an ini terdiri dari hadis-hadis, namun Fada’il al-Qur’an
memiliki banyak keterkaitan dengan ilmu Al-Qur’an dan Tafsir. Alasan pertama, Fada’il al-
Qur’an termasuk dalam barisan ilmu-ilmu Al-Qur’an. Kedua, salah satu dari sekian tujuan
penulisan karya Fada’il a/-Qur’an adalah untuk memahami dan mengamalkan Al-Qur’an seperti
yang diturunkan kepada Nabi saw. Lihat Al-Firyabi, Kitab Fada’i/ a/-Qur’an wa Ma Ja’a Fih min
al-Fadl wa fii Kam Yugra’ wa al-Sunnah fi Dhalik, muhaqqiq Yusuf ‘Uthman Fadlullah Jibril
(Riyadh: Maktabah al-Rushd, 1989), 14-21.
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dan pemaparan Rasulullah saw., sahabat, dan tabi’in; generasi al-salaf al-salih,
pada ayat-ayat al-Qur'an .>2

Lebih lanjut, hadis-hadis Fada’il al-Qur’an setidaknya memuat tiga unsur,
yaitu unsur manusia sebagai subjek, Al-Qur’an sebagai objek, dan unsur
kemanfaatan/balasan yang akan didapat.>® Kemanfaatan yang akan didapat ini
terbagi menjadi dua cakupan besar, yaitu kemanfaatan yang bersifat akhirat dan
kemanfaatan di dunia.>* Kemanfaatan bersifat akhirat ini sangat berhubungan
dengan definisi Al-Qur’an itu sendiri yang banyak dipaparkan oleh ulama, yaitu
al-muta’abbad bi tilawatih (mengandung nilai ibadah ketika membacanya).*
Nilai ibadah yang terkandung ketika membaca Al-Qur’an ini tak lain adalah
pahala akhirat yang didapat oleh orang yang membacanya.

Kemanfaatan yang kedua adalah kemanfaatan dunia. Selain mendapat
manfaat akhirat, seorang pembaca juga bisa mendapatkan manfaat yang bersifat
duniawi ketika berinteraksi dengan Al-Qu’ran. Banyak hadis-hadis Fada’il al-
Qur’an yang memaparkan bahwa ketika seseorang berinteraksi dengan Al-
Qur’an, maka ia akan mendapat keuntungan dunia ini. Adanya kemanfaatan
duniawi ini menunjukkan bahwa Al-Qur'an hidup dalam masyarakat, dengan kata
lain terjadi interaksi sosial antara masyarakat dan Al-Qur'an, yang merupakan

respons praktis mayarakat terhadap Al-Qur’an.

32 1bid, 14.

>3 Ahmad Rafiq, “Fada‘il al-Qur’an”, dalam Abdul Mustaqim, dkk, Melihat Kembali Studi al-
Qur'an: Gagasan, Isu dan Tren Terkini (Yogyakarta: ldea Press, 2015), 46.

>4 Al-Firyabi, Kitab Fada’il al-Qur’an..., 14. Lihat juga Ahmad Rafiq, “Fada‘il al-Qur’an”, 42-44.
55 Lihat misalnya definisi yang dipaparkan al-Qattan. Lihat Manna’ bin Khalil al-Qattan, Mabahith
fi ‘Ulum al-Qur'an (t.tp: Maktabah al-Ma’arif li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2000), 15-17.
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Sebagaimana yang telah dijelaskan di atas, hadis Fada il a/-Qur’an memuat
setidaknya tiga unsur. Dari ketiga unsur ini, dapat dikatakan bahwa hadis-hadis itu
menggambarkan sebuah interaksi sosial masyarakat pada saat itu. Misalnya,
sebuah hadis Fada'il al-Qur’an tentang keutamaan membaca QS. Al-Bagarah di

bawah ini.

Hadis di atas memiliki ketiga unsur hadis Fada’i/ al-Qur’an secara lengkap.
Terdapat seseorang sebagai subjek yang melakukan interaksi/merespons (dalam
hal ini membaca) QS. Al-Bagarah sebagai objek bacaan/responsnya. Kemudian
atas respons yang dilakukan tersebut, seseorang tersebut akan dicukupi (oleh
Allah Swt.). Kecukupan yang dimaksud dapat diartikan menjadi beberapa hal. Di
antaranya Allah Swt. akan melindunginya dari setiap keburukan, kedua ayat
tersebut akan melindunginya dari kejahatan manusia dan juga jin.>” Hadis ini

menggambarkan adanya fenomena sosial yang terjadi.

6 Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahik al-Bukhari, muhaqqiq: Muhammad Zuhair bin Nasir
al-Nasir, juz 6 (t.tp: Dar Tauq al-Najah, 1422 H), 188.

57 Makna-makna dari kafatahu dapat di lihat di al-‘Asqalani, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhari,
Juz 9 (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1379H), 56.



BAB 111
INTERAKSI SOSIAL BUDAYA (LIVING QUR’AN) PADA MASA
SAHABAT

A. Al-Qur’an: Sebuah Teks Agama-Sosial-Budaya
Al-Qur’an sebagai kitab suci umat Islam, memiliki hubungan erat dengan
kondisi sosial budaya orang-orang di sekitarnya. Bahkan sejak Al-Qur’an pertama
kali diturunkan sekalipun. Beberapa ayat Al-Qur’an bahkan diturunkan untuk

merespons kondisi sosial budaya masyarakat Arab pada waktu itu.

Salah satu contoh, sebut saja kisah Khaulah bint Tha’labah. Seorang sahabat
perempuan yang mengadu kepada Nabi saw. karena suaminya telah men-zihar-
nya.1 Aus bin al-Samit, suaminya, menyamakannya dengan punggung ibunya.
Dari peristiwa ini terlihat bahwa zihar merupakan sebuah tradisi masyarakat Arab
pada saat itu yang menjadikan seorang istri menempati posisi yang tidak pasti;
suaminya tidak bisa menyentuhnya lagi, tetapi juga tidak diperkenankan keluar
dari hubungan tersebut.n Sementara pada saat itu Khaulah ‘adalah seorang
perempuan yang sudah tua. Dalam tradisi Arab, tidak ada cara memperbaiki
hubungan yang seperti itu. Nabi saw. pun diam, belum bisa menjawab pengaduan

Khaulah. Hingga akhirnya turunlah QS. Al-Mujadilah: 1-2.

1 <Ali al-Shafi”i, Asbab Nuzul al-Qur’an, muhaqqiq ‘Isam bin ‘Abd al-Muhsin (t.t: Dar al-Islah,
1992), 408-410.
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(1) Sungguh Allah telah mendengar ucapan perempuan yang mengajukan
gugatan kepadamu (Muhammad) tentang suaminya, dan mengadukan
(halnya) kepada Allah, dan Allah mendengar percakapan antara kamu
berdua. Sesungguhnya Allah Maha Mendengar, Maha Melihat. (2) Orang-
orang di antara kamu yang men-zihar istrinya, (menganggap istrinya
sebagai ibunya, padahal) istri mereka itu bukanlah ibunya. lbu-ibu mereka
hanyalah perempuan yang melahirkanya. Dan sesungguhnya mereka benar-
benar telah mengucapkan suatu perkataan yang mungkar dan dusta. Dan

sesungguhnya Allah Maha Pemaaf, Maha Pengampun.2
Dari peristiwa itu kemudian Al-Qur’an menjawab pengaduan Khaulah bint

Tha’labah pada ayat berikutnya; QS. Al-Mujadilah: 2-4.
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(3) Dan mereka yang men-zihar istrinya, kemudian menarik kembali apa
yang telah mereka ucapkan, maka (mereka diwajibkan) memerdekakan
seorang budak sebelum kedua suami istri itu bercampur. Demikianlah yang

2 Arham Ahmad Yasin, Mushaf Ash-Shahib (Bekasi: Hilal Media, t.th), 542.
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diajarkan kepadamu, dan Allah Maha Teliti terhadap apa yang kamu
kerjakan. (4) Maka barangsiapa yang tidak dapat (memerdekakan hamba
sahaya), maka (dia wajib) berpuasa dua bulan berturut-turut sebelum
keduanya bercampur. Tetapi barang siapa tidak mampu, maka (wajib)
memberi makan enam puluh orang miskin. Demikianlah agar kamu beriman
kepada Allah dan Rasul-Nya. Itulah hukum-hukum Allah, dan bagi orang-

orang yang mengingkarinya akan mendapat azab yang sangat pedih.3

Dari contoh peristiwa tersebut, sudah barang tentu Al-Qur’an tidak hanya
sebagai kitab suci yang terlepas dari peristiwa di sekitarnya, namun justru
sebaliknya, Al-Qur’an memiliki keterkaitan yang sangat erat dengan kondisi
sosial budaya masyarakat di sekitarnya. Di sisi lain, Al-Qur’an—selain turun
dengan merespons kondisi masyarakat sekitarnya—juga dihidupkan masyarakat
dalam bentuk apa adanya Al-Qur’an. Sejak Al-Qur’an diturunkan, umat Islam
pada saat itu juga berinteraksi dengan Al-Qur’an, melahirkan sebuah tradisi baru
yang berkaitan dengan Al-Qur’an. Baik dengan membacanya secara terus-
menerus atau membacanya pada saat-saat tertentu, dan juga bentuk interaksi

lainnya.

Misalnya, Abu Sa’id al-Khudriy menceritakan bahwa seorang laki-laki
bertanya kepada Nabi saw. tentang tetangganya yang terjaga setiap malam harinya
dan hanya membaca QS. Al-lkhlas, dia tidak pernah membaca surat yang lainnya.

Nabi saw. menimpali, “Demi Tuhan, sesungguhnya membaca QS. Al-lkhlas

membandingi membaca sepertiga Al-Qur’an.”* Dari riwayat tersebut dapat

dipahami bahwa seorang sahabat memiliki kebiasaan atau tradisi baru, yaitu

3 Ibid, 542.
4 Abl ‘Ubaid al-Qasim, Fada’il al-Qur’an wa Ma’alimuhu wa Adabuhu, Muhaggiq Ahmad
bin’Abd al-Wahid al-Khayyatfi, Juz 2 (Maroko: Wizarah al-Augaf wa al-Shu’un al-Islamiyyah,
1995), 75.
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membaca QS. Al-Ikhlas sebanyak-banyaknya setiap malam. Jawaban Nabi saw.
pun mengisyaratkan bahwa tidak ada yang salah dari kebiasaan sahabat tersebut.
Di sisi lain, sahabat itu mengembangkan budaya membaca Al-Qur’an sendiri,

meskipun sebelumnya tidak ada perintah atau teladan dari Nabi saw.

Contoh lainnya adalah tradisi sahabat ketika telah mengkhatamkan bacaan
Al-Qur’annya. Adalah Anas bin Malik, sahabat yang memiliki tradisi

mengumpulkan anak dan anggota keluarganya untuk melakukan doa khatm al-

Qur’an bersama.” Tradisi khataman Al-Qur’an ini boleh jadi adalah tradisi yang
baru dan pertama kali dilakukan oleh umat Islam sejak Al-Qur’an diturunkan,
yang kemudian bentuknya terus mengalami transisi dan transmisi sampai saat ini.
Tentu saja tradisi ini melibatkan masyarakat sekitar dan bukan tidak mungkin
menjadi tradisi beberapa sahabat yang lainnya. Itu artinya, Anas bin Malik ini
mengembangkan tradisi yang baru, yang bahkan tidak ada perintah atau teladan

dari Nabi saw. sebelumnya.

. Kehidupan Sahabat dengan Al-Qur’an; Respons Praktis Sahabat terhadap
‘Teks/Mushaf’ Al-Qur’an
1. Al-Qur’an dijadikan sebagai obat dan atau tameng/perlindungan

Bentuk respons praktis sahabat terhadap Al-Qur’an berikutnya adalah

menjadikan Al-Qur’an sebagai obat atau perlindungan dari hal-hal yang tidak

> ¢Abdullah al-Darimii, Sunan al-Darimi, Muhaqqiq Husain Salim Asad al-Darani, Juz 4 (t.tp: Dar
al-Mughni li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2000), 2180.
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diinginkan. Bentuk interaksi yang sejenis ini sangat beragam. Misalnya seorang
sahabat yang menggunakan QS. Al-Fatihah untuk mengobati sakit karena

sengatan. Berikut hadisnya:
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“Hushaim telah menceritakan kepada kami, Abu Bishr telah menceritakan
kepada kami, dari Abu al-Mutawakkil, dari Abu Sa’id al-Khudriy,
‘Sesungguhnya sekelompok dari sahabat Nabi saw. dalam perjalanan,
kemudian mereka melewati suatu perkampungan Arab, para sahabat hendak
bertamu, namun mereka enggan menjamu. Lalu ada di antara penduduk

6 Abu ‘Abdillah Ahmad, Musnad al-lmam Ahmad bin Hanbal, Muhaqqiq Shu’aib al-Arnaut, dkKk,
Juz 17 (t.tp: Mu’assasah al-Risalah, 2001), 5. Riwayat yang sejenis dengan redaksi matan yang
berbeda (namun saling melengkapi informasinya), lihat Ahmad, Musnad al-lmam Ahmad, Juz 17,
124, 487; Juz 18, 51, 311; Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Muhaqqiq
Muhammad Zuhair, Juz 3 (t.tp: Dar Tauq al-Najah, 1422H), 92; Juz 6, 187; Juz 7, 131, 133;
Muslim, Sahih Muslim, Juz 4 (Beirut: Dar lhya’ al-Turath al-*Arabi, t.th), 1727, 1728; Ibn Majah,
Sunan Ibn Majah, Muhaqqiq Muhammad Fu’ad ‘Abd al-Baqi, Juz 2 (t.tp: Dar Ihya’ al-Kutub al-
‘Arabiyyah, t.th), 729; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Muhaqgig Muhammad Muhy al-Din ‘Abd
al-Hamid, Juz 3 (Beirut: al-Maktabah al-‘Isriyyah, t.th), 265; Juz 4, 14; al-Turmudhi, Sunan al-
Turmudhi, Juz 4, 398-399.
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kampung itu yang sakit—tersengat. Lalu mereka bertanya kepada para
sahabat, ‘Apakah di antara kalian ada yang bisa merukiah?’, kemudian salah
seorang dari sahabat menjawa, ‘Ya, ada’. Sahabat tersebut kemudian
mendatangi dan merukiah penduduk yang sakit tersebut dengan membaca
QS. Al-Fatihah, lalu penduduk itu sembuh. Kemudian dia diberi hadiah
sepotong kamping, namun dia tidak mau menerimanya, sampai bertemu
Nabi saw. kemudian menceritakan peristiwa tersebut. Dia berkata, ‘Wahai
Rasulullah saw., demi Zat yang mengutus engkau dengan kebenaran, aku
tidak merukiahnya kecuali hanya dengan membaca QS. Al-Fatihah.
Kemudian Nabi saw. menanggapi, ‘Bagaimana kamu tahu kalau QS. Al-
Fatihah itu bisa dijadikah rukiah? Ambillah hadiah itu, kemudian

% 9

bagikanlah kepadaku dan yang lainnya’.

Hadis yang diriwayatkan oleh Abu Sa’id al-Khudriy ini menegaskan bahwa
praktik rukiah menggunakan QS. Al-Fatihah ini merupakan inisiatif dari sahabat
sendiri. Penulis belum atau tidak menemukan riwayat yang menggambarkan
bahwa praktik rukiah menggunakan QS. Al-Fatihah ini dipraktikkan langsung
oleh Nabi saw. Meski demikian, praktik rukiah QS. Al-Fatihah ini mendapat
pembenaran dari Nabi saw. Hal ini dapat dilihat dari tanggapan Nabi saw. saat
mendengar cerita sahabat yang merukiah dengan QS. Al-Fatihah. Meskipun Nabi
saw. tidak menjawab ‘iya’ secara gamblang, namun bentuk jawaban Nabi saw.
dengan mengembalikan pertanyaan itu menandakan bahwa praktik yang

dilakukan sahabat tersebut benar dan boleh dilakukan.

Praktik yang demikian itu tentu saja merupakan bentuk fenomena living
Qur’an yang terjadi pada saat itu. Meskipun tidak disebutkan siapa nama sahabat
yang melakukannya, namun dengan pembenaran dari Nabi saw. sudah lebih dari
cukup sebagai dasar bahwa praktik yang demikian itu akan terus dipraktikkan,

sejak saat itu hingga sekarang.
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Selain Al-Qur’an yang dijadikan sebagai obat, Al-Qur’an juga digunakan
para sahabat untuk menyembuhkan penyakit gila.” Selain itu juga digunakan
untuk melindungi diri dari hal-hal gaib yang tidak diinginkan, seperti gangguan

setan, ataupun yang lainnya.

Ada kisah menarik tentang khasiat ayat kursi untuk mengusir setan.
Diriwayatkan oleh Abu Hurairah sendiri sebagai sahabat yang mengalaminya
secara langsung. Pada saat itu, Abu Hurairah diamanahi untuk menjaga zakat
Ramadan. Kemudian seseorang datang untuk mengambilnya tanpa izin, Abu
Hurairah pun menangkapnya. Kemudian Abu Hurairah berkata, “Aku akan
melaporkanmu kepada Kanjeng Nabi saw.”. Orang tersebut menjawab, “Aku
sangat membutuhkannya, aku menanggung kehidupan anggota keluargaku”. Abu
Hurairah pun membiarkannya pergi. Keesokan harinya, Abu Hurairah bertemu
Nabi saw. Nabi saw. bertanya, “Wahai Abu Hurairah, apa yang tahananmu
lakukan kemarin?”. Abu Hurairah pun berkata, “Dia mempunyai tanggungan yang
besar, kemudian saya berbelas kasih kepadanya dan membiarkannya pergi”. Nabi
saw. menimpali, “Dia telah berbohong, dia akan kembali lagi”. Abu Hurairah pun
tahu bahwa ‘pencuri’ itu akan kembali lagi sesuai dengan dawuh Nabi saw. Tak
ayal lagi, pencuri itupun datang lagi. Peristiwa yang sama terjadi sampai tiga kali
berturut-turut. Pada saat kali ketiga, Abu Hurairah berniat tidak akan

melepaskannya dan akan melaporkannya langsung kepada Nabi saw. Namun

7 Dalam riwayat lain, QS. Al-Fatihah juga dibaca untuk menyembuhkan penyakit jiwa, majnun.
Lihat Ahmad, Musnad al-lmam Ahmad, Juz 36, 155; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 4, 13.
Selain QS. Al-Fatihah, ada juga yang melakukan rukiah penyakit jiwa dengan menggunakan QS.
Yasin. Hal ini dilakukan oleh seorang tabi’in bernama Sa’id bin Jubair. Lihat al-Durais, Fada‘il
al-Qur’an, 101.



49

kemudian pencuri tersebut berkata, “Lepaskanlah aku, aku akan mengajarimu
sebuah kalimat yang bermanfaat bagimu”. Abu Hurairah pun penasaran dan
bertanya kalimat apa yang dimaksud. “Apabila kamu akan tidur, bacalah ayat
kursi, maka Allah akan selalu menjagamu dan setan tidak akan mengganggumu
hingga subuh,” pesan pencuri tersebut. Keesokan harinya, Abu Hurairah bertemu
dengan Nabi saw. Nabi saw. bertanya hal yang sama. Abu Hurairah menjawab
dengan jawaban yang berbeda, “Wahai Rasulullah saw., dia mengajariku kalimat
yang bermanfaat untukku, akhirnya aku membiarkannya pergi (lagi)”. Nabi saw.
bertanya kalimat apa yang dimaksud. Kemudian Abu Hurairah mengatakan persis
seperti yang dikatakan si pencuri. Nabi saw. pun menanggapi, “Yang
dikatakannya adalah kebenaran, tetapi dia adalah seorang pembohong, tahukah
kamu siapa yang berbicara kepadamu sejak tiga hari yang lalu?”. Abu Hurairah

tidak mengetahuinya. Lalu Nabi saw. menjelaskan, “Dia adalah setan”.®

Dari riwayat tersebut dapat diketahui bahwa ayat kursi digunakan untuk
melindungi diri dari gangguan setan. Cerita ini cukup unik, karena khasiat ayat
kursi sebagai pelindung dari setan itu diberitahukan oleh setan sendiri, tentunya
ketika menyamar menjadi manusia. Nabi saw. sendiri membenarkan apa yang

dikatakannya, bahwa ayat kursi bisa dijadikan pelindung.

QS. Al-Bagarah secara keseluruhan juga dibaca sebagai bentuk
perlindungan dari setan. Terdapat sebuah riwayat bahwa Nabi saw. melarang

menjadikan rumah seperti kuburan, kemudian beliau mengatakan bahwa setan

8 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 3, 101; Ja’far al-Mustaghfiriy, Fada’il Qur’an, Muhaqgiq
Ahmad bin Faris al-Salum, Juz 2 (t.tp: Dar Ibn Hazm, 2008), 520.
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akan lari dari rumah yang di dalamnya dibacakan QS. Al-Bagarah.® Sebuah
anjuran dari Nabi saw. ini mengindikasikan adanya sebuah praktik sahabat
membaca Al-Qur’an, khususnya QS. Al-Bagarah di rumahnya agar terhindar dari

setan.

Bentuk perlindungan lainnya juga dilakukan Nabi saw. sendiri dengan
membaca al-Mu awwidhat; yaitu QS. Al-Ikhlas, QS. Al-Falaq dan QS. Al-Nas.
‘Aishah menceritakan bahwa Nabi saw. setiap akan tidur selalu mengumpulkan
kedua tanganya lalu membaca ketiga surat tersebut, kemudian meniupkannya, lalu
kedua tangannya diusapkan wajah dan ke anggota tubuh yang bisa dijangkau.
Beliau melakukannya tiga kali.® Cerita ‘Aishah tentang sunnah Nabi saw. ini
tentunya menjadi teladan juga bagi para sahabat. Sehingga sahabat pun turut
melakukan tradisi yang serupa. Pada hadis yang lainnya, ketika Nabi saw. sedang
mengeluh, Nabi saw. memerintahkan ‘Aishah melakukan hal tersebut untuk Nabi
saw. Salah seorang perawi yang melihat perawi lainnya (yang dia meriwayatkan
hadis darinya) melakukan hal yang sama ketika hendak tidur.** Itu artinya, praktik

tersebut telah banyak dilakukan pada saat itu dengan teladan dari Nabi saw.

Respons praktis “sahabat terhadap Al-Qur’an yang dijadikan sebuah
perlindungan sangatlah banyak dan beragam. Mulai dari caranya, surat-surat
tertentu yang dibaca, khasiatnya pada saat-saat tertentu, ataupun perlindungan dari

hal-hal yang khusus.

9 Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 539; al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 5, 157; Ahmad,
Musnad al-Imam Ahmad, Juz 13, 224; 14, 160, 489; 15, 17.

10 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 6, 190; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 4, 313; al-
Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 5, 473.

11 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 7 133.
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2. Al-Qur’an dijadikan maskawin
Di antara perilaku sosial sahabat yang melibatkan Al-Qur’an adalah
menjadikan Al-Qur’an sebagai maskawin (mahar) ketika melakukan pernikahan.

Berikut hadisnya:
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12 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 7, 156. Riwayat sejenis dengan redaksi berbeda juga terdapat
pada sumber lainnya. Lihat Muslim, Sahih Muslim, Juz 2, 1040; al-Nasa™, al-Sunan al-Sughra li
al-Nasa’i, Muhaqqiq ‘Abd al-Fattah Abu Ghadah, Juz 6, (Suriah: Maktabah al-Matbu’at, 1986),
54, 91, 113, 123; al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 3, 413; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud,
Juz 2, 236; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 608; Malik al-Madani, Muwatta’ a/-Imam Malik,
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“’Abdullah bin Maslamah telah menceritakan kepada kami, ‘Abd al-‘Aziz
bin Abi Hazim, dari ayahnya, bahwa dia mendengar Sahl, dia berkata:
Seorang perempuan datang menemui Nabi saw., kemudian dia berkata,
‘Saya datang kepada engkau untuk menyerahkan diriku kepada engkau.’
Nabi saw. lalu berdiri lama dan melihatnya dengan seksama, ketika beliau
berdiri lama, seorang laki-laki berkata: ‘Nikahkahlah aku dengannya jika
engkau tidak berkenan dengannya’. Nabi saw. menjawab, ‘Apakah kamu
memunyai sesuatu yang dapat dijadikan mahar?’ Laki-laki itu menjawab,
‘Tidak’. Nabi saw. bersabda, ‘Carilah!” Kemudian laki-laki itu pergi dan
tidak lama kemudian kembali lagi, lalu dia berkata, ‘Demi Allah Swt., aku
tidak menemukan sesuatupun’. Nabi saw. menimpali, ‘Pergilah dan carilah
lagi meskipun hanya cincin dari besi.” Kemudian dia pun pergi lagi dan
kembali lagi, lalu berkata ‘Tidak, demi Allah Swt., aku tidak memunyai
sesuatu pun meski cincin yang terbuat dari besi.” Laki-laki tersebut memiliki
sarung yang dipakainya. Kemudian dia berkata, ‘Aku akan memberinya
maskawin sarung ini’. Nabi saw. menangapi, ‘Sarung itu, jika perempuan
itu memakainya, maka kamu tidak memakai apapun dan jika kamu
memakaikan untuk dirimu sendiri, maka perempuan itu tidak memiliki
apapun’. Laki-laki itu pun duduk termenung, tak lama kemudian, Nabi saw.
melihatnya pergi berpaling, Nabi saw. pun memerintahkan untuk
memanggil laki-laki itu. Nabi saw. bertanya, ‘Apakah kamu memiliki
hafalan Al-Qur’an?’ Laki-laki itu menjawab, ‘Iya, saya menghafal surat ini
dan ini’, sambil menghitung surat apa saja. ‘Aku akan menikahkanmu
dengan perempuan itu dengan (maskawin) hafalan Al-Qur’anmu’, tegas
Nabi saw.

Maskawin memang menjadi bagian yang tak terpisahkan dari keabsahan

sebuah pernikahan.® Pada kisah di atas, Nabi saw. menikahkan seorang laki-laki

dan perempuan dengan maskawin hafalan Al-Qur’annya. Hal ini dilakukan Nabi

saw. dikarenakan laki-laki tersebut tidak memiliki suatu apapun yang bisa

dijadikan maskawin. Dari sini dapat dilihat bahwa Al-Qur’an telah menempati

ruang-ruang sosial pada masa sahabat saat itu, Al-Qur’an yang dihafal dijadikan

maskawin dalam suatu proses pernikahan.

Muhaqqgig Muhammad Fuad ‘Abd al-Badi, Juz 2 (Lebanon: Dar Ihya’ al-Turath al-Arabi, 1985),

526.

13 QS. Al-Nisa’: 4, 24.
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3. Tradisi saat mengkhatamkan bacaan Al-Qur’an

Al-Qur’an diturunkan secara bertahap dari waktu ke waktu.'* Pada masa
Nabi saw., Al-Qur’an belum turun dengan sempurna sampai pada saat terakhir
Nabi saw. menerimanya sepuluh hari menjelang kepergiannya.” Tentunya pada
saat itu belum ada tradisi khusus saat mengkhatamkan bacaan Al-Qur’an. Dalam
hadis hanya dijelaskan bahwa dalam membaca Al-Qur’an hendaknya dilakukan
secara kontinyu, tidak berhenti pada ‘khatam’ saja, namun melanjutkan dari awal

lagi. Istilah ini dalam hadis disebut dengan al-hall wa al-murtahil.

Terkait khatam Al-Qur’an, hadis lain berbicara tentang keutamaan doa yang
dibaca pada saat khatam Al-Qur’an. Beberapa di antaranya mengatakan bahwa
doa yang dibaca pada saat khatam AIl-Qur’an adalah doa yang mustajab.!’

Riwayat lainnya mengabarkan bahwa para malaikat berdatangan dalam rangka

14.Qs. Al-Isra’: 106.

15 Terdapat perbedaan pendapat terkait ayat apa yang teerakhir kali diturunkan, termasuk selang
waktu antara ayat tersebut turun dengan Nabi saw. wafat. Salah satu pendapat mengatakan bahwa
ayat yang terakhir turun adalah QS. Al-Bagarah: 281, kemudian sepuluh hari setelahnya Nabi saw.
meninggal dunia. Pendapat yang lainnya bisa dilihat di Jalal al-Din al-Suyufi, al-Itgan fi ‘Ulum al-
Qur’an, Muhaqgig Muhammad Abu al-Fadl lbrahim, Juz 1 (t.tp: al-Haiah al-Misriyyah al-
‘Ammah li al-Kitab, 1974), 101-106; Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an,
Muhaqqig Muhammad Abu al-Fadl Ibrahim, Juz 1 (t.tp: Dar lhya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, t.th),
209-21; Muhammad ‘Abd al-*Azim al-Zurgani, Manahil al- ‘Urfan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz 1 (t.tp:
Dar lhya’ al-Kutub al-‘ Arabiyyah, t.th), 96-100.

16 Nabi saw. ditanya oleh seorang sahabat tentang amal apa yang paling disukai Allah. Lalu Nabi
saw. menjawab “al-hall wa al-murtahi/”, bahwa jika selesai membaca Al-Qur’an sampai akhir,
maka hendaknya langsung membaca memulainya dari awal lagi. Lihat al-Turmudhi, Sunan al-
Turmudhi, Muhaqqgiq Ibrahim ‘Utwah, Juz 5 (Mesir: Shirkah Maktabah wa Matba’ah Mustafa al-
Babi al-Halbi, 1975), 197; al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 4, 2180.

17" Abl ‘Ubaid al-Qasim, Fadail al-Qur’an li al-Qasim bin Sallam, Muhaggiq Marwan al-
‘Atiyyah, Muhsin Kharabah, Wafa’ Taqiyy al-Din (Beirut: Dar lbn Kathir, 1995), 108;
Muhammad al-Durais, Fada il al-Qur’an wa Ma Unzila min al-Qur’an bi Makkah wa Ma Unzila
bi al-Madinah, Muhaqqiq Ghazwah Badir (Suriah: Dar al-Fikr, 1987), 44; al-Darimi, Sunan al-
Darimi, Juz 4, 2184.
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ikut mengamini doa khatam Al-Qur’an.”® Kemudian juga terdapat riwayat hadis

tentang tradisi khatam Al-Qur’an oleh salah seorang sahabat. Berikut riwayatnya:
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“’Affan telah bercerita kepada kami, Ja’far bin Sulaiman telah bercerita
kepada kami, Thabit telah bercerita kepada kami, dia berkata ‘Anas ketika
telah mengkhatamkan bacaan Al-Qur’annya, dia mengumpulkan anaknya
dan anggota keluarganya, kemudian dia berdoa bagi mereka’.”

Kabar sejenis diriwayatkan oleh beberapa mukharrij lainnya. Selain Anas,
ada sahabat lain yang memiliki kebiasaan yang sama, yaitu ‘Abdullah.*® Berikut
riwayatnya:
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“Ahmad telah mengabarkan kepada kami, dia berkata: Muhammad telah
bercerita kepada kami, dia berkata: al-Nadr bin Muhammad al-Kindi telah

18 al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 4, 2184.

19 Ibid, 2180.

20 penulis masih belum bisa menemukan siapa ‘Abdullah yang dimaksud dalam riwayat ini.
Namun kemungkinan besar, ‘Abdullah yang dimaksud adalah ‘Abdullah bin Mas’ud.

21 al-Durais, Fada il al-Qur’an, 51. Riwayat yang sama dari jalan yang berbeda terdapat dalam
Fada il al-Qur’an karya Abu ‘Ubaid al-Qasim. Lihat al-Qasim, Fada il al-Qur’an, 108.
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mengabarkan kepada kami, dia berkata: Hushaim bin Bashir telah bercerita
kepada kami, dari al-‘Awwam bin Haushib, dia berkata: Saya meyakini
bahwa riwayat ini dari Ibrahim al-Taimi, dari ‘Abdullah bin Mas’ud, dia
berkata: “Siapa yang telah mengkhatamkan Al-Qur’an, maka dia memiliki
doa yang mustajab. Dia berkata: ‘Abdullah ketika mengkhatamkan Al-
Qur’an, dia mengumpulkan keluarganya dan berdoa, kemudian keluarganya
mengamini doa-doanya”.”

Menurut hemat penulis, kebiasaan Anas bin Malik juga ‘Abdullah saat
mengkhatamkan Al-Qur’an ini baru terjadi setelah Nabi saw. wafat. Pasalnya,
sebelum Nabi saw. wafat, tentu saja Al-Qur’an belum sempurna diturunkan.
Kebiasan Anas ini tentunya juga dilakukan oleh orang-orang semasanya atau
bahkan sesudahnya. Generasi tabi’in juga melakukan hal yang sama. Ada sebuah
riwayat yang menceritakan bahwa Mujahid dan Ibn Abi Umamah menemui al-
Hakam bin ‘Utaibah karena mereka akan mengkhatamkan Al-Qur’an. Kemudian

mereka berkumpul dan berdoa.”

Dari riwayat hadis di atas, dapat ditemukan adanya fenomena /iving Qur’an
yang dilakukan pada masa sahabat, yaitu pada saat sahabat mengkhatamkan Al-

Qur’an.

4. Istima’ Al-Qur’an dan murajaah

Diceritakan dalam sebuah hadis bahwa Nabi saw. selalu menyimakkan
bacaan Al-Qur’an beliau kepada Jibril as. pada saat Bulan Ramadan.?®* Ranah ini
memang termasuk ranah teologis; hanya orang-orang muslim yang mengimani

yang percaya dengan peristiwa tersebut. Namun pada kesempatan yang lain, Nabi

22 Jalal al-Din al-Suyufi, al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz 1, 382.
23 1pn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 562.
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saw. juga melakukan hal yang sejenis. Misalnya yang diceritakan pada hadis

berikut.

/w/
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“’Umar bin Hafs bin Ghiyath telah menceritakan kepada kami, ayahku telah
menceritakan kepada kami, dari al-A’mash, dia berkata Ibrahim telah
menceritakan kepada kami, dari ‘Abidah, dari ‘Abdullah ra., dia berkata, ‘Nabi
saw. telah berkata kepadaku: ‘Bacakanlah Al-Qur’an untukku.” Kemudian aku
menjawab, ‘Bagaimana saya membacakan untuk engkau, padahal Al-Qur’an
sendiri diturukan kepada engkau.” Nabi saw. menanggapi, ‘Aku suka
mendengarkan bacaan Al-Qur’an dari orang lain.””

Riwayat di atas menceritakan bahwa Nabi saw. meminta kepada ‘Abdullah
bin Mas’ud agar dia membacakan Al-Qur’an untuk Nabi saw. Sebagai seorang
sahabat yang sangat ‘alim dan tawadhu’, Ibn Mas’ud merasa tidak pantas,
bagaimana mungkin dia membacakan Al-Qur’an untuk Nabi saw., padahal Al-
Qur’an itu diturunkan kepada Nabi saw. sendiri? Namun Nabi saw. menjawab
bahwa beliau senang mendengarkan bacaan Al-Qur’an dari orang lain.
Kesenangan beliau mendengarkan bacaan Al-Qur’an dari yang lain salah satunya

untuk murajaah Al-Qur’an. Pada suatu waktu, Nabi saw. pernah mendoakan

24 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 6, 195 Riwayat sejenis juga terdapat dalam kitab lainnya.
Lihat misalnya Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 551; Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 7, 190.
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seorang yang membaca Al-Qur’an, lantaran mendengar bacaannya, Nabi saw. jadi

mengingat ayat yang sempat terlupa.”

Peristiwa seperti itu juga terjadi pada kalangan sahabat sendiri.?® ‘Umar bin
Khattab juga pernah berkata kepada Abu Musa al-Ash’ari agar Abu Musa
membacakan Al-Qur’an untuk ‘Umar.”” Menurut hemat penulis, peristiwa seperti
itu marak terjadi pada waktu itu, teladan Nabi saw. tentunya menjadi dasar yang

kuat atas sebuah tradisi Al-Qur’an atau interaksi sahabat dengan Al-Qur’an.

5. Al-Qur’an dibaca untuk mencegah kefakiran
Adalah ‘Abdullah bin Mas’ud, salah seorang sahabat yang memiliki
kebiasaan membaca QS. Al-Waqi’ah setiap hari. Bahkan dia telah mewasiatkan

hal tersebut kepada anak-anaknya.?®

Selain itu, ada kisah menarik tentang Ibn Mas’ud dengan khalifah ‘Uthman
bin ‘Affan. Peristiwa ini memang terjadi pada saat ‘Uthman menjadi khalifah.
Saat itu ‘Uthman mengunjungi Ibn Mas’ud yang sedang sakit. ‘Uthman bertanya,
“Apa yang membuatmu sakit?”, Ibn Mas’ud menjawab, “Dosa-dosaku”. “Lalu
apa yang kau inginkan?”, tanya ‘Uthman. “Rahmat Allah Swt.,” jawab Ibn
Mas’ud. ‘Uthman bertanya lagi, “Bagaimana jika aku memanggil dokter?”,
namun Ibn Mas’ud menolaknya, “Dokter hanya akan menambah rasa sakitku.”

Kemudian ‘Uthman berkata lagi, “Bagaimana jika aku memberimu sesuatu

25 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 6, 193-194; Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 543.

26 al-Zurgani, Manahil al- ‘Urfan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz 1, 320.

27 Tim penyusun, al-Mausu’ak al-Fighiyyah al-Kuwaitiyyah, Juz 4 (Kuwait: Dar al-Salasil, 1427),
87.

28 al-Qasim, Fada il al-Qur’an, 257.
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(‘ara’)?” Ibn Mas’ud menjawab, “Aku tidak membutuhkannya.” ‘Uthman masih
berusaha membujuk, “(Mungkin) diberikan ke anak-anak perempuanmu?”’ Ibn
Mas’ud pun berkata, “Apakah kau mengkhawatirkan anak-anakku menjadi fakir?
Aku telah menyuruh mereka membaca QS. Al-Wagqi’ah setiap malam, karena aku
mendengar Nabi saw. bersabda, ‘Barang siapa yang membaca QS. Al-Wagqi’ah

setiap malam maka dia akan terhindar dari kefakiran selamanya’”.?

Riwayat di atas menggambarkan kebiasaan Ibn Mas’ud berinteraksi dengan
Al-Qur’an, khususnya QS. Al-Wagi’ah. Sebenarnya, Ibn Mas’ud bukanlah
sahabat yang dikenal dengan kekayaannya. Bahkan Ibn Mas’ud adalah seorang
penggembala kambing, juga memiliki postur tubuh yang kurus dan pendek, serta
berkulit tebal.** Namun, dia meyakini dan mempraktikkan hal tersebut. Di sisi
lain, Ibn Mas’ud adalah sahabat yang tidak diragukan kredibilitasnya, Nabi saw.

sendiri memerintahkan untuk mempelajari Al-Qur’an dari Ibn Mas’ud.*'

6. Al-Qur’an dibaca pada saat kematian
Respons. praktis sahabat terhadap Al-Qur’an yang berikutnya adalah
membaca Al-Qur’an pada saat terjadi kematian. Berikut hadis yang

mengabarkannya:

2% Ahmad, Musnad al-lmam Ahmad, Juz 6, 6.

30 Shams al-Din al-Dhahabi, Siyar 4°lam al-Nubala’, Juz 1 (t.tp: Mu’assasah al-Risalah, 1985),
461.

31 Selain Ibn Mas’ud, Nabi saw. juga menganjurkan memperlajari Al-Qur’an dari tiga sahabat
lainnya, yaitu Salim Maula Abi Hudhaifah, Mu’adh bin Jabal, dan Ubay bin Ka’b. Lihat al-
Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 5, 36; Juz 6 186; Muslim, Sahih Muslim, Juz 4, 1913; al-Turmudhi,
Sunan al-Turmudhi, Juz 5, 674. Muslim dan al-Turmudhi meriwayatkan dengan urutan
penyebutan sahabat yang berbeda dengan al-Bukhari.
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“>Arim telah menceritakan kepada kami, Mu’tamir telah menceritakan
kepada kami, dari ayahnya, dari rajul, dari ayahnya, dari Ma’qil bin Yasar,
sesungguhnya Nabi saw. bersabda, ‘QS. Al-Bagarah adalah puncaknya Al-
Qur’an, 80 malaikat turun mengiringi setiap ayatnya yang turun. “Allahu La [Tha
llla Huwa al-Hayy al-Qayyum” keluar dari bawah ‘arsy kemudian bertemu
dengan QS. Al-Bagarah. Sementara itu, QS. Yasin adalah kalbu Al-Qur’an.
Seseorang yang membacanya mengharapkan (ridha) Allah Swt. dan hari akhir
akan diampuni, serta bacakanlah surat tersebut pada orang-orang yang meninggal
di antara kalian’.

Dari hadis di atas, dapat dilihat bahwa disunnahkan membaca QS. Yasin
pada orang-orang yang meninggal. Dalam hadis tersebut memang tidak ada suatu
peristiwa atau perbuatan Nabi saw. maupun sahabat. Bentuk hadisnya adalah
hadis gauliyah yang berisi perintah Nabi saw. Namun, dari hadis perintah

tersebut, sudah barang tentu sahabat juga mempraktikkannya; membacakan QS.

32 Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 33, 417, 427. Riwayat sejenis dengan redaksi yang
berbeda, lihat Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, 3, 191; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 466.
Semua riwayat tentang ini diriwayatkan dari jalur Ma’qil bin Yasar.
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Yasin untuk orang-orang yang telah meninggal. Pada hadis yang lain yang hanya

sampai tabi’in, disunnahkan membaca QS. Al-Ra’d pada orang yang meninggal.*

Nabi saw. memerintahkan agar setiap muslim mengingatkan orang yang
menghadapi sakaratul maut untuk membaca syahadat. Beliau juga menghimbau
orang-orang untuk membacakan QS. Yasin seperti yang tertera pada hadis di atas.
Surat ini berisi kasih sayang, pengampunan, dan kekuasaan Allah Swt. untuk

membangkitkan kembali orang yang sudah meninggal.**

7. Melagukan bacaan Al-Qur’an
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“Ishaq telah menceritakan kepada kami, Abu ‘Asim telah menceritakan
kepada kami, Ibn Juraij telah mengabarkan kepada kami, Ibn Shihab telah
mengabarkan kepada kami, dari Abu Salamah, darii Abu Hurairah, dia
berkata, Nabi saw. bersabda, ‘Bukan dari golongan kami, orang yang tidak
melagukan Al-Qur’an’. Yang lainnya menambahi, ‘Mengeraskan bacaan
Al-Qur’an.’”

Dari riwayat di atas, terdapat sebuah anjuran agar melagukan Al-Qur’an

dengan irama yang indah. Pada riwayat yang lain, ada seorang sahabat yang

33 al-Mustaghfiriy, Fada’il Qur’an, Juz 2, 559.

34 Ingrid Mattson, Ulumul Qur’an Zaman Kita; Pengantar untuk Memahami Konteks, Kisah, dan
Sejarah Al-Qur’an, terj. R Cecep Lukman Yasin (Jakarta: Zaman, 2013), 243.

35 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 9, 154. Hadis riwayat al-Bukhari ini diriwayatkan melalui
jalur Abu Hurairah. Sementara hadis-hadis lainnya melalui Sa’d bin Abi Waqqgas. Lihat al-Darimi,
Sunan al-Darimi, Juz 2, 934; 4, 2187; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 74.
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bertanya, bagaimana jika tidak memiliki suara yang bagus? Jawabnya adalah tetap

dianjurkan membaguskan suara semampunya.>®

Mambaca Al-Qur’an dengan suara yang bagus memang dianjurkan oleh
Nabi saw., selain hadis di atas, hadis lainnya yang senada yaitu zayyinu al-Qur’an
bi aswatikum.?” Bahkan pada kesempatan yang lain, Nabi saw. bersabda, “Allah
Swit. tidaklah ‘mendengarkan’ sesuatu seperti yang Dia ‘dengarkan’ dari Nabi-
Nya yang bagus suaranya, membaca Al Qur’an dengan merdu sambil

mengeraskannya.”*

Dari adanya hadis-hadis tersebut, muncullah fenomena respons estetis

sahabat terhadap Al-Qur’an. Sebutlah Abii Miisa al-Ash’ari.>? Dia adalah sahabat
yang memiliki suara yang sangat merdu, hal ini digambarkan dengan

pemilik/pewaris seruling keluarga Nabi Dawud as.

36 Abl Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 74.

37 lbn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 462, Abl Dawtd, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 74; al-Nasa™i,
al-Sunan al-Sughrali al-Nasa 7, Juz 2, 179.

38 Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 545; Abl Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 2,75; al-Nasa’i, al-
Sunan al-Sughrali al-Nasa’z, Juz 2, 180.

3% Ahmad, Musnad al-lmam Ahmad, Juz 40, 115; al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 2, 934; 4, 2189;
al-Nasa’i, al-Sunan al-Sughra'li al-Nasa’z, Juz 2, 180; al-Qasim, Fada il al-Qur’an, 162.



BAB IV
LIVING QUR’AN PADA MASA SAHABAT ANALISIS INFORMATIF-
PERFORMATIF

Setelah ditemukan beberapa bentuk interaksi sahabat dengan Al-Qur’an
yang bersumber dari beberapa hadis di Kutub al-Tis’ah, pada bab ini fenomena
interaksi sahabat dengan Al-Qur’an tersebut selanjutnya akan dianalisis
menggunakan fungsi informatif dan performatif Al-Qur’an. Dari fungsi tersebut,
terbentuk beberapa pola relasi sahabat dengan Al-Qur’an. Selain itu, juga akan

dilacak proses transmisi dan transformasinya pada beberapa literatur acak.

. Analisis Fungsi Informatif-Performatif Al-Qur’an pada Fenomena Living
Qur’an Masa Sahabat

Al-Qur’an, sebagai sebuah kitab suci, memiliki dua fungsi kitab suci. Fungsi
informatif sebagai fungsi dasar kitab suci. Al-Qur’an memberikan pesan atau
makna atau informasi yang digunakan oleh para penganutnya sebagai petunjuk
atau rambu-rambu saat menjalani kehidupan. Misalnya Al-Qur’an memberikan
informasi hukum tentang makanan-makanan yang tidak boleh dimakan.® Dalam
kehidupan, seorang muslim tidak diperbolehkan memakan makanan yang telah
diharamkan Allah Swt. melalui informasi yang didapat dari Al-Qur’an; kitab suci
mereka. Dalam hal ini, juga dalam banyak hal lainnya, Al-Qur’an memberikan

pesan kepada para penganutnya dalam menjalani hidup.

1 QS. Al-Maidah: 3.
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Di sisi lain, selain memberikan pesan kepada penganutnya, Al-Qur’an juga
memiliki fungsi performatif. Pada fungsi ini, Al-Qur’an ‘diperlakukan’ oleh para
penganutnya dalam kehidupan praktis mereka. Al-Qur’an dibaca dan atau ditulis
(bahkan perlakuan-perlakuan lainnya) oleh seorang individu atau komunitas
tertentu dengan tujuan tertentu, baik yang bersifat duniawi ataupun yang bersifat
ukhrawi. Misalnya, surat-surat tertentu yang dibaca oleh sebuah komunitas

muslim ketika melakukan tradisi Ngapati.?

Melihat fenomena Living Qur’an pada masa sahabat atau interaksi sahabat
dengan Al-Qur’an pada masa itu, sudah barang tentu dalam hal ini Al-Qur’an
berlaku sebagaimana fungsi performatifnya. Misalnya pada saat sahabat
‘Abdullah bin Mas’ud berwasiat kepada anak-anaknya agar melanggengkan
membaca QS. al-Wagqi’ah® atau pada saat dia tidak khawatir sedikitpun tentang
kefakiran anaknya karena mereka membaca QS. al-Wagqi’ah setiap hari.* Pada
kasus ini, Al-Qur’an, khususnya QS. al-Wagqi’ah, diperlakukan dengan
membacanya setiap hari agar terhindar dari kefakiran atau dengan kata lain untuk
melancarkan rezeki. Al-Qur’an  dibaca guna mendapatkan fungsi praktis

kehidupan di dunia.

2 Salah satu rangkaian tradisi Ngapati di desa Deresan, Runginharjo, Bantul, Yogyakarta adalah
membaca lima surat, yaitu QS. Yusuf, QS. Maryam, QS. Muhammad, QS. Lugman, dan QS. al-
Takathur. Surat-surat yang dibaca memiliki tujuan tertentu. Lihat Nurul Huda dan Wasilah
Fauziyah, “Makna Tradisi ‘Ngapati’; Studi Living Hadis di Desa Deresan, Kelurahan Ringinharjo,
Kabupaten Bantul, Yogyakarta”, Al-Bukhari; Jurnal Iimu Hadis, No. 1, Vol. 2 (2019), 1-18.

3 Abl ‘Ubaid al-Qasim, Fada'il al-Qur’an li al-Qasim bin Sallam, Muhaqgig Marwan al-
‘Atiyyah, Muhsin Kharabah, Wafa’ Taqiyy al-Din (Beirut: Dar Ibn Kathir, 1995), 103.

4 Ahmad al-Shaibani, Fada’i/ a/-Sahabah, Muhaqgiq Muhammad ‘Abbas, Juz 2 (Beirut:
Mu’assasah al-Risalah, 1983), 726; Abu ‘Abdillah Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad bin Hanbal,
Muhaqqiq Shu’aib al-Arnaut, dkk, Juz 6 (t.tp: Mu’assasah al-Risalah, 2001), 6.
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Pada fenomena Al-Qur’an yang dijadikan obat juga demikian. Riwayat Abu
Sa’id al-Khudriy mengabarkan bahwa ada seorang sahabat yang mengobati
seorang pemuka kaum yang terkena sengatan kalajengking dengan membaca QS.
Al-Fatihah.> Dalam kasus ini, Al-Qur’an—khususnya QS. Al-Fatihah—
diperlakukan dengan membacanya untuk mengobati penyakit. Pada hal yang

demikian, tentulah fungsi performatif Al-Qur’an yang berlaku.

Fungsi yang sama juga terdapat dalam fenomena-fenomena yang lain.
Mulai dari Al-Qur’an yang dijadikan maskawin, ritual atau tradisi saat
mengkhatamkan Al-Qur’an, tasmi’ dan murajaah, Al-Qur’an yang dibaca pada
saat terjadi kematian, juga pada saat membaca Al-Qur’an dengan cara
melagukannya. Fungsi performatif Al-Qur’an berlaku pada fenomena-fenomena

tersebut.

Lebih lanjut, pada fenomena Living Qur’an tersebut terbentuk sebuah pola
relasi antara manusia—dalam hal ini sahabat—dan Al-Qur’an. Sebagaimana yang
telah dijelaskan di awal, pola relasi yang terjalin ini terbagi menjadi empat bentuk
relasi.® Pertama, interpretasi informatif terhadap data teks. Pada pola pertama ini,

seseorang memahami data teks sebagai sebuah pesan atau informasi. Kedua,

> Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad bin Hanbal, Juz 17, 5. Riwayat sejenis dengan redaksi matan
yang berbeda (namun saling melengkapi informasinya), lihat Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad,
Juz 17, 124, 487; Juz 18, 51, 311; Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Muhaqqiq
Muhammad Zuhair, Juz 3 (t.tp: Dar Tauq al-Najah, 1422H), 92; Juz 6, 187; Juz 7, 131, 133;
Muslim, Sahih Muslim, Muhaqggiqg Muhammad Fuad ‘Abd al-Badqi, Juz 4 (Beirut: Dar Ihya’ al-
Turath al-‘Arabi, t.th), 1727, 1728; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Muhaggiq Muhammad Fu’ad
‘Abd al-Baqi, Juz 2 (t.tp: Dar lhya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, t.th), 729; Abu Dawud, Sunan Abu
Dawud, Muhaqgiq Muhammad Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid, Juz 3 (Beirut: al-Maktabah al-
‘Isriyyah, t.th), 265; Juz 4, 14; al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Muhaqqiq Ibrahim ‘Utwah, Juz 4
(Mesir: Shirkah Maktabah wa Matba’ah Mustafa al-Babi al-Halbi, 1975), 398-399.

6 Lihat lebih detail pada BAB |1 bagian B.
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interpretasi informatif terhadap data praktik. Pada pola ini, seseorang memahami
data praktik living Qur’an sebagai sebuah pesan atau informasi. Ketiga,
interpretasi performatif terhadap data teks. Pada pola ketiga ini, seseorang
memahami data teks sebagai sebuah inspirasi atau stimulus melakukan sebuah
praktik interaksi dengan Al-Qur’an atau Living Qur’an. Pola yang keempat, yaitu
interpretasi performatif terhadap data praktik. Pada pola ini, seseorang memahami
data praktik living Qur’an menjadi sebuah inspirasi atau stimulus untuk

melakukan praktik yang baru.

Pada kasus pertama, beberapa sahabat menggunakan bagian dari Al-Qur’an
(surat tertentu) untuk menyembuhkan suatu penyakit. Pada fenomena ini terjadi
pola interpretasi performatif terhadap teks. Teks yang dimaksud adalah teks Al-
Qur’an yang dibaca dan dijadikan wasilah untuk menyembuhkan penyakit
tersebut. Penyakit di sini terbagi menjadi dua bentuk; penyakit hati dan penyakit
fisik. Seorang sahabat memahami—baik dengan pengetahuan awalnya ataupun

hanya dengan meyakini keutamaannya—bahwa QS. Al-Fatihah dapat digunakan
untuk menyembuhkan suatu penyakit.7 Hal ini jelas menunjukkan sisi performatif
Al-Qur’an.

Selain menjadi obat suatu penyakit, Al-Qur’an juga diresepsi sebagai suatu

bentuk tameng atau perlindungan bagi seseorang; sahabat. Seperti kisah Abu

Hurairah dengan setan yang mengajarinya bahwa ayat kursi bisa digunakan

7 Ahmad, Musnad al-lmam Ahmad, Juz 17, 5.
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sebagai tameng perlindungan dari setan,® atau khasiat QS. al-Bagarah yang dibaca

di rumah agar setan lari dari rumah tersebut,” maupun al-Mu 'awwidhat yang

dibaca, ditiupkan ke telapak tangan kemudian diusapkan ke anggota tubuh yang

bisa dijangkau.lO Fenomena tersebut termasuk dalam interpretasi performatif
terhadap teks. Teks Al-Qur’an, baik ayat kursi, QS. al-Bagarah maupun al-
Mu’awwidhat, diinterpretasi oleh sahabat sebagai suatu bentuk praktik pembacaan

dengan tujuan tertentu.

Kasus berikutnya adalah Al-Qur’an dijadikan sebagai maskawin. Pada kasus
ini, tidak diberitakan secara jelas proses akad nikah dengan Al-Qur’an sebagai
maskawinnya. Dalam riwayat, hanya diceritakan seorang sahabat laki-laki yang
ingin menikah, namun ia tidak memiliki suatu apapun untuk dijadikan sebagai
maskawin. Di akhir riwayat, Nabi saw. menikahkan laki-laki tersebut dengan
maskawin Al-Qur’an yang telah dihafalnya.' Interpretasi performatif terhadap

teks Al-Qur’an terlihat dalam fenomena ini. Sahabat, atas persetujuan Nabi saw.,

8 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 3, 101; Ja’far al-Mustaghfiriy, Fada’il'Qur’an, Muhaqqiq
Ahmad bin Faris al-Salum, Juz 2 (t.tp: Dar Ibn Hazm, 2008), 520. Riwayat yang lain dengan
redaksi matan berbeda, lihat al-Durais, Fadail al-Qur’an..., 93; al-Nasa’i, al-Sunan al-Kubra,
Muhaqqiq Hasan ‘Abd al-Mun’im Shilbi, Juz 9 (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 2001), 351;
Muhammad al-Nisaburi, Sahih Ibn Khuzaimah, Muhagqig Muhammad Mustafa al-A’zami, Juz 4
(Beirut: al-Maktab al-Islami, t.th), 91.

9 Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 539; Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 13, 224; Juz 14, 160,
489; Juz 15, 17; al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 5, 157.

10 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 6, 190; Abi Dawid, Sunan Abu Dawud, Juz 4, 313; al-
Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 5, 473; Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 41, 347; Ibn
Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 2, 1257.

11 Berbagai riwayat yang berbeda redaksi namun saling melengkapi informasi. Lihat al-Bukhari,
Sahih al-Bukhari, Juz 3, 100; Juz 6, 192; Juz 7, 6, 13, 14, 17, 18, 20, 156; Muslim, Sahih Muslim,
Juz 2, 1040; al-Nasa™, al-Sunan al-Sughra’li al-Nasa’i, Muhaqqiq ‘Abd al-Fattah Abu Ghadah,
Juz 6, (Suriah: Maktabah al-Matbu’at, 1986), 54, 91, 113, 123; al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi,
Juz 3, 413; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 236; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 608;
Malik al-Madani, Muwatta’ al-lmam Malik, Muhagqiq Muhammad Fuad ‘Abd al-Badi, Juz 2
(Lebanon: Dar lhya’ al-Turath al-*Arabi, 1985), 526.
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menjadikan hafalan Al-Qur’annya sebagai maskawin. Hafalan Al-Qur’an tersebut
diinterpretasi sahabat sebagai sesuatu yang sah dijadikan sebagai maskawin.
Dalam riwayat yang lain, bukan sekedar hafalan Al-Qur’an yang dijadikan
maskawin, namun mengajarkannya.”> Namun, maskawin (hanya) menggunakan
Al-Qur’an ini di saat seorang laki-laki benar-benar tidak memiliki materi apapun
yang bisa diberikan kepada perempuannya.’* Dikatakan sebelumnya bahwa
sahabat tersebut tidak memiliki apapun walau hanya cincin dari besi. Meskipun

maskawin yang paling baik adalah yang tidak memberatkan.**

Berikutnya adalah tradisi khataman Al-Qur’an dengan cara mengumpulkan

sanak saudara untuk doa bersama.!> Pola yang terbentuk adalah interpretasi
performatif terhadap teks. Beberapa riwayat mengabarkan bahwa doa khatm al-
Qur’an itu adalah doa yang mustajab. Karena termasuk dalam waktu yang
mustajab—menurut penulis—Anas bin Malik dan ‘Abdullah mengumpulkan
sanak keluarganya untuk melakukan doa bersama saat khatam membaca Al-
Qur’an. Dalam kasus ini, memang tidak ditemukan perlakuan khusus terhadap Al-

Qur’an, baik secara keseluruhan ataupun bagian-bagiannya. Namun, lebih ke

12 <Abdullah Abi Shaibah, Musnad Ibn Abi Shaibah, Muhaqgiq ‘Adil bin Yusuf al-‘Azazi dan
Ahmad Farid al-Mazidi, Juz 1 (Riyadh: Dar al-Watn, 1997), 89; ; al-Turmudhi, Sunan al-
Turmudhi, Muhaqgig Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, Juz 3 (Mesir: Shirkah Maktabah wa
Matba’ah Mustafa al-Babi al-Halbi, 1975), 413; ‘Abdullah Abi Shaibah, al-Kitab al-Musannaf fi
al-Hadith wa al-Athar, Muhaqqiq Kamal Yasuf al-Hut, Juz 3 (Riyadh: Maktabah al-Rashd, 1409
H), 492

13 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an; Tafsir Tematik atas Pelbagai Persoalan Umat
(Bandung; Mizan, t.th), 272-273.

14 Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 41, 27-28.

15 al-Darimi, Sunan al-Darimi, Muhaqqiq Husain Salim Asad al-Darani, Juz 4 (t.tp: Dar al-
Mughni li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2000), 2180; Muhammad al-Durais, Fada il al-Qur’an wa Ma
Unzila min al-Qur’an bi Makkah wa Ma Unzila bi al-Madinah, Muhaqqiq Ghazwah Badir
(Suriah: Dar al-Fikr, 1987), 51, 53; Al-Firyabi, Kitab Fada’il al-Qur’an, 187, 189.
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bagaimana respons sahabat ketika telah selesai mambaca Al-Qur’an secara

keseluruhan.

Selanjutnya adalah peristiwa istima’ bacaan Al-Qur’an juga murajaah
hafalan Al-Qur’an. Berdasarkan riwayat yang ada, peristiwa ini dilakukan oleh
Nabi saw. dan juga para sahabat. Pada peristiwa ini, pola relasi yang terbentuk
adalah interpretasi performatif terhadap teks. Al-Qur’an atau bagian-bagiannya
dibaca oleh seseorang, kemudian yang lainnya mendengarkan bacaannya,
kegiatan ini juga berfungsi sebagai murajaah atau takrir hafalan. Meskipun tidak
ada tujuan tertentu yang bersifat praktis dalam kehidupan, namun peristiwa ini
tetap termasuk dalam performatif. Hal ini karena Al-Qur’an diperlakukan—dalam
hal ini dibaca—oleh Nabi saw. dan sahabat.

Kasus kelima adalah Al-Qur’an yang dibaca agar terhindar dari kefakiran.

Adalah ‘Abdullah bin Mas’ud, seorang sahabat yang mewariskan bacaan QS. al-

Wagqi’ah agar anak-anaknya terhindar dari kefakiran.!© Pada kasus ini, pola relasi
yang terjadi adalah interpretasi performatif terhadap teks. QS. al-Wagqi’ah
diinterpretasi Ibn Mas’ud sebagai suatu bentuk usaha melancarkan rezeki. Dalam
beberapa riwayatnya, Ibn Mas’ud mengatakan bahwa ia mendengar Nabi saw.
berpesan demikian. Namun, penulis belum menemukan riwayat yang
mengabarkan fi’liyah Nabi saw. yang demikian atau sahabat lain yang

meriwayatkan hal yang sama.

16 al-Durais, Fada il al-Qur’an..., 103; al-Shaibani, Fada’il a/-Sahabah, 726; al-Qasim, Fada il
al-Qur’an, 257; al-Mustaghfiriy, Fada’il Qur’an, Juz 2, 628.
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Kasus berikutnya membaca Al-Qur’an pada saat ada orang yang meninggal.
Pada kasus ini, penulis tidak menemukan riwayat yang menceritakan bahwa Nabi
saw. atau sahabat melakukan pembacaan surat-surat tertentu ketika ada orang
yang meninggal atau menghadapi ajalnya. Riwayat yang ada berbentuk anjuran

membaca surat-surat tertentu pada saat terjadi kematian. Surat yang dianjurkan

dibaca adalah QS. Yasin!7 dan QsS. al-Ra’d!8. Namun, hemat penulis, ketika ada
perintah atau anjuran Nabi saw. untuk melakukan sesuatu, pastinya sahabat
melakukan hal tersebut. Dengan demikian, relasi yang terbentuk saat sahabat
membaca Al-Qur’an saat kematian adalah interpretasi performatif terhadap teks.
Sahabat memahami QS. Yasin sebagai sesuatu yang dibaca pada saat terjadi
kematian. Hal ini tidak ada hubungannya dengan pesan atau makna yang
terkandung di dalam surat tersebut. Melainkan lebih pada memperlakukan Al-
Qur’an—khususnya QS. Yasin—dengan dibaca pada saat-saat tertentu; saat
terjadi kematian.

Bentuk berikutnya adalah melagukan Al-Qur’an atau memperindah suara
ketika membaca Al-Qur’an; tashsin al-saut ‘inda tilawah al-Qur’an. Telah

dijelaskan sebelumnya bahwa Allah Swt. menyukai bacaan Al-Qur’an yang

indah.!® Nabi saw. secara khusus memuji sahabat yang memiliki suara yang

17 Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 33, 417, 427; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, 3, 191;
Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 466; al-Nasa’i, al-Sunan al-Kubra, Juz 9, 394.

18 al-Mustaghfiriy, Fada’il Qur’an, Juz 2, 559.

1% Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 545-546; al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 6, 191; Juz 9, 141,
158; Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 2,75; al-Nasa’i, al-Sunan al-Sughra li al-Nasa’z, Juz 2,
180; al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 2, 933-934; Juz 4, 2188, 2189, 2192; Ahmad, Musnhad al-
Imam Ahmad, Juz 13, 102, 229; Juz 15, 500. Semua riwayat dari jalur Abu Hurairah yang
disandarkan kepada Nabi saw.
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merdu saat membaca AI-Qur’an.20 Peristiwa ini termasuk dalam respons estetis
sahabat terhadap Al-Qur’an. Sementara relasi yang terbentuk adalah interpretasi
performatif terhadap teks. Sahabat membaca Al-Qur’an dengan suara yang indah.
Dari sisi ini, tidak ada hubungannya antara makna atau pesan yang ingin
disampaikan Al-Qur’an dan pembacanya; sahabat. Namun, Al-Qur’an berfungsi
sebagai sesuatu yang diperlakukan oleh pembacanya. Fungsi ini yang dikatakan
sebagai sisi performatif Al-Qur’an.

Akhirnya, dari semua fenomena Living Qur’an atau interaksi sahabat
dengan Al-Qur’an (resepsi sahabat terhadap Al-Qur’an) dapat dilihat bahwa yang
muncul adalah fungsi performatif Al-Qur’an. Fungsi informatif tidak berlaku
dalam riwayat-riwayat yang berhubungan dengan fenomena Living Qur’an yang
terjadi pada saat itu. Lebih lanjut, relasi yang terbentuk dari interaksi sahabat
dengan Al-Qur’an juga memiliki pola yang sama, yaitu interpretasi performatif
terhadap teks. Sahabat memahami Al-Qur’an sebagai sesuatu yang
diperlakukan—dibaca—pada saat-saat tertentu atau dengan tujuan praktis tertentu.

Terlepas dari itu, dalam penelitian ini penulis lebih. memilih riwayat yang
mengabarkan praktik sahabat dalam memperlakukan Al-Qur’an. Namun, riwayat
yang berbentuk informasi tentang suatu keutamaan Al-Qur’an—Dbaik secara
keseluruhan, maupun bagian-bagiannya—sangatlah banyak. Di sisi lain, meskipun
bukan berbentuk praktik sahabat atau Nabi saw., riwayat-riwayat tersebut juga

memungkinkan munculnya interaksi atau praktik sahabat dalam memperlakukan

20 Saghabat yang memiliki suara merdu adalah Abu Musa al-Ash’ari. Lihat semisal al-Darimi,
Sunan al-Darimi, Juz 4, 2189, 2193; Ahmad, Musnad al-Imam Ahmad, Juz 14, 288, 416; Juz 15,
500; al-Nasa’i, al-Sunan al-Sughra'li al-Nasa’z, Juz 2, 180; al-Nasa’i, al-Sunan al-Kubra, Juz 2,
217.
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Al-Qur’an. Dikatakan demikian karena riwayat-riwayat seperti itu memiliki

stimulus untuk melakukan suatu praktik. Misalnya riwayat berikut.
audwug‘;;d\u; ‘Muf\ u»‘(::;,;\,:»ww\y\ Ehve
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“Abu al-Nu’man telah bercerita kepada kami, Hushaim telah bercerita
kepada kami, Abu Hashim telah bercerita kepada kami, dari Abu Mijlaz,
dari Qais bin ‘Ubad, dari Abu Sa’id al-Khudriy, dia berkata: Barangsiapa
yang membaca QS. al-Kahfi setiap malam Jumat, maka cahaya akan
menerangi antara dia dan Baitul ‘Atiq.”

Riwayat di atas berbentuk informasi tentang keutamaan membaca QS. Al-
Kahfi pada malam Jumat. Penulis tidak menemukan riwayat tentang praktik
sahabat atau Nabi saw. yang membaca QS. Al-Kahfi secara khusus dengan tujuan
tertentu. Namun demikian, riwayat yang seperti ini juga dapat menstimulus
seseorang untuk melakukan praktik tersebut; membacanya setiap malam Jumat

untuk tujuan tertentu.>*

. Transmisi dan Transformasi Interaksi Sahabat dengan Al-Qur’an
Setelah mengetahui pola relasi yang terbentuk antara sahabat dengan Al-
Qur’an, penjelasan selanjutnya adalah analisis transmisi dan transformasi interaksi

tersebut, yang dilihat melalui berbagai literatur acak.

21 al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 4, 2143.
22 Dalam riwayat lain, keistimewaan membaca QS. Al-Kahfi tidak hanya seperti yang disebutkan

riwayat di atas. Lebih dari itu, membacanya memiliki banyak kemanfaatan, baik di dunia maupun
di akhirat.
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1. Al-Qur’an dijadikan sebagai obat dan atau tameng/perlindungan

Dalam menjelaskan Al-Qur’an yang dijadikan obat dan atau
tameng/perlindungan ini. Penulis membatasi analsisi transmisi  dan
transformasinya pada riwayat tentang rukiah dengan QS. Al-Fatihah. Penulis juga
membatasi pada beberapa literatur yang menurut hemat penulis, literatur tersebut
dapat mewakili transmisi dan transformasinya. Literatur yang dimaksud adalah
literatur kitab hadis secara umum, yaitu Kutub al-T7is’ah, literatur tafsir; dan

literatur amaliah.

Riwayat pertama adalah QS. Al-Fatihah yang dijadikan sebagai rukiah oleh
salah seorang sahabat, hal ini berdasarkan riwayat yang disampaikan oleh sahabat
Abu Sa’id al-Khudry. Pada Kutub al-Tis 'ah, riwayat ini tersebar hampir di semua
kitab, kecuali Muwatta’ a/-lmam Malik dan Sunan al-Darimi. Pada masa

penulisan kitab ini, tradisi melakukan pengembaraan dalam mencari hadis sangat

marak.23 Meskipun di beberapa riwayat terdapat kesamaan sanad juga matan,
namun hal tersebut bukan karena saling mengutip, tetapi karena memang penulis

kitab meriwayatkan melalui jalur sanad yang sama.

Pada kitab Musnad Ahmad, penulis tidak bisa menganalisis relasi Ahmad
dalam memahami riwayat-riwayat praktik sahabat dengan Al-Qur’an. Hal ini

dikarenakan, sebagaimana kitab Musnad pada umumnya, kitab tersebut disusun

23 Dewi Aminatuz Zuhriyah, “Fungsi Informatif dan Performatif Surah Yasin dalam Literatur
Keislaman” (Skripsi — UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2019), 96.
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berdasarkan nama perawinya.”* Sehingga tidak dapat dilihat bagaimana
interpretasi Ahmad terhadap riwayat tersebut. Ini berlaku pada riwayat-riwayat

yang lainnya juga.

Al-Bukhari (w. 256 H) dalam memahami hadis rukiah dengan QS. Al-
Fatihah ini menggunakan dua bentuk interpretasi. Al-Bukhari memahami secara

informatif riwayat ini dengan meletakkan pada bab “upah yang diberikan pemuka

kaum ketika merukiah dengan QS. AI-Fétihah”25 dan “keutamaan QS. Al-
Fétihah”26. Di sini, Al-Bukhari memahami praktik rukiah dengan QS. Al-Fatihah
tersebut secara informatif, dengan menyampaikan pesan atau informasi dari

riwayat tersebut. Namun demikian, Al-Bukhari juga memahaminya secara

performatif, hal ini dapat dilihat bahwa Al-Bukhari juga meletakkan riwayat ini
pada bab yang berjudul “rukiah dengan QS. Al-Féltihah”27 dan “meniup ketika

sedang melakukan rukiah”28.

Berbeda dengan Al-Bukhari, Muslim (w. 261 H) memahami riwayat
tersebut hanya dari sisi informatifnya saja. Hal ini dapat dilihat bahwa riwayat
tersebut terdapat dalam bab “Bolehnya mengambil upah atas rukiah dengan Al-
Qur’an”.29 Muslim dalam memahami riwayat tersebut justru mengedepankan

informasi hukum dibolehkannya mengambil upah ketika merukiah dengan Al-

24 Mila Aziz, dkk, “Musnad Imam Ahmad bin Hambal”, dalam Studi Kitab Hadis; dari
Muwaththa’ Imam Malik hingga Mustadrak Al Hakim, ed. Ndari Pangesti, (Malang: Ahlimedia
Press, 2020), 35.

25 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 3, 92.

26 |bid, Juz 3, 187.

27 1bid, Juz 7, 131.

28 |bid, Juz 7, 133.

29 Muslim, Sahih Muslim, Juz 4, 1728.
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Qur’an. Sehingga relasi yang terjadi adalah interpretasi informatif terhadap

praktik.

Ibn Majah (w. 273 H) dan Abu Dawud (w. 275 H) merespons secara

performatif riwayat tersebut. Ibn Majah meletakkannya pada bab “rukiah”30,
sementara Abu Dawud meletakkan pada bab “kasb al-atibba™3' dan “kayfa al-
ruga”®*. Sehingga pola relasi yang terbentuk adalah interpretasi performatif
terhadap praktik. Sementara itu, al-Turmudhi (w. 279 H) dan al-Nasa’i (w. 303 H)
memahami secara informatif riwayat praktik tersebut. Hal ini dapat dilihat dari
peletakan riwayat tersebut pada bab “mengambil upah untuk rukiah”?* dan “syarat
rukiah™*, Namun demikian, al-Nasa’i juga memahami secara performatif riwayat
tersebut. Al-Nasa’i juga meletakkannya pada bab “merukiah dengan
meniup/meludah™® dan “bacaan yang dibacakan kepada orang yang tersengat’.
Sebenarnya pada bagian ini, terdapat irisan antara informatif dan performatif. Al-
Nasa’i menginformasikan cara merukiah baik secara perilaku maupun bacaan

yang dibaca sekaligus memperlakukan QS. Al-Fatihah dengan dibaca yang

digunakan untuk merukiah.

Tidak hanya sampai pada Kutub al-Tis 'ah. Riwayat tersebut juga terdapat

dalam kitab-kitab yang lahir setelahnya. Misalnya pada beberapa kitab tafsir,

30 1bn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 2, 729.

31 Abu Dawid, Sunan Abu Dawud, Juz 3, 265.

32 |pid, Juz 4, 14.

33 al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 4, 398-399.
34 al-Nasa’i, al-Sunan al-Kubra, Juz 7, 71.

35 |bid, Juz 7, 77.

36 |bid, Juz 9, 377-378.
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salah satunya tafsir al-Qurtubi (w. 671 H). al-Qurtubi memakai riwayat praktik

rukiah Al-Fatihah tersebut untuk menafsirkan kata shifa’ dalam QS. al-Isra’: 82.37
Dalam hal ini, al-Qurtubi memprosisikan riwayat tersebut sebagai sumber
informasi tafsir. Dengan demikian, pola relasi yang terjadi adalah interpretasi

informatif terhadap praktik. Hal yang sama juga terjadi ketika Wahbah al-Zuhaili

(w. 1436 H) menjelaskan tentang variasi nama QS. AI-F{?\tihah.38 Nama lain dari
QS. Al-Fatihah adalah al-Shifa’, nama ini diambil karena QS. Al-Fatihah juga
dapat digunakan sebagai obat. Al-Zuhaili mengutip riwayat praktik rukiah dengan

QS. Al-Fatihah tersebut sebagai alasan penamaan al-Shifa” pada QS. Al-Fatihah.

Dalam kitab adab, al-Nawawi (w. 676 H) merespons secara performatif

praktik rukiah QS. Al-Fatihah tersebut. Hal ini dapat dilihat bahwa al-Nawawi

meletakkannya pada bab “bacaan yang dibaca ketika sakit”.>? Bahkan dalam hal
ini, al-Nawawi melakukan transformasi praktik. Pada riwayat terkait, disebutkan
bahwa yang dirukiah adalah seseorang yang terkena sengatan atau gigitan—dalam
riwayat lain disebutkan sengatan kalajengking. Namun, al-Nawawi menyebutnya

sebagai penyakit secara umum, tidak terbatas pada sengatan hewan.

Melihat dari beragam riwayat yang ada, riwayat satu dengan yang lainnya
juga saling melengkapi terkait cara merukiahnya. Dalam satu riwayat, dikatakan

hanya dengan membacanya, di riwayat yang lain hal itu dilakukan dengan cara

37 Muhammad al-Qurtubi, al-Jami’ li Akkam al-Qur’an, Muhaqgiq Ahmad al-Bardini dan
Ibrahim Atfaish, Juz 10 (Mesir: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1964), 315-318.

38 Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al-‘4gidah wa al-Shari’az wa al-Manhaj, Juz 1
(Damaskus: Dar al-Fikr al-Ma’asir, 1418 H), 54.

39 Abl Zakariya Yahya al-Nawawi, al-Tibyan fi Adab Hamalah al-Qur’an (Beirut: Dar Ibn Hazm,
1996), 183.
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meniup atau meludah. Riwayat lainnya menyebutkan berapa kali QS. Al-Fatihah
itu harus dibaca, riwayat yang lainnya tidak menyebutkannya. Transformasi

praktik juga terlihat dari beragam riwayat yang ada.

2. Al-Qur’an dijadikan maskawin

Peristiwa berikutnya adalah Al-Qur’an yang dijadikan sebagai maskawin
atau mahar. Riwayat yang berkaitan dengan ini adalah kisah seorang perempuan
yang menyerahkan dirinya kepada Nabi saw. lalu kemudian ada seorang sahabat
laki-laki yang meminta kepada Nabi saw. agar Nabi saw. menikahkan perempuan
tersebut dengan dirinya. Riwayat ini terdapat dalam semua Kutub al-7is’ah
dengan beragam redaksi matan dan rantai periwayatan berbeda dan berpusat pada

sahabat Sahl bin Sa’d.

Hampir semua penulis Kutub al-fis’ah memahami praktik Al-Qur’an
dijadikan maskawin ini sebagai sebuah informasi. Yaitu Imam Malik (w. 179 H)
meletakkannya pada bab “hal-hal tentang mahar”*, al-Darimi (w. 255 H) dalam
bab “hal-hal yang boleh dijadikan mahar™*, Ibn Majah pada bab “mahar untuk
perempuan”®’, Abu Dawud dalam bab “pernikahan dengan maskawin

amal/perbuatan”, dan al-Turmudhi pada bab “mahar”*,

Al-Bukhari sendiri meletakkan riwayat tersebut pada beberapa bab yang

berbeda. Al-Bukhari meriwayatkan sebelas riwayat dengan jalur dan redaksi

40 Malik al-Madani, Muwatta’ al-lmam Malik, Juz 2, 526.
41 al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 3, 1412.

42 1bn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 608.

43 Ab Dawid, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 236.

44 al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, Juz 3, 413.
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matan yang berbeda.”> Semua riwayat tersebut diletakkan dalam bab yang
berbeda. Dari sebelas bab, hanya satu yang termasuk dalam interpretasi
performatif terhadap praktiik. Yaitu pada bab “Pernikahan dengan Al-Qur’an
tanpa maskawin”.*® Dari bab tersebut dapat dipahami bahwa Al-Qur’an
diperlakukan sebagai maskawin. Selebihnya termasuk dalam relasi interpretasi

informatif terhadap praktik.

Selanjutnya, Muslim meletakkan riwayat tersebut ke dalam bab “mahar;
kebolehan mahar dengan mengajarkan Al-Qur’an dan cincin besi, atau yang
lainnya baik lebih sedikit atau banyak dari itu, dan disunnahkannya mahar sebesar
500 dirham”.*” Peletakan pada bab ini membuktikan bahwa yang terjadi adalah
interpretasi performatif terhadap praktik. Mengajarkan Al-Qur’an dijadikan
sebagai maskawin. Namun, di sisi lain juga memberikan informasi tentang mahar.
Sehingga pada kasus ini, Muslim memahami praktik tersebut dari dua aspek

sekaligus; informatif dan performatif.

Sementara itu, al-Nasa’i dalam kedua kitab Sunan-nya memahami dari dua
aspek. Pola interpretasi informatif terhadap praktik terlihat disaat al-Nasa’i
memasukkan riwayat tersebut ke dalam bab “Hibbah al-mar’ah nafsaha bi ghairi

sadag "#¢ dan bab “al-qira’ah ‘an zahr qalbin”#. Dan pola performatifnya terlihat

4> Dari sebelas riwayat yang ada, terdapat satu hadis yang memiliki jalur sanad dan redaksi yang
sama, dan satu hadis yang memiliki jalur riwayat sama namun redaksi berbeda.

46 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 7, 20.

47 Muslim, Sahih Muslim, Juz 2, 1040.

48 al-Nasa™i, al-Sunan al-Kubra, Juz 5, 226.

49 1bid, Juz 7, 274.
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ketika riwayat tersebut dimasukkan dalam bab “pernikahan dengan Al-Qur’an”*°

dan bab “pernikahan dengan Al-Qur’an”.>!

3. Tradisi saat mengkhatamkan bacaan Al-Qur’an

Riwayat tentang tradisi atau kebiasaan sahabat saat mengkhatamkan Al-
Qur’an terdapat dalam berbagai literatur Islam. Dalam Kutub al-7is’ah, yang
mencantumkan riwayat ini hanya dari Sunan al-Darimi. Hal ini karena riwayat
tentang peristiwa ini hanya sampai pada sahabat. Penulis tidak menemukan
riwayat yang sampai pada Nabi saw. Riwayat yang sampai pada Nabi saw. adalah
tentang dianjurkannya al-hall wa al-murtahil. Tidak ditemukan riwayat terkait

ritual atau tradisi khusus yang dilakukan di saat telah khatam.

Al-Darimi meletakkan riwayat tersebut dalam bab “khatm al-Qur’an”.>* Al-
Qasim (w. 224 H) dan al-Firyabi (w. 301)—penulis kitab Fada’i/ al-Qur’an” juga
melakukan hal yang sama dengan al-Darimi, yaitu meletakkannya pada bab
“keutamaan khatam Al-Qur’an”.>® Perbedaannya, al-Darimi hanya meriwayatkan
kabar tentang tradisi sahabat saat khataman, yaitu sahabat Anas bin Malik.
Namun, Al-Qasim dan al-Firyabi juga mencantumkan tradisi tabi’in yang
melakukan tradisi serupa, yaitu tradisi Mujahid, ‘Abdah bin Abu Lubabah, juga
banyak yang lainnya. Hal yang dilakukan oleh ketiga penulis kitab ini termasuk

dalam pola relasi interpretasi informatif terhadap praktik. Ketiganya

>0 |bid, Juz 5, 216.

51 al-Nasa’i, al-Sunan al-Sughrali al-Nasa’i, Juz 6, 54, 91, 113, 123.

52 al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 4, 2180.

53 Lihat al-Qasim, Fada 1l al-Qur’an, 107-109; Al-Firyabi, Kitab Fada’i/ al-Qur’an, 187, 189.



79

menyampaikan pesan keutamaan khatam al-Qur’an. Meski tidak menutup

kemungkinan bagi pembaca setelahnya memahaminya dari sisi performatifnya.

Al-Qurtubi dalam mukadimah tafsirnya juga menjelaskan perihal khatm al-
Qur’an ini. Dalam penjelasannya, al-Qurtubi mengawalinya dengan menjelaskan
‘kebiasaan” Nabi saw. saat khatam membaca Al-Qur’an.** Kemudian
menyambungkannya dengan riwayat al-hall wa al-murtahil. Kemudian di akhir,
al-Qurtubi mengutip riwayat praktik khataman Anas bin Malik dan beberapa
tabi’in lainnya. Dalam hal ini, kedua interpretasi terjadi sekaligus, di satu sisi, al-
Qurtubi memberikan informasi dalam kitab tafsirnya, di sisi lain dia menstimulus

munculnya praktik khataman Al-Qur’an.

Tidak jauh berbeda, al-Nawawi mencantumkan riwayat tersebut dalam bab
“adab ketika khatam Al-Qur’an”. Di sini, al-Nawawi menjelaskan empat
persoalan yang terkait dengan khatam Al-Qur’an. Lebih luas lagi, selain khataman
dengan melakukan doa bersama, seperti yang dilakukan oleh sahabat dan tabi’in,
al-Nawawi menyebutkan waktu yang paling utama ketika ingin khatam Al-
Qur’an, yaitu pada pagi hari sebelum salat Subuh.” Selain itu, dia juga
memberikan informasi bahwa disunnahkan berpuasa saat khatam Al-Qur’an
sebagaiana yang dilakukan oleh tabi’in.>® Dari penjelasan yang disampaikannya,
al-Nawawi lebih cenderung pada intrepretasi performatif terhadap praktik-praktik

khataman Al-Qur’an yang dilakukan oleh sahabat.

>4 Namun penulis tidak menemukan riwayat hadis yang disebutkan al-Qurtubi dalam Kutub al-
Tis ah atau kitab-kitab Fadail al-Qur’an. Dari beberapa kitab rujukan, penulis hanya menemukan
satu riwayat saja di kitab tafsir al-Qurtubi.

55 al-Nawawi, al-Tibyan fi Adab Hamalah al-Qur’an, 158.

%6 |hid.
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Riwayat khataman Al-Qur’an ini menunjukkan adanya transformasi tradisi
khataman dari masa sahabat. Pada awalnya dengan tradisi doa bersama yang
dilakukan Anas bin Malik secara sederhana hanya dengan mengumpulkan sanak
keluarganya. Kemudian pada generasi berikutnya, Mujahid dan yang lainnya,
yang diundang untuk doa khatm al-Qur’an tidak hanya sanak keluarga, namun
orang-orang secara umum. Kemudian pada masa al-Nawawi, dia menyebutkan
waktu yang lebih utama ketika khatam Al-Qur’an. Memang ada riwayat tentang
waktu yang utama mengkhatamkan Al-Qur’an ini,”” namun al-Nawawi
mengatakan bahwa dari kedua waktu tersebut (waktu awal pagi dan awal malam),
waktu awal pagi lah yang paling utama, bersadarkan pedapat ualam. Selain
penyebutan waktu, al-Nawawi juga menambahkan tradisi puasa pada saat khatam
Al-Qur’an. Penambahan dari al-Nawawi ini menunjukkan adanya transformasi

bentuk praktik ritual khataman Al-Qur’an.

4. Istima’dan murajaah

Istilah istima’ adalah mendengarkan bacaan dari orang lain. Berdasarkan
riwayat yang ada, Nabi saw. dan sahabat senang mendengarkan bacaan Al-Qur’an
dari orang lain. Dalam meriwayatkan ini, al-Bukhari meletakkannya pada dua bab
yang keduanya termasuk dalam interpretasi informatif terhadap praktik. Kedua
bab itu adalah “man ahabba an yasma’a ‘an ghairihi”*® dan “al-buka’ ‘inda

gira’ah al-Qur’an”.** Hal yang sama juga dilakukan oleh Abu Dawud dan al-

57 Lihat misalnya al-Qasim, Fada il al-Qur’an, 109.
58 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 6, 195.
59 Ibid, 197.
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Turmudhi. Masing-masing meletakkan hadis itu pada bab “al-qasas "¢’ dan “tafsir

surah al-Nisa’ ¢

Berbeda dengan ketiganya, Muslim memahami secara performatif riwayat
tentang praktik istima’ tersebut. Hal ini dapat dilihat dari bab yang memuat
riwayat itu. Yaitu bab “keutamaan mendengarkan Al-Qur’an, meminta
mendengarkan bacaan dari orang yang telah menghafalnya, dan menangis saat
memabaca dan mentadabburinya”.®® Praktik istima’ tersebut dipahami sebagai
sebuah praktik mendengarkan Al-Qur’an; Al-Qur’an diperlakukan dengan dibaca

keras sehingga orang lain bisa mendengarnya.

Lebih lanjut, al-Nawawi memahami riwayat tersebut sebagai sebuah praktik
baru. Dia memasukkannya dalam bab “disunnahkan membaguskan suara ketika
membaca Al-Qur’an”.®® Pola interpretasi performatif terhadap praktik terlihat
dalam kasus ini. Bahkan, al-Nawawi menambahkan informasi bahwa kebiasaan
istima” ini banyak dilakukan oleh ulama-ulama salaf. Mereka melakukan rihlah
untuk mendengarkan bacaan Al-Qur’an dari seorang gari’ yang indah bacaan dan
suaranya. Dari informasi yang disampaikan al-Nawawi ini, dapat dilihat bahwa
kebiasaan istima’ ini mengalami transformasi. Riwayat awal adalah Nabi saw.
yang meminta ‘Abdullah bin Mas’ud membacakan Al-Qur’an untuk Nabi saw.
Kemudian pada masa berikutnya, terdapat riwayat ‘Umar bin Khattab yang

meminta Abu Musa al-Ash’ari membacakan Al-Qur’an untuknya. Namun, dari

80 Abl Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 3, 324.

61 al-Turmudhi, Sunan al-Turmudht, Juz 5, 238.

62 Muslim, Sahih Muslim, Juz 1, 551.

&3 al-Nawawi, al-Tibyan fi Adab Hamalah al-Qur’an, 113-114.
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informasi al-Nawawi, praktik tersebut meluas. Ulama salaf melakukan rihlah
untuk meminta seorang gari’ membacakan al-Qur’an. Bahkan di beberapa
kesempatan, ada ulama salaf yang meninggal pada saat meminta dibacakan Al-

Qur’an itu.*

Pada saat melihat literatur tafsir, riwayat tentang praktik istima’ tersebut
menjadi sebuah informasi tambahan tentang tafsir ayat. Pasalnya, ayat yang
dibaca oleh Ibn Mas’ud pada saat Nabi saw. memintanya untuk membaca Al-
Qur’an, adalah QS. al-Nisa’. Ibn Mas’ud membacanya mulai dari awal ayat
sampai pada ayat 41. Seperti pola informatif yang dilakukan oleh Ibn Kathir (w.

774) dalam kitab tafsirnya.®

5. Al-Qur’an dibaca untuk mencegah kefakiran

Praktik ini diprakarsai oleh ‘Abdullah bin Mas’ud. Dalam riwayatnya, lbn
Mas’ud menyandarkan praktik membaca QS. al-Wagi’ah (untuk menghindari
kefakiran) ini kepada Nabi saw. Namun, berdasarkan penelusuran penulis, riwayat
ini tidak ditemukan dalam Kutub al-Tis’ah. Penulis tetap mencantumkan ini
sebagai pembahasan karena ia tercantum dalam kitab Fada’i/ al-Qur’an yang
tertua yang sampai pada masa ini, yaitu Fada’il al-Qur’an karya Abu ‘Ubaid al-

Qasim.®®

54 1bid, 114.

85 Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Muhaqgiq Sami bin Muhammad Salamah, Juz 2 (t.tp:
Dar Tayyibah li al-Nashr wa al-Tauzi’, 1999), 306.

66 Al-Firyabi, Kitab Fada’il al-Qur’an..., 14-15; Asma Afsaruddin, “The Excellences of the
Qur’an: Textual Sacrality and the Organization of Early Islamic Society”, Journal of the American
Oriental Society, 112.1, 2002, 2.
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Dari beberapa literatur yang penulis jadikan sebagai rujukan, semua
musannif kitab mencantumkan riwayat ini sebagai suatu kabar atau informasi.
Misalnya al-Qasim sendiri, dia meletakkan pada bab ‘“keutamaan QS. al-
Wagi’ah”.*” Hal yang sama juga dilakukan oleh al-Durais (w. 294 H) dan al-
Mustaghfiri (w. 432 H), mereka berdua juga meletakkan pada bab “keutamaan

QS. al-Wagqi’ah”.*®

Begitu juga dengan karya tafsir. Al-Tha’labi mencantumkan riwayat ini
sebagai pelengkap ketika menafsirkan QS. al-Wagqi’ah.®® Al-Qurtubi, Ibn Kathir,
dan al-Zuhaili juga melakukan hal yang sama. Dari semua bentuk ini dapat
disimpulkan bahwa relasi yang muncul adalah interpretasi informatif terhadap

praktik.

6. Al-Qur’an dibaca pada saat kematian

Riwayat yang berhubungan dengan Al-Qur’an yang dibaca pada saat terjadi
kematian berbentuk perintah Nabi saw. untuk membaca QS. Yasin. Riwayat ini
tersebar dalam empat dari sembilan Kutub al-7is 'ah, yaitu Musnad Ahmad, Sunan

Ibn Majah, Sunan Abu Dawud, dan Sunan al-Nasa .

Ibn Majah memahami secara performatif terhadap teks anjuran membaca
QS. Yasin ini. Ini dapat dilihat dari peletakan riwayat tersebut pada bab “ma ja’a

fima yugalu ‘inda al-marid idha hudira”™. Abl Dawud juga meletakkan riwayat

67 al-Qasim, Fada il al-Qur’an, 257.

68 al-Durais, Fada il al-Qur’an..., 103; al-Mustaghfiriy, Fada’il Qur’an, Juz 2, 628.

®% Abu Ishaq al-Tha’labi, al-Kashf wa al-Bayan ‘an Tafsir al-Qur’an, Muhaqgiq Abd Muhammad
bin ‘Ashur, Juz 9 (Beirut: Dar lIhya’ al-Turath al-* Arabi, 2002), 199.

70 1bn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 466.
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ini pada bab “al-qira’ah ‘inda al-mayyit””" dan al-Nasa’i memasukkannya pada
bab “ma yugra’u ‘ala al-mayyit”’?. Dari ketiganya, dapat dilihat bahwa muncul

sebuah praktik baru dari riwayat tersebut.

Hal ini berbeda ketika riwayat tersebut dimuat dalam karya tafsir. Para
mufasir menjadikan riwayat ini sebagai sumber informasi yang melengkapi
penasfirannya. Seperti yang dilakukan oleh al-Qurtubi’®, Ibn Kathir®, dan al-
Zuhaili”®. Sehingga pola relasi yang terjadi adalah interpretasi informatif terhadap

praktik.

Al-Nawawi dalam kitabnya melakukan hal yang sama dengan musannif
Kutub al-Tis ’ah. Dia memahami dengan memunculkan sebuah praktik pembacaan
QS. Yasin ketika ada orang yang meninggal. Hal ini dapat dilihat dari al-Nawawi
yang memasukkan riwayat tersebut dalam bab “apa yang dibaca ketika orang
meninggal”.”® Al-Nawawi tidak menjelaskan panjang lebar, dia hanya mengutip
riwayat tersebut tanpa memberikan penjelasan kecuali tentang kualitas

riwayatnya.

7. Melagukan bacaan Al-Qur’an
Salah satu riwayat yang berhubungan dengan tema ini adalah sabda Nabi

saw. bahwa orang yang tidak melagukan Al-Qur’an bukan golongan dari Nabi

71 Abl Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 3, 191.

72 al-Nasa’1, al-Sunan al-Kubra, Juz 9, 394.

73 al-Qurtubi, al-Jami’ i Ahkam al-Qur’an, Juz 15, 1.

74 Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an al- ‘4zim, 6, 562.

7> al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir..., Juz 4, 195.

76 al-Nawawi, al-Tibyan fi Adab Hamalah al-Qur’an, 184.
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saw.’” Riwayat ini terdapat pada lima kitab dari sembilan kitab hadis primer. Tiga
dari penulis kitab tersebut memahami hal yang sama, yaitu memahami secara
performatif—kecuali Ahmad, karena memang dia menyusun Kkitabnya
berdasarkan nama perawi dan al-Bukhari. Hal ini terlihat jelas dari judul bab yang
memuat hadis tersebut. Secara berurutan judul bab tersebut adalah “taghanni bi
al-Qur’an”7, “istihbab al-tartil fi al-gira’ah””?, dan “husn al-saut bi al-
Qur’an . Dari judul bab tersebut muncul pemahaman performatif, dalam hal ini
resepsi estetis terhadap Al-Qur’an; membaca Al-Qur’an dengan indah. Sementara
itu, al-Bukhari mencantumkan riwayat tersebut dalam kitab tafsirnya, yaitu dalam
bab tafsir QS. al-Mulk: 14.3* Dengan demikian, al-Bukhari memahami hadis ini

sebagai informasi untuk menafsirkan Al-Qur’an.

Terlepas dari itu, pada bagian istima’ dan murajaah Al-Qur’an, al-Nawawi
menyebutkan bahwa para ulama salaf memiliki kebiasaan rihlah dengan tujuan

mendengarkan bacaan Al-Qur’an dari orang yang memiliki suara yang merdu.

77 Menurut beberapa ulama, termasuk musannif kitab, hadis ini memiliki dua pemahaman yang
jauh berbeda satu dengan yang lainnya. Pertama, pemahaman bahwa yang dimaksud dengan laisa
minna man lam yataghanna bi al-Qur’an adalah orang yang tidak merasa cukup atas Al-Qur’an
yang telah dimilikinya. Pemahaman ini terlihat dari pemahaman al-Qasim di kitab Fada’i/ al-
Qur’an-nya. Lihat al-Qasim, Fada il al-Qur’an, 209-210. Pemahaman yang sama juga terdapat
dalam tafsir al-Tabari, al-Zamakhshari, dan al-Razi. Lihat Abu Ja’far al-Tabari, Jami’ al-Bayan fi
Ta’'wil al-Qur’an, Juz 17 (t.tp: Mu’assasah al-Risalah, 2000), 141; al-Zamakhshari, al-Kashshaf
‘an Haga’iq Ghawamid al-Tanzil, Juz 2 (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1407 H), 588; Fakhr al-
Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib, Juz 19 (Beirut: Dar lhya’ al-Turath al-‘Arabi, 1420 H), 161.
Pemahaman kedua adalah yang berhubungan dengan melagukan Al-Qur’an. Riwayat tersebut
tidak ada hubungannya dengan harga, namun berhubungan dengan tartil atau cara membaca Al-
Qur’an. Di antara yang memiliki pemahaman ini adalah al-Darimi, al-Bukhari, Abu Dawud, Ibn
Majah. Lihat al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 2, 934; al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 9, 154;
Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 74; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 424 . Al-Qurtubi
dan Ibn Kathir menjelaskan panjang lebar tentang perbedaan pendapat ini. Lihat al-Qurtubi, al-
Jami’ li Ahkam al-Qur’an, Juz 1, 11-13; Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an al- ‘Azim, Juz 1, 60-65.

78 al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 2, 934.

73 Abl Dawid, Sunan Abu Dawud, Juz 2, 74.

80 1pn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, 424.

81 al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Juz 9, 154.
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Nabi saw. sendiri memuji suara merdu Abu Musa al-Ash’ari dengan sebutan
pewaris suara keluarga Nabi Dawud. Dalam riwayat yang lain, Nabi saw. juga
bersabda bahwa Allah Swt. menyukai suara merdu orang yang membaca Al-
Qur’an. Riwayat-riwayat tersebut terdapat dalam berbagai kitab, termasuk Kutub
al-Tis ah, pada bab-bab yang menunjukkan performatif, Al-Qur’an diperlakukan
dengan dibaca menggunakan lagu-lagu (nagham), sebagai bentuk resepsi estetis

terhadap Al-Qur’an.

Akhirnya, dari penjelasan di atas, praktik Living Qur’an masa sahabat
termasuk dalam fungsi performatif Al-Qur’an. Yaitu bagaimana Al-Qur’an itu
diperlakukan dalam masyarakat. Relasi yang terbentuk bermacam-macam sesuai
dengan masing-masing subjek yang memahaminya. Selain itu, bentuk praktik
tersebut juga mengalami transmisi dan transformasi dari satu generasi ke generasi

berikutnya.



BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan
1. Interaksi sosial sahabat dengan Al-Qur’an—atau yang disebut dengan istilah
Living Qur’an pada masa sahabat—terjadi dalam beberapa bentuk. Bentuk
tersebut menggambarkan adanya interaksi sosial sahabat dengan teks Al-
Qur’an itu sendiri. Pertama, sahabat menjadikan Al-Qur’an atau bagian-
bagiannya sebagai suatu obat. Selain itu sahabat juga menggunakannya sebagai
sebuah tameng yang melindungi dirinya dari setan ataupun perkara buruk
lainnya. Bentuk kedua, sahabat menggunakan Al-Qur’an sebagai maskawin.
Peristiwa ini terjadi atas persetujuan dari Nabi saw., dan Nabi saw. sendiri
sebagai wali yang menikahkan seorang sahabat perempuan dengan sahabat
laki-laki tersebut. Ketiga, beberapa sahabat memiliki tradisi khusus saat
mereka mengkhatamkan Al-Qur’an. Tradisi ini dilakukan dengan
mengumpulkan sanak keluarga dan melakukan doa bersama. Istima’ dan
murajaah Al-Qu’ran menjadi fenomena keempat. Sahabat memiliki kegemaran
mendengarkan bacaan Al-Qur’an dari sahabat lain sekaligus hal tersebut
menjadikan dia ingat ayat Al-Qur’an yang sempat terlupa. Bentuk kelima,
sahabat membaca Al-Qur’an untuk melindunginya dari (bahaya) kefakiran.
Bentuk selanjutnya—keenam—adalah sahabat membaca Al-Qur’an pada saat
terjadi kematian. Terakhir—ketujuh—sahabat melagukan bacaan Al-Qur’an,
bahkan Nabi saw. memuji seorang sahabat yang memiliki suara yang sangat

merdu.
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2. Pola relasi yang terbentuk antara sahabat dan Al-Qur’an yaitu pola pemahaman
performatif terhadap teks Al-Qur’an. Dari empat pola yang ada, sahabat
memahami dengan satu pola saja. Hal ini dikarenakan, penulis sejak awal
membatasi pada fenomena Living Qur’an saja, sementara fenomena Living
Qur’an tentu termasuk dalam interpretasi performatif. Namun demikian, dalam
perkembangan transmisi dan transformasinya, pola yang terbentuk lebih
beragam, yaitu pola interpretasi performatif terhadap praktik dan interpretasi
informatif terhadap praktik. Sementara pola interpretasi informatif terhadap

teks tidak ditemukan dalam kasus ini.

B. Saran-Saran

Tulisan ini masih memiliki banyak bagian yang menarik untuk diteliti lebih
lanjut. Terkait fenomena Living Qur’an masa Sahabat, kemungkinan masih
banyak fenomena-fenomena lainnya yang belum dicantumkan dalam tulisan ini.
Dapat dicari dengan memperluas objek penelitian yang tidak terbatas hanya pada
Kutub al-7is’ah. Selain itu, penulis tidak meneliti dari segi kualitas hadis yang
dijadikan rujukan, penulis hanya merasa ‘cukup’ dengan Kutub al-T7is 'ah sebagali
kitab primer hadis yang juga merekam jejak fenomena interaksi sahabat dengan
Al-Qur’an tersebut. Penulis juga tidak melanjutkan kajian transmisi dan
transformasi praktik tersebut hingga sampai pada saat sekarang ini. Menurut
hemat penulis, pada bagian ini cukup menarik untuk diteliti. Karena dari sini
dapat diketahui akar dan perkembangan fenomena Living Qur’an pada masa

kontemporer ini.
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