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ABSTRAK

Disertasi ini mengkaji pemikiran al-‘Uthaymin tentang konsep tawhid
dalam karya monumentalnya Tafsir al-Qur’an al-Karim. Meskipun al-
‘Uthaymin mengklaim mengikuti manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, namun
pemikiran tawhid-nya ternyata memunculkan banyak kontroversi, khususnya
dalam tawhid ulithiyyah atau ‘ibadah dengan banyak mensyirikkan umat Islam
yang berbeda pandangan dengannya. Manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah yang
dikembangkan al-‘Uthaymin berintikan pada strukturisasi tawhid rubiibiyyah,
ulithiyyah dan asma’ wa sifat serta larangan menakwilkan ayat-ayat sifat.
Penelitian ini menjawab permasalahan: 1). Bagaimana pengungkapan tawhid
dalam al-Qur’an ?; 2). Bagaimana struktur dasar teori tawhid perspektif
Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin?; dan 3). Bagaimana interpretasi al-
‘Uthaymin terhadap ayat-ayat pada struktur dasar tawhid ?.

Penelitian kepustakaan ini menggunakan metode kualitatif dan analisis
isi (content analysis). Metode pengumpulan data adalah dokumentasi, dan Tafsir
al-Qur’an al-Karim serta karya-karya al-‘Uthaymin lainnya yang membahas
tawhid merupakan data primer, sedangkan karya-karya ulama lainnya dan
penelitian-penelitian sebelumnya yang relevan dengan penelitian ini sebagai data
sekunder.

Temuan penelitian ini bahwa ada tiga bentuk pengungkapan tawhid
dalam al-Qur’an yaitu wahid, ahad dan wakd dengan struktur kalimat al-Nafyu
wa al-Ithbat, al-ithbat dan al-nafyu. Struktur tawhid al-‘Uthaymin menempatkan
tawhid rububiyyah pada tingkatan pertama, lalu wlihiyyah atau ‘ibadah,
kemudian asma’ wa sifat. Struktur tawhid yang demikian dengan konsep ibadah
yang terlalu luas memiliki motif terselubung yaitu mengkafirkan orang-orang
yang berbeda pandangan dengannya (Salafi Wahhabi). Al-‘Uthaymin memaknai
tawhid rububiyyah dengan keyakinan bahwa Allah satu-satunya Pencipta,
Pemilik, dan Pengatur alam semesta. la berupaya men-tawhid-kan Allah swit.
semurni-murninya dan tidak menyekutukan-Nya dengan apapun serta berusaha
menjalankan syari’at sesuai dengan perintah-Nya sebagimana dipahami dalam
manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah. Dalam menyikapi ayat-ayat sifat, ternyata
ia juga melakukan penakwilan.

Secara teoritis, penelitian ini menyanggah pendapat Abdullah Saeed yang
memasukkan al-‘Uthaymin ke dalam kelompok literalis, karena ia banyak
menakwilkan ayat-ayat sifat, hal itu bertentangan dengan metode literalis yang
memahami ayat-ayat sifat sesuai dengan makna harfiyyah semata. Selanjutnya
peneliti lebih cenderung memasukkan al-‘Uthaymin dalam kelompok
mushabbihah. Penelitian ini juga menemukan bahwa manhaj Ahl al-Sunnah wa
al-Jama’ah yang dimaksudkan al-‘Uthaymin adalah mengikuti manhaj Ibn
Taymiyyah dan Abd al-Wahhab, bukan manhaj Imam Ahmad bin Hanbal.

Kata Kunci: Tawhid, Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, al-Salaf al-Salih, al-
‘Uthaymin, Syirik, al-Mushabbihah.
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ABSTRACT

This dissertation examines al-‘Uthaymin's thoughts on the concept of tawhid
in his monumental work Tafsir al-Qur'an al-Karim. Although al-‘Uthaymin claims to
follow the manhaj of Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah, his thought on tawhid has
generated a lot of controversies, especially in tawhid ulithiyyah or 'ibadah where he
called shirk to those other Muslims who differ from him. Manhaj Ahl al-Sunnah wa
al-Jama'ah which was developed by al-'Uthaymin is based on the structuring of
tawhid rububiyyah, ulithiyyah and asma 'wa sifat and the prohibition to interpret the
verses related to the characteristic of Allah, the al Mighty. This research answers the
following problems: 1). How is tawhid revealed in the Qur’an; 2). What is the basic
structure of the theory of tawhid in the perspective of Muhammad bin Salih al-
'Uthaymin ?; and 3). How does al-'Uthaymin interpret the verses in the basic tawhid
structure?.

This library research uses qualitative methods and content analysis. The data
collection method is documentation where Tafsir al-Qur'an al-Karim and other al-
'Uthaymin works that discuss tawhid are used as primary data, while the works of
other scholars and previous studies relevant to this research are used as the secondary
data.

The finding of this research is there are three forms of expressing tawhid in
the Qur’an, namely wahid, ahad and wahd, with the sentence structure of al-Nafyu wa
al-Ithbat, al-Ithbat and al-Nafyu. The structure of al-'Uthaymin tawhid places tawhid
rubiibiyyah at the first level, then ulithiyyah or ibadah, followed by asma 'wa sifat.
Such a tawhid structure with a concept of worship that is too broad has a hidden
motive, namely to classify other Muslims who have different thought with him
(Salafi Wahhabi) as shirk. Al-'Uthaymin interprets tawhid rubiubiyyah with the belief
that Allah is the only Creator, Owner and Ruler of the universe. He tries to perceives
the oneness of Allah, the al Mighty as pure as it is and does not associate Him with
anything and carries out the syari'at according to His commands as understood in the
manhaj of Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah. In responding to verses of God’s
characteristics, he also practices exegesis.

Theoretically, this research refutes the opinion of Abdullah Saeed who put al-
‘Uthaymin into the literalist group, because he made many interpretations of God’s
characteristic verses which is contrary to the literalist method that understands verses
of God’s characteristicpurely according to the literal meaning. Furthermore, the
researcher is more likely to include al-'Uthaymin in the mushabbihah group. This
research also found that the manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah which is meant by
al-'Uthaymin is following the manhaj of 1bn Taymiyyah and Abd al-Wahhab, not the
manhaj of Imam Ahmad bin Hanbal.

Keywords: Tawhid, Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah, al-Salaf al-Salih, al-
'Uthaymin, Shirk, al-Mushabbihah.
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Tawhid merupakan pembahasan yang paling banyak disoroti al-
Qur’an, terutama pada masa-masa awal kedatangan Islam di Makkah, bahkan
tawhid merupakan ajaran yang sangat sentral dan prinsipil dalam sistem
ajaran Islam.! Akidah tawhid ini terangkum dalam ungkapan shahadah “La
llaha Illa Allah” (Tiada tuhan selain Allah). Dalam perspektif Karen
Amstrong, shahadah ini bukan sekedar penegasan terhadap wujud Tuhan,
melainkan sebagai bentuk pengakuan bahwa Allah adalah hakikat sejati dan
bahkan merupakan satu-satunya wujud sempurna. Dia adalah satu-satunya
realitas dengan segala keindahan dan kesempurnaan-Nya yang sejati.? Oleh
sebab itu, tawhid merupakan suatu prinsip lengkap yang mencakup semua
dimensi dan mengatur seluruh aktivitas makhluk. Dari tawhid ini lahirlah
berbagai ajaran kesatuan yang mengitari prinsip tersebut, seperti kesatuan
alam raya, kehidupan, agama, ilmu, kebenaran, umat, kepribadian manusia
dan lain-lain. Kemudian dari masing-masing itu lahir pula tuntunan, dan
semua beredar pada prinsip tawhid.

Al-Qur’an menjelaskan bahwa ajaran tawhid bukan hanya merupakan

misi utama dan pertama Rasulullah saw., melainkan juga misi utama para

! Muhammad Fazlurrahman Ansori, Fondation of Faith (Karachi: Adamjee Industies, t.th), 7.
2 Karen Amstrong, A History of God, terj. Zaimul Am (Bandung: Mizan, 2001), 235.

3M. Quraish Shihab, Tauhid dan Perdamaian, dalam Lentera Hati: Kisah dan Hikmah Kehidupan,

Cet. XXVIII (Bandung: Mizan, 2004), 91.



rasul utusan Allah sebelumnya. Allah swt. berfirman:

i 8 36 5 S Ssblal i w1, of Y55l 8 W A
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“Dan sesungguhnya Kami telah mengutus rasul pada tiap-tiap umat (untuk
menyerukan): "Sembahlah Allah (saja), dan jauhilah faghut itu™, maka di
antara umat itu ada orang-orang yang diberi petunjuk oleh Allah dan ada pula
di antaranya orang-orang yang telah pasti kesesatan baginya. Maka

berjalanlah kamu di muka bumi dan perhatikanlah bagaimana kesudahan
orang-orang yang mendustakan (rasul-rasul)”.®

Para rasul tersebut diperintahkan untuk menyeru umat mereka masing-
masing untuk menyembah Allah dan tidak menyekutukan-Nya dengan suatu
apa pun. Di samping itu, mereka sendiri sebagai pembawa misi llahi lebih
dahulu beribadah kepada Allah dengan menyembah-Nya berlandaskan
keyakinan dan pemahaman tentang taw/id, lebih dari sekedar dalil-dalil yang
mereka kemukakan kepada kaumnya.® Nabi Muhammad saw. dapat
dipandang sebagai seorang figur rasul Allah swt. yang secara konsisten
melanjutkan misi yang dibawa oleh rasul-rasul yang datang sebelumnya.

Allah swt. menjelaskan dalam firman-Nya:

ks A o Uibglas S Tasdf (el 1 o s 10 s S0 g
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“Dia telah mensyari’atkan bagi kamu tentang agama apa yang telah

diwasiatkan-Nya kepada Nuh dan apa yang telah Kami wahyukan kepadamu
dan apa yang telah Kami wasiatkan kepada Ibrahim, Miisa dan ‘Isa yaitu:

4 al-Qur’an, 16: 36.

5 Lihat Departemen Agama RI, Al-Qur’an Dan Terjemahnya (Semarang: CV. Toha Putra, 1989),
407.

6 Abd. Rahman Dahlan, Kaidah-Kaidah Penafsiran Al-Qur’an, Cet. | (Bandung: Mizan, 1997),
209.

" al-Qur’an, 42: 13.



Tegakkanlah agama dan janganlah kamu berpecah belah tentangnya. Amat
berat bagi orang-orang musyrik agama yang kamu seru mereka kepadanya.
Allah menarik kepada agama itu orang yang dikehendaki-Nya dan memberi
petunjuk kepada (agama)-Nya orang yang kembali (kepada-Nya).”®

Untuk menyampaikan ajaran tawhid, al-Qur’an menempuh berbagai
cara, antara lain menyeru dan memerintahkan manusia agar mengesakan
Allah dan melarang menyekutukan-Nya, menjelaskan nilai-nilai positif sikap
ber-tawhid, menjelaskan balasan pahala bagi orang yang ber-tawhid di dunia
dan di akhirat, dan menjelaskan perbedaan antara orang-orang Yyang
mengesakan Allah dan orang-orang musyrik.°

Pembahasan dan penjelasan al-Qur’an mengenai tawhid tersebut
sangatlah unik, pembahasannya tidak tersusun secara sistematis seperti halnya
kitab-kitab atau karya-karya ilmiah yang ditulis manusia. Selain itu, al-Qur’an
juga dalam menyajikan suatu masalah jarang disampaikan secara terinci.
Pembahasannya biasanya bersifat umum, global dan parsial, bahkan
terkadang hanya menampilkan prinsip pokoknya saja.°

Untuk menggali lebih jauh isi kandungan al-Qur’an yang merupakan
way of life bagi umat Islam, maka sejak masa awal Islam, kaum muslimin
telah menaruh perhatian besar terhadapnya. Kegiatan untuk mengungkap

makna tersirat yang terkandung dalam kalam llahi tersebut dan menyingkap

penafsirannya yang benar, berdasarkan pemahaman yang lurus, dipandang

8 Lihat Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 785.

® Dahlan, Kaidah-Kaidah Penafsiran, 209.

10 Harifuddin Cawidu, Konsep Kufr dalam al-Qur’an, Suatu Kajian Teologis dengan Pendekatan
Tafsir Tematik (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), 5.



sebagai perbuatan terbaik yang dilakukan manusia dengan kekuatan akal dan
kemampuan berfikirnya.'!

Mengingat begitu urgennya tafsir dalam memahami kandungan al-
Qur’an sehingga Rasulullah saw. tidak hanya bertugas menyampaikan al-
Qur’an kepada umatnya, tetapi juga sebagai mubayyin (pemberi penjelasan)
terhadap isi kandungannya. Hal ini ditegaskan dalam al-Qur’an surat al-Nabhl,
ayat 44 sebagai berikut:

12 0K 2l el I 0 G 3 ) U

“Dan Kami turunkan kepadamu al-Qur’an, agar kamu menerangkan kepada

umat manusia apa yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka

memikirkan”.1®

Dengan demikian, Rasulullah saw. adalah orang pertama yang
menjelaskan dan menafsirkan al-Qur’an kepada kaum muslimin. Keadaan
seperti ini terus berlangsung sampai beliau meninggal dunia.

Para sahabat yang telah mempelajari dan mendalami al-Qur’an dari
Rasulullah saw. mengambil peran penting setelah Rasulullah saw. wafat,
mereka merasa terpanggil untuk menjelaskan apa yang telah mereka mengerti
dari penjelasan Rasulullah saw. mengenai al-Qur’an. Di antara mereka adalah
‘Abd Allah bin ‘Abbas (w. 68 H). Penafsiran al-Qur’an dari para sahabat
diterima baik dan disebarkan oleh para ulama dari generasi kedua di berbagai

daerah Islam, sehingga muncul kelompok-kelompok ahli tafsir Makkah,

1 Ahmad Asy Syirbashi, Sejarah Tafsir Qur’an, terj. Tim Pustaka Firdaus (Jakarta: Pustaka
Firdaus, 1985), 144.

12 al-Qur’an, 16: 44.

13 Lihat Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 408.



Madinah dan Irak.* Selanjutnya generasi ketiga kaum muslimin meneruskan
ilmu dari tabi’'in. Mereka mengumpulkan segala penafsiran al-Qur’an dari
para pendahulu, lalu mereka tuangkan dalam kitab-kitab tafsir seperti yang
telah dilakukan Sufyan bin’Uyaynah (w.198 H), Waqi’ bin al-Jarrah (w. 197
H) dan lain-lain. Mereka itulah pembuka jalan bagi Ibn Jarir al-TabarT (w.
310 H) yang metode penafsirannya diikuti oleh hampir semua ahli tafsir
klasik sesudahnya.’® Kegiatan penafsiran al-Qur’an terus dilakukan oleh para
ulama secara konsisten dan berkesinambungan hingga sekarang.

Salah seorang ulama Salafi Wahhabi'® kontemporer yang ikut serta
berperan penting dalam memajukan dunia tafsir dan memiliki pengaruh besar
di dunia Islam adalah Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin (w.1421 H) atau
yang lebih akrab dengan sapaan al-‘Uthaymin. Selain sebagai mufassir, ia
juga merupakan salah satu anggota Hay ‘at Kibar al- ‘Ulama’ (Dewan Ulama

Senior) di Saudi Arabia yang ikut andil dalam menyelesaikan berbagai

14 Subhi al-Salih, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, Cet. X (Bayrit: Dar al-‘Ilmi Li al-Malayin, 1977),
290. Lihat juga Mugaddimah Tafsir karya al-‘Uthaymin, ia menjelaskan bahwa ulama tafsir di
Makkah dari kalangan tabi in adalah murid-murid Ibn ‘Abbas seperti Mujahid, ‘Ikrimah, dan ‘Ata’
bin Abt Rabbah. Ulama tafsir di Madinah adalah pengikut Ubay bin Ka’ab, yaitu Zayd bin Aslam,
AbT al-‘Aliyah, dan Ibn Ka’ab al-Qurazi. Sedangkan ulama tafsir dari Kiifah/Irak adalah pengikut
Ibn Mas’ud, seperti Qatadah, ‘Algamah, dan al-Sha’bi. (Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin,
Mugaddimat al-Tafsir (t.t: t.p., t.th), 22. Berikutnya ditulis al-‘Uthaymin.

15 Al-Salih, Mabahith fi ‘Uliim, 290.

16 Di era kontemporer, kelompok Salafi muncul sebagai sebuah gerakan yang identik sama dengan
gerakan Wahhabi. Khaled Abou El-Fadl mengatakan bahwa gerakan Salafi dan Wahhabi
merupakan gerakan yang sama. Lihat Khaled Abou El-Fadl, Toleransi Islam: Cita dan Fakta
(Bandung: Arsy, 2004), 84. Bandingkan dengan Imam Shams al-Din Muhammad bin Ahmad bin
‘Uthman al-Dhahabi, Siyar A’lam al-Nubala’, Jilid VI (Bayrat: Dar al-Fikr, 1995), 21. Baca juga
Syaikh Idahram, Sejarah Berdarah Sekte Salafi Wahabi, Cet. X1V (Yogyakarta: Pustaka Pesantren
2011), 26. Menurut Hasan ‘Ali al-Saqqaf, tidak ada perbedaan antara Salafi dengan Wahhabi,
keduanya merupakan dua istilah yang digunakan untuk bentuk yang sama. Di mana keyakinan dan
pemikirannya sama. Istilah kaum Wahhabi Hanbali dikenal di kalangan internal Jazirah Arab,
namun saat mereka berada di luar Jazirah Arab, mereka disebut dengan istilah Salafi. (Hasan ‘Ali
al-Saqqaf, Al-Salafiyyah al-Wahhabiyyah Afkaruha al-Asasiyyah, Cet. I11. Bayrat: Dar al-Mizan,
1430 H/2009 M., 19).



permasalahan yang dihadapi pemerintah, baik itu masalah sosial, ekonomi
maupun politik. la juga dipercaya sebagai ketua Jam ’iyyat Tahfiz al-Qur’an
al-Karim al-Khayriyyah di ‘Unayzah, bahkan pada tahun 1414 H., ia telah
meraih penghargaan internasional “Hadiah Raja Faysal” di bidang pelayanan
Islam dari kerajaan Saudi Arabia karena kegigihannya dalam mengamalkan
sunnah di dalam segala urusannya.’

Al-‘Uthaymin sebagai ulama karismatik memiliki atensi besar
terhadap masalah tawhid. Hal tersebut dapat dilihat dari karya-karya yang
telah disusunnya. Pemikirannya tentang tawhid tidak hanya ditulis dalam
kitab tafsirnya yang diberi nama Tafsir al-Qur’an al-Karim yang terdiri dari
10 (sepuluh) jilid,* ia juga menjelaskan pemikiran tawhid-nya tersebut dalam
kitab-kitab lainnya, baik merupakan karyanya sendiri atau bersifat memberi
sharh atau penjelasan pada kitab karya ulama lainnya.’® Tidak terbatas
sampai di situ, ia juga menyampaikan pemikiran tawhid-nya melalui

ceramah-cermah agama, baik yang disampaikannya di masjid-masjid besar

17 Adapun alasan yang menjadi pertimbangan bagi panitia seleksi untuk menganugerahkan hadiah
penghargaan tersebut kepada al-‘Uthaymin adalah sebagai berikut: Pertama; beliau memiliki
akhlag ulama yang mulia, di antara yang paling menonjol adalah sifat wara’ (ketaqwaan), lapang
dada, menyampaikan yang hag, bekerja untuk kepentingan kaum muslimin dan memberi nasehat
kepada kalangan tertentu dan juga kepada masyarakat umum. Kedua; banyak kalangan mendapat
manfaat dari ilmunya melalui pengajaran, fatwa, dan karya tulisnya. Ketiga ; menyampaikan
ceramah-ceramah umum yang bermanfaat di berbagai daerah di wilayah kerajaan Saudi Arabia.
Keempat ; partisifasinya yang aktif dan produktif dalam konferensi-konferensi Islam. Kelima ;
penggunaan gaya khasnya dalam berdakwah dengan hikmah dan nasehat yang baik, selain
memberi contoh hidup manhgj salaf al-salik; pemikiran maupun tingkah laku. Lihat Muhammad
bin Salih al-‘Uthaymin, Politik Islam, terj. Ajmal Arif (Jakarta: Griya limu, 2014),7.

18 Nama lain dari kitab tafsir Shaykh al-‘Uthaymin ini adalah Al-Kanz al-Thamin fi Tafsir Ibn
‘Uthaymin yang dicetak di Bayrut pada tahun 2010 oleh percetakan Kitab Nashirun.

19 Kitab-kitab yang telah diberi penjelasan atau di-shar oleh al-‘Uthaymin antara lain al- ‘Agidah
al-Wasitiyyah karya Shaykh Ibn Taymiyyah, Kashf al-Shubuhat, al-Usil al-Sittah, dan al-Tawhid,
yang mana kitab-kitab tersebut merupakan karya Shaykh Muhammad Ibn ‘Abd. al-Wahhab, kitab
Lum’at al-I'tiqad al-Hadr 1la Sabil al-Rashad karya Shaykh Ibn Qudamah, dan masih banyak lagi
kitab-kitab lainnya.



yang berada di Arab Saudi seperti Masjid al-Haram dan Masjid al-Nabawr,
maupun juga melalui siaran langsung di radio dan televisi.

Sebagai ulama besar, kitab-kitab karya al-‘Uthaymin banyak dijadikan
referensi dalam memahami konsep tawhid, ditambah lagi ia memiliki murid
dan pengikut yang sangat fanatik yang tersebar di seluruh penjuru dunia,
tanpa terkecuali di Indonesia, yang siap menyebarkan paham tawhid versi
Salaft Wahhabi.

Al-‘Uthaymin menegaskan bahwa akidahnya mengikuti akidah Ahl
al-Sunnah wa al-Jama’ah yang beriman kepada Allah, baik dalam
rubiibiyyah, ulithiyyah, dan asma’ wa sifat-Nya.?° Karena itu, seorang muslim
— katanya — dalam men-tawhid-kan Allah, harus mengesakan-Nya dalam
rubiibiyyah,® ulithiyyah,? dan asma'wa sifat.?® Dalam memurnikan tawhid
tersebut, seorang muslim — tambahnya — harus kembali kepada penjelasan
yang bersumber dari al-Qur’an, al-Hadith** dan pemahaman para al-Salaf al-

Salih,?® karena mereka inilah yang paling paham mengenai tawhid.

20 Lihat Muhammad bin $alih al-‘Uthaymin, ‘dgidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah, Cet. IV
(Riyad: Maktabah al-Malik Fahd al-Wataniyyah Athna’a al-Nashr, 1422 H), 7.

2 Tawhid rubabiyyah adalah mengesakan Allah dalam hal penciptaan, kepemilikan, dan
pengurusan atau pengaturan. Lihat Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Shark Kashf al-Shubukat
wa Yalthi Sharh al-Usal al-Sittah, Cet. 1. (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1416 H/1996 M),
15. Lihat juga Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid ‘Ala Kitab al-Tawhid, Jilid
L., Cet. I (Riyad: Dar al-‘Asimah, 1415 H), 5. Lihat juga Muhammad bin Salih al-*Uthaymin,
Sharh Thalathat al-Usil, Cet. Il (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1424 H/2003 M), 39-40.

22 Tawhid ulithiyyah adalah mengesakan Allah dalam beribadah atau beribadah kepada Allah
semata. Lihat al-‘Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubuiar, 16. Lihat juga al-‘Uthaymin, Sharh
Thalathat al-Usul, 40.

23 Tawhid Asma’ wa Sifat adalah mengesakan Allah dalam nama-nama dan sifat-sifat-Nya yang
terdapat dalam Kitab dan Sunnah rasul-Nya. Lihat al-‘Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubuhat, 16.

24 Dalam pandangan salaf, sumber akidah dan hukum, baik global maupun terperinci, hanyalah al-
Qur’an dan al-Sunnah. Apa yang ditetapkan dan dijelaskan oleh al-Qur’an dan al-Sunnah harus
diterima, tidak boleh diragukan apalagi ditolak. Akal tidak mempunyai otoritas untuk menakwil
dan menafsirkan al-Qur’an kecuali sebatas yang diperlukan oleh teks ayat. Fungsi akal tidak lebih
dari sekedar untuk membenarkan dan mematuhi serta menjelaskan kedekatan antara nas dan akal.



Struktur tawhid menjadi tiga yang disandarkan kepada pendapat Salaf
menurut peneliti perlu untuk ditelaah. Benarkan struktur tersebut muncul
pada masa generasi al-Salaf al-Salik ataukah ada pengertian lain dari al-Salaf
al-Salih yang dipahami oleh al-‘Uthaymin dan ulama Salafi Wahhabi lainnya
2.

Struktur tawhid di atas mendapat sorotan tajam dari ulama Sunni
Makkah bermadhhab Maliki, yaitu Sayyid Muhammad ‘Alawi al-Maliki.
Menurutnya, struktur ini merupakan faktor terpenting dan dominan yang
menjadi sebab munculnya radikalisme dan ekstremisme serta perpecahan di

kalangan umat Islam sendiri.?® Tesis Sayyid Muhammad ‘Alawi al-Maliki di

Akal hanya berstatus sebagai penguat bukan sebagai hakim, menyetujui bukan menolak, dan
hanya sebagai penjelas terhadap apa yang dikandung oleh dalil-dalil al-Qur’an. Akal harus tunduk
kepada nas dan berjalan di belakang naql (al-Qur’an dan al-Hadith). Akal sama sekali tidak
mempunyai kebebasan berargumen. Baca Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-
Islamiyyah fi al-Siyasah wa al- ‘Aqaid wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah (Kairo: Dar al-Fikr al-
‘Arabi, t.th), 179.

%5 Mengikuti jalan para al-Salaf al-Salik merupakan cara yang telah ditetapkan baik dalam al-
Qur’an maupun al-Sunnah. Al-Qur’an misalnya menjelaskan firman Allah dalam surat al-Tawbah
[9], ayat 100, “Dan orang-orang yang mengikuti mereka dengan baik”, demikian pula dalam surat
al-Bagarah [2], ayat 137, “Maka jika mereka beriman kepada apa yang kamu telah beriman
kepadanya, sungguh mereka telah mendapat petunjuk.” Kedua ayat ini menjelaskan agar umat
Islam mengikuti cara atau manhaj Salaf.(lihat Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 297 dan 35.
Adapun dalil dari al-Sunnah adalah sabda Nabi saw., < Ul Calul axi 4dé “Sungguh,aku adalah
sebaik-baik salaf bagimu”. Diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari, hadith nomor 2652. (Lihat Abu
Mujahid dan Haneef Oliver, Virus Wahabi: Minotos Negatif Bagi Salafi (t.t :Toobagus Publishing,
2012), 167-168). Sayangnya, al-‘Uthaymin tidak menjelaskan siapa yang ia maksudkan dengan
al-salaf al-salih, mengingat para al-salaf al-salih sendiri dalam banyak hal berselisih pendapat
dalam masalah agama, seperti dalam menyikapi nas tentang asma’ wa sifat. Di antara mereka ada
yang menakwilkannya seperti Ibn ‘Abbas dan Mujahid dan ada pula yang menyerahkan maksud
maknanya (tafwid) kepada Allah dengan tetap meyakini bahwa Allah adalah Dhar Yang Maha
Suci. Contoh lainnya adalah perselisihan antara ‘Aishah dan Ibn ‘Abbas mengenai apakah Nabi
saw. melihat Allah pada malam Isra’ dan Mi’raj. Lihat al-Saqqaf, Al-Salafiyyah al-Wahhabiyyah,
91-93.

% Yang dimaksud dengan terjadinya perpecahan di kalangan internal umat Islam adalah
perpecahan yang disebabkan karena terjadinya pertentangan pendapat, khusunya dalam masalah
tawhid uliihiyyah atau tawhid ‘ibadah antara kelompok Salafi Wahhabi dengan kelompok lainnya
dari umat Islam, yang kemudian melahirkan sikap ekstrem dan radikal, baik itu dengan cara
kekerasan fisik maupun verbal. Sebab, kelompok Salafi Wahhabi sering mengklaim pihak lain
yang berbeda pandangan dengan mereka sebagai musyrik. Pemikiran Sayyid Muhammad ‘Alawi
al-Malik1 di atas disampaikannya pada kegiatan Pertemuan Nasional dan Dialog Pemikiran yang



atas perlu ditelaah lebih dalam lagi, sebab tidak menutup kemungkinan
dibalik struktur tawhid tersebut ada maksud dan tujuan tertentu sehingga
berimplikasi kepada lahirnya sikap keras dan radikal.

Dalam hal tawhid rubiibiyyah, kaum kafir Quraysh oleh al-‘Uthaymin
dimasukkan ke dalam kelompok muwahhidin karena mereka beriman kepada
tawhid ini. Pandangannya tersebut banyak menuai kritik dari para ulama,
termasuk di dalamnya Nurchalis Madjid, cendikiawan muslim Indonesia.?’

Dalam tawhid ulithiyyah atau tawhid ‘ibadah, didapati pemikiran al-
‘Uthaymin bernada keras. Karena itu, pandangannya seringkali berlawanan
dengan pemikiran mayoritas ulama. Sebagai contoh, ia melarang umat Islam
memohon syafa’at kepada Nabi saw. atau para wali Allah di saat ia

menafsirkan surat Yunus, ayat 3. Allah berfirman:

< ~

28 a8 oY) it b YT 5K ) e g B

“Kemudian Dia bersemayam di atas ‘Arsh (singgasana) untuk mengatur

segala urusan. Tiada seorangpun yang akan memberi syafa’at kecuali sesudah
ada keizinan-Nya” 2

Menurut al-‘Uthaymin , tidak seorang pun dari makhluk ciptaan Allah

yang dapat memberikan syafa’at, meskipun makhluk itu merupakan sebaik-

baik ciptaan-Nya (Nabi Muhammad saw. pen) kecuali atas izin-Nya.*

dilaksanakan di Makkah pada tanggal 5 - 9 Dhulhijjah 1424 H. lihat
https://www.kompasiana.com/akasasayidina.wordpress.com/tauhid-dibagi-3-adalah-bidah-buruk.
Diakses 3 Januari 2018.

27 Lihat penjelasannya saat uraian tentang Pengesaan Allah dalam Pengaturan pada BAB 1V,
halaman 192-197.

28 QS. Yiinus, 10: 3.

29 Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 305.

30 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim, Jilid V., Cet. I (Yaman: Dar al-
Hidayah, 2009), 164.


https://www.kompasiana.com/akasasayidina.wordpress.com/tauhid-dibagi-3-adalah-bidah-buruk.%20Diakses%203%20Januari%202018
https://www.kompasiana.com/akasasayidina.wordpress.com/tauhid-dibagi-3-adalah-bidah-buruk.%20Diakses%203%20Januari%202018
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Al-‘Uthaymin menyamakan umat Islam yang memohon syafa’at
kepada Nabi saw. dan para wali dengan orang-orang musyrik pada zaman
Rasulullah saw., di mana orang-orang musyrik itu — katanya — ada yang
berdoa kepada patung dan ada juga yang berdoa kepada para wali untuk
minta syafa’at.3! Jadi menurutnya, tidak ada bedanya antara mereka yang
meminta syafa’at kepada Nabi saw. atau wali dengan orang-orang Kafir itu.®?

Demikian pula pandangan al-‘Uthaymin tentang menundukkan badan
kepada orang lain sebagai bentuk penghormatan kepadanya dianggap juga
sebagai perbuatan syirik.>®* la berargumen dengan hadis Rasulullah saw.
sebagai berikut:

S ey O ol b o e el BB e clEY) e B gy s

N6
“Nabi saw. melarang seseorang membungkukkan badan kepada orang lain
saat berpapasan, ketika beliau ditanya tentang orang yang berpapasan
dengan saudaranya, namun saudaranya itu membungkuk untuknya. Maka
jawab beliau, “Tidak boleh.”

Begitu pula dengan perayaan maulid Nabi saw. Menurut al-
‘Uthaymin, ia bukan termasuk syari’at Islam, karenanya ia melarang umat

Islam merayakannya. Sebab, jika itu dilakukan, berarti ia telah beribadah dan

mendekatkan diri kepada Allah dengan cara perayaan tersebut.®

31 Lihat al-‘Uthaymin, Shark Kashf al-Shubuhat, 62.

32 |bid.

33 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Majmii’ Fatawa wa Rasail Fadtlat al-Shaykh Muzammad
bin Salih al- ‘Uthaymin, Jilid 1X., Cet. | (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1419 H/ 1998 M),
110. Lihat juga al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, Jilid 1., 117. Bandingkan dengan al-‘Uthaymin,
Fatawa Arkan al-Islam, Cet. | (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1422 H), 149.

3 Dari hadis Anas, diriwayatkan oleh al-Tirmidhi,Kitab al-Isti’dhan, Bab “Ma Ja'a fi al-
Musafahah” (7/356) dan ia berkata hadis ini hasan. Ibn M3jah, Kitab al-Adab, Bab “F7 al-
Musafahah” (2/122). Ahmad dalam al-Musnad (3/198).

% Lihat al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan, 172-174.
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Pemikiran-pemikiran al-‘Uthaymin yang bernada keras di atas tentu
ditolak dan mendapat perlawanan dari ulama kontemporer lainnya seperti
Ja’far al-Subhani, ‘Abd Allah bin ‘Abd Al-Rahman al-Hadhayl, Wahbah al-
Zuhayli, Quraish Shihab, dan Al-Habib Zaynal ‘Abidin, yang menurut
mereka, semua praktik-praktik yang disebutkan di atas boleh dilakukan dan
bahkan pelakunya mendapatkan pahala.

Pemikiran al-‘Uthaymin yang bernada keras tersebut, tentu tidak lahir
begitu saja dari pemikirannya, pasti ada latar belakang yang membuat ia
berpikiran dan berpendapat seperti itu. Dan hal itu juga yang menarik
sehingga mengapa pemikiran tawhid al-‘Uthaymin ini perlu ditelaah lebih
dalam lagi.

Di dalam tawhid asma’ wa sifat, al-‘Uthaymin mengatakan sebagai
berikut:
yw&swuoug@auﬂpjm;Mg;z.cuijsyisw
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“Akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dalam asma’ dan sifar Allah adalah
menetapkan apa yang ditetapkan Allah untuk diri-Nya dari hama-nama dan
sifat-sifat tanpa tahrif, ta 'til, takyif dan tamthil.”
Lebih lanjut al-‘Uthaymin mengatakan:
3 ekt g il ol o s Lol o (odSa Jlo dl lio o Lt 5 b
“Barang siapa menafikan atau meniadakan satu saja dari sifat Allah, baik

dengan cara mendustakannya atau menakwilkannya, maka ia tidak termasuk
(dalam golongan) Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah.”

36 Muhammad bin Salih al-*Uthaymin, Majmii’ Fatawd Wa Rasdil Fadilat al-Shaykh Mukammad
bin Salih al- ‘Uthaymin. Jilid 1., Cet. Il (Riyad: Dar al-Watan Li al-Nashr, 1413 H.), 121.
%7 1bid., 231.
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Pernyataan di atas menegaskan pandangan al-‘Uthaymin tentang sifat-
sifat Allah. Menurutnya, tidak ada jalan yang paling benar untuk memahami
ayat-ayat sifat kecuali seperti yang ditempuh oleh Ahl al-Sunnah wa al-
Jama’ah, yaitu menetapkan apa yang ditetapkan Allah untuk diri-Nya dari
nama-nama dan sifat-sifat-Nya sebagaimana arti hakiki tanpa takrif, ta til,
takyif dan tamthil*® Dengan kata lain, mengimani ayat-ayat sifat tersebut
sebagaimana arti harfiyyah atau zahir ayat tanpa melakukan penakwilan®
sebagaimana yang dilakukan dan dicontohkan oleh para al-Salaf al- Salik
adalah merupakan manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah. Al-‘Uthaymin
menambahkan, bahwa penakwilan ayat sama dengan menyimpangkan
maknanya kepada makna yang tidak dimaksudkan Allah, dan ini merupakan
kesesatan dan pelakunya telah keluar dari manhaj Ahl al-Sunnah wa al-
Jama’ah.

Pandangan al-‘Uthaymin tentang sikap Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah
terhadap ayat-ayat sifat di atas bertentangan dengan pernyataan Sayf bin ‘Ali
al-* Asr1 yang mengatakan bahwa sikap ulama Ahl al-Sunnah dalam hal asma’
dan sifat adalah tafwid, seperti pernyataan Imam Ahmad bin Hanbal (w. 241
H), di mana ia berkata berkaitan dengan ayat-ayat sifat:

803" ray ade & Lo sl U 3 i o e o el A e T Ly i
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3 bid., 22.
39 Menurut al-‘Uthaymin, hakikat takwil adalah mengalihkan lafaz dari zahir-nya. Lihat al-
‘Uthaymin, Al-Qaul al-Mufid, Jilid 1., 13.
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“Imam Abu ‘Abd Allah Ahmad bin Hanbal berkata tentang sabda Nabi saw :
“Sesungguhnya Allah turun ke langit dunia”, atau “Sesungguhnya Allah akan
dilihat di hari kiamat,” Kami mengimaninya (yaitu ayat-ayat dan hadis-hadis
tentang sifat) dan membenarkannya, tanpa bertanya bagaimana dan apa
maknanya.Kami tidak menolak sedikitpun darinya, dan kami mengetahui
bahwa apa yang datang dari Rasulullah saw. adalah hag, jika sanad-sanadnya
sahth dan kami tidak menolak apa yang disabdakan Rasulullah saw.”

Pernyataan Imam Ahmad di atas menegaskan sikapnya terhadap ayat-
ayat sifat, yaitu mengimani dan membenarkannya sebagaimana tertera dalam
nas tanpa bertanya bagaimananya (seperti bentuk dan modelnya) dan tidak
pula menanyakan maknanya, kemudian menyerahkan makna ayat kepada
Allah (tafwid) tanpa masuk membahas lebih dalam makna-maknanya.

Selain melakukan zafwid, sebagian ulama salaf juga melakukan takwil
terhadap ayat-ayat sifat, seperti dijelaskan dalam tafsir Ibn Kathir dan tafsir
al-Tabari, bahwa Ibn ‘Abbas (w. 68 H) menakwilkan kata “Wajah Allah”
dalam surat al-Bagarah, ayat 115 dengan “Kiblat Allah”; demikian pula
Mujahid bin Jabr (w.104 H)*' dan Ibn Jarir al-Tabari (w. 310)** juga
menakwilkan kata “Wajah Allah” dengan “Kiblat Allah.”

Di sini, ada dua tesis yang kontradiktif dalam melihat sikap Ahl al-

Sunnah terkait ayat-ayat sifat. Menurut al-‘Uthaymin, sikap mereka adalah

40 Sayf bin ‘Alf al-*Asri, Al-Qawlu al-Tamam bi Ithbati al-Tafwid Madhhaban Li al-Salaf (t.t: Dar
al-Fath Li al-Dirasat wa al-Nashr, t.th), 78.

41 ‘Imad al-Din Abi al-Fida’ Isma’1l bin Kathir, Tafsir al-Qur’an al-Azim. Jilid I1. Cet. | (Gizah:
Muassasah Qurtubah, 1421 H/2000 M), 29.

42 Abii Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabari: Jami’ al-Bayan ‘an Ta 'wili Ayi al-
Qur’an, Tahqiq: ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turks, Jilid Il. Cet. | (Kairo: Dar al-Hijr, 1422
H/2001 M), 459.
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mengimani ayat-ayat sifat sebagaimana makna zahir-nya, sementara Sayf bin
‘Al1 al-‘Asri mengatakan bahwa sikap Ahl al-Sunnah seperti Imam Ahmad
bin Hanbal dan lainnya men-tafwid-kan makna ayat-ayat sifat kepada Allah,
dan sebagian mereka ada yang menakwilkannya seperti yang dilakukan oleh
Ibn ‘Abbas, Mujahid bin Jabr, dan Ibn Jarir al-Tabarf.

Menurut peneliti, adanya dua tesis yang kontradiktif terkait sikap Ahl
al-Sunnah terhadap ayat-ayat- sifat perlu diteliti lebih dalam. Bagaimana
sesungguhnya sikap mereka terhadap ayat-ayat sifat ?. Apakah mereka
menetapkan makna ayat-ayat sifat sebagaimana makna zahir ayat seperti yang
diyakini al-‘Uthaymin, ataukah mereka men-tafwid-kan maknanya kepada
Allah atau menakwilkannya ?. Jika benar sikap Ahl al-Sunnah adalah rafwid
dan takwil terhadap ayat-ayat sifat, lalu siapa yang dimaksud Ahl al-Sunnah
oleh al-‘Uthaymin ?.

Abdullah Saeed menggolongkan al-‘Uthaymin ke dalam kelompok
ulama literalis dan puritan.** Apa yang menjadi tesis Abdullah Saeed ini —
menurut peneliti — perlu juga ditelaah lebih dalam untuk = mengetahui
kebenarannya yang telah memasukkan al-‘Uthaymin ke dalam kelompok
ulama yang beraliran literalis.

Dari seluruh permasalahan di atas, maka peneliti menganggap penting

melakukan penelitian lebih dalam terhadap konsep tawhid perspektif

43 Di saat menjelaskan enam kelompok tren pemikiran muslim pada era sekarang, Abdullah Saeed
memasukkan al-‘Uthaymin ke dalam kelompok theological puritan yang memiliki ciri utama yaitu
literalis dan puritan. Lihat Abdullah Saeed, Islamic Thought: an Introduction (London and New
York: Routledge, 2006), 147.
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Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin dalam karyanya yang monumental 7Tafsir

al-Qur’an al-Karim.

Identifikasi dan Batasan Masalah

Sebagaimana telah dijelask an di atas, bahwa dalam men-tawhid-kan
Allah, seorang muslim menurut al-‘Uthaymin harus mengesakan-Nya dalam
rubiibiyyah, ulithiyyah, dan asma’ wa sifat. Untuk menghindari kesalahan
dalam memahami tawhid, ia harus kembali kepada penjelasan yang
bersumber dari al-Qur’an, al-Sunnah, dan pemahaman para al-Salaf al-Salih.

Pada permasalahan tawhid ulithiyyah atau tawhid ‘ibadah, pandangan
al-‘Uthaymin bernada keras dan mudah mensyirikan orang yang tidak sejalan
dengan pemikirannya.

Umat Islam dalam menyikapi ayat-ayat sifat, — kata al-‘Uthaymin —
harus menetapkan maknanya sebagaimana makna /jarfiyyah ayat tanpa
menakwilkannya, karena hal itu yang dilakukan oleh para al-Salaf al-Salik
dan merupakan manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah. Barangsiapa yang
menafikan satu saja dari sifat Allah baik dengan cara penakwilan, maka ia
telah keluar dari kelompok Ahl al-Sunnah. Pemikir muslim kontemporer,
Abdullah Saeed telah memasukkan al-‘Uthaymin ke dalam kelompok ulama
literalis.

Dari persoalan ini, maka dapat diidentifikasi beberapa permasalahan
yang dijelaskan dalam bentuk butir-butir berikut:

1. Terdapat perbedaan yang signifikan antara al-‘Uthaymin dan ulama

lainnya mengenai struktur dasar teori tawhid.
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2. Dalam menyikapi penafsiran ayat-ayat sifar, terdapat perbedaan yang
mencolok antara al-‘Uthaymin dan mayoritas ulama tafsir lainnya.

3. Terdapat pengaruh pemikiran ulama sebelumnya dalam membentuk
pemikiran al-‘Uthaymin.

4. Terdapat kondisi psikologis al-‘Uthaymin yang dipengaruhi oleh kondisi
sosio-kultural masyarakat saat itu.

5. Terdapat formulasi kaidah-kaidah tafsir yang disusun al-‘Uthaymin dalam
menafsirkan ayat-ayat sifat.

6. Terdapat perbedaan persepsi mengenai manhaj salaf dalam masalah sifat-
sifat Allah antara al-‘Uthaymin dan ulama lainnya.

7. Terdapat perbedaan persepsi tentang Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah antara
al-‘Uthaymin dan ulama lainnya.

Dari identifikasi masalah di atas, dapat dibatasi masalah-masalah yang

diteliti, yaitu:

1. Pengungkapan tawhid dalam al-Qur’an.

2. Struktur dasar teori tawhid perspektif Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin.

3. Interpretasi Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin terhadap ayat-ayat pada

struktur dasar tawhid.

. Rumusan Masalah
Berpijak pada pemikiran di atas dan identifikasi masalah dalam
penelitian, maka rumusan masalah penelitian adalah sebagai berikut:

1. Bagaimana pengungkapan taw/hid dalam al-Qur’an ?.
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2. Bagaimana struktur dasar teori tawhid perspektif Muhammad bin Salih al-
‘Uthaymin?
3. Bagaimana interpretasi Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin terhadap ayat-

ayat pada struktur dasar tawhid ?

D. Tujuan Penelitian.
Penelitian disertasi ini memiliki tujuan sebagai berikut:
1. Untuk mengetahui lebih detail pengungkapan taw#id dalam al-Qur’an.
2. Untuk menemukan makna dari struktur dasar teori tawhid perspektif
Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin.
3. Untuk menemukan interpretasi Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin

terhadap ayat-ayat pada struktur dasar tawhid.

E. Kegunaan Penelitian.
Dalam penelitian ini terdapat dua nilai signifikansi yang diharapkan
dapat tercapai, yaitu aspek teoritis dan praktis.
1. Aspek Teoritis
Kajian tentang konsep tawhid perspektif Muhammad bin Salih al-
‘Uthaymin dalam karya Tafsir al-Qur’an al-Karim akan menambah dan
memperkaya khazanah intelektual muslim khususnya dalam disiplin ilmu

tafsir.

2. Aspek Praktis

Dari aspek praktis, hasil penelitian ini diharapkan :



18

a. Dapat memberikan kontribusi positif dalam membangun kesadaran
umat akan perlunya kajian ilmu tafsir terutama dalam masalah teologi
atau tawhid.

b. Ajaran al-Qur’an tentang tawhid merupakan ajaran yang paling prinsipil
dalam ajaran Islam. Ayat-ayat tawhid dalam al-Qur’an memuat
petunjuk-petunjuk mengenai bagaimana seharusnya seorang hamba
beribadah kepada Allah. Dalam kaitannya dengan hablun min Allah,
kajian tentang tawhid ini menjadi sangat penting, karena dengan
memahami taw/id dengan benar, manusia akan terhindar dari perbuatan
syirik.

c. Hasil penelitian ini diharapkan dapat berguna dan bermanfaat bagi para
peneliti berikutnya untuk dapat dijadikan sebagai bahan kajian dalam
rangka lebih mendalami pemikiran tawhid al-‘Uthaymin Khususnya,

dan ulama-ulama Salafi Wahhabi lainnya.

F. Kerangka Teoritik
Dalam upaya menafsirkan al-Qur’an, hermeneutika adalah salah satu
pendekatan yang menempatkan al-Qur’an sebagai teks yang di dalamnya
terdapat seperangkat simbol-simbol bahasa yang menyimpan makna. Makna-
makna tersebut tidak didapatkan langsung dari simbol tekstualnya akan tetapi
diperoleh dengan mengaitkan teks dengan konteksnya.
Istilah hermeneutika memiliki akar semantik dari bahasa Yunani yaitu

“hermeneuein”** yang berarti “menafsirkan” dan kata bendanya adalah

4 Ppaul Edwards, The Encyclopedia of Philosophy (London: Macmillan, 1967), 337.
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hermeneia (tafsir), sedangkan orang yang menafsirkan disebut hermeneus.*®
Secara teknis operasional, hermeneutika adalah proses mengubah sesuatu atau
situasi tertentu dari kondisi yang tidak dimengerti menjadi dapat dimengerti.*
Menurut Zygmunt Bauman, hermeneutika merupakan usaha untuk
menerangkan dan menelusuri suatu pesan atau pemahaman dari suatu simbol
bahasa baik lisan atau tulisan yang belum jelas, kabur dan ambigu sehingga
mengakibatkan kebingungan dan ketidaktahuan (mengerti/memahami) para
pendengar dan atau pembaca.*’

Hermeneutika pada dasarnya berhubungan dengan teks tertulis, yang
menyisakan ruang atau jarak antara pengarang dengan pembaca Yyang
mengaksesnya. Pembaca teks tidak bisa langsung berdialog dengan
pengarang untuk memperoleh kejelasan maksud, karena pengarang sudah
tidak hadir bersama teks. Pembaca hanya berhadapan dengan simbol-simbol
tektual dan berspekulasi tentang makna-makna yang terdapat di dalamnya.
Sebagaimana juga pengarang tidak bisa memberikan konfirmasi kepada
pembaca mengenai apa yang ia maksudkan. Sederhananya, hermeneutika
adalah metode atau cara menafsirkan pesan atau makna sehingga sebuah teks
baik dengan melihat indikator-indikator kebahasaannya atau dengan

mengaitkannya dengan latar kontektual yang bisa memperjelas makna.

4 Nyoman Kutha Ratna, Metodologi Penelitian:Kajian Budaya dan IImu Sosial Humaniora pada
Umumnya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), 312. Baca juga Lorens Bagus, Kamus Filsafat
(Jakarta: Gramedia, 2002), 283.

46 Richard E. Palmer, Hermeneutics: Interpretation Theory in Schleiermacher, Dilthey, Heiddeger,
and Gadamer (Evaston: Nortwestern University Press. 1969), 3.

47 Zygmunt Bauman, Hermeneutics and Social Sciences (New York: Columbia University Press,
1978), 7.
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Dalam bahasa lisan atau komunikasi langsung, hermeneutika dianggap
tidak berperan, karena hubungan langsung antara pembicara sebagai pihak
pertama dan pendengar sebagai pihak kedua yang meminimalisir
kemungkinan kesalahan dalam memahami maksud pembicara. Pendekatan
kebahasaan yang digunakan dalam bahasa lisan atau bahasa komunikasi
adalah bidang lain yang disebut sebagai pragmatik.

Untuk menjelaskan konsep tawhid al-‘Uthaymin, penelitian ini
menggunakan teori hermeneutika klasik yang dikembangkan oleh Friedrick
Scleiermacher (1768 M-1834 M). Hermeneutika klasik menjadikan teks dan
penafasiran sebagai basis teoretik dan praktisnya. Penelitian ini menjadikan
teks sebagai obyeknya, yaitu teks-teks dari al-‘Uthaymin terkait dengan fokus
analisis tentang konsep tawhid. Karena dalam operasionalisasinya, penelitian
ini akan bergulat dengan teks secara Kritis, untuk menemukan bukan hanya
makna sebagaimana yang dieksplisitkan oleh pengarang, akan tetapi juga
kemungkinan makna-makna lain yang mempertimbangkan berbagai variabel
konteks dan juga latar ideologis. Dengan demikian, ‘operasionalisasi
penelitian ini adalah tafsir atas tafsir sehingga akan sangat kental dengan
upaya menginterpretasikan tafsir al-‘Uthaymin tentang ayat-ayat tawhid
dalam al-Qur’an.

Dalam hermeneutika, pada level pertama, penafsiran berarti

memahami teks sebagaimana yang dipahami pengarangnya, dengan asumsi
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bahwa teks merupakan ungkapan jiwa, gagasan, pikiran pengarangnya.’®
Untuk mencapai tingkat seperti itu, ada dua cara yang dapat dilakukan;
menemukannya melalui bahasanya yang mengungkapkan hal-hal baru, atau
dengan mengobservasi karakteristik bahasa yang digunakan. Ini sejalan
dengan konsep tentang teks sebagaimana yang diperkenalkan oleh
Scleiermacher bahwa setiap teks mempunyai dua domain, pertama; domain
linguistik yang menunjuk pada bahasa simbolik yang memungkinkan proses
memahami menjadi mungkin. Kedua; domain psikologis yang menunjuk
pada isi pikiran pengarang yang termanifestasikan pada style bahasa yang
digunakan. Dua domain ini mencerminkan pengalaman pengarang yang oleh
pembaca kemudian dikonstruksi dalam upaya memahami pikiran pengarang
dan pengalamannya.*®

Selanjutnya, agar dapat memahami keinginan dan maksud pengarang
sebagaimana yang tertulis dalam karya-karyanya, maka penafsir atau
pembaca harus ke luar dari tradisinya sendiri untuk kemudian masuk ke
dalam tradisi di mana penulis teks tersebut hidup. Ini dalam pengertian
imaginer yaitu dengan mengimajinasikan diri sedang hadir dan berada pada
zaman atau siatusi di mana pengarang hidup dan menulis. Sebab, tulisan atau
teks apapun pasti merupakan respon, refleksi atau bahkan reaksi terhadap
fenomena atau situasi dimana seseorang hidup. Ini adalah hukum sosial yang

universal, dimana tidak dimungkinkan seseorang berpikir lalu menulis di

48 Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics,(London: Routlege & Kegan Paul, 1980), 29.
Bandingkan dengan Nasr Hamid Aba Zayd, Ishkaliyyat al-Ta’wil wa Aliyat al-Qira’ah, (Kairo:
Al-Markaz al-Thagafi, t.th), 11., dan Sumaryono, Hermeneutik, (Yogya: Kanisius, 1996), 77.

49 Josef Bleicher, Contemporary, 14.
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ruang hampa. Penting bagi seorang pembaca atau penafsir teks untuk masuk
pada tradisi pengarang, menghayati dan memahami budaya yang
melingkupinya, sehingga penafsir akan mendapatkan makna yang lebih dekat
dengan apa yang dimaksudkan oleh pengarang.®

Dalam penerapannya pada teks keagamaan seperti penafsiran atas
teks-teks al-Qur’an, peneliti dituntut memiliki keahlian dan penguasaan
terhadap gramatika bahasa Arab yang memadai dan juga pemahaman dan
pengetahuan memadai terhadap tradisi yang berkembang dan terjadi di tempat
dan masa turunnnya al-Qur’an. Dengan demikian, peneliti benar-benar dapat
memahami apa yang diinginkan dan dimaksudkan oleh teks-teks tersebut.

Begitu pula dalam kasus teks-teks skunder keagamaan, seperti karya
al-‘Uthaymin yang menjadi sumber primer dalam penelitian ini. Selain
memahami karakter bahasa dan istilah-istilah yang biasa digunakannya,
peneliti juga berusaha memahami tempat dan tradisi di mana karya-karya
tersebut ditulis. Problem politik, budaya, keagamaan, bahkan psikologisnya
akan mempengaruhi karya-karya yang ia tulis. Karena tanpa pendekatan-
pendekatan tersebut, pemahaman yang salah — menurut Scleiermacher — tidak
mungkin terelakan. Oleh sebab itu, dalam penelitian ini, peneliti
menggunakan pendekatan historis®*dan psikologis. Pendekatan-pendekatan
ini peneliti gunakan untuk mengkaji latar belakang kehidupan al-‘Uthaymin,
baik pendidikan maupun guru tempat ia menimba ilmu pengetahuan, kondisi

keagamaan, sosial dan politik pemerintahan Saudi Arabia di masanya. Dari

%0 Bertens, Filsafat Barat Abad XX, Cet. | (Jakarta: Gramedia, 1981), 230.
51 Sartono Kartodirjo, Pendekatan IImu Sosial dalam Metodologi Sejarah (Jakarta: Gramedia,
1993), 20.
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sini diharapkan dapat membantu dalam memahami arti dari suatu peristiwa
atau pun pemahaman yang dihubungkan dengan kondisi dan situasi tertentu

dalam kurun waktu kehidupan al-‘Uthaymin.

. Penelitian Terdahulu.

Sejauh yang peneliti ketahui, kajian mengenai tawhid telah banyak
ditulis oleh sejumlah kalangan, baik dalam bentuk disertasi, buku, jurnal,
maupun lainnya. Akan tetapi, kajian mengenai konsep taw/id al-‘Uthaymin
dalam karyanya Tafsir al-Qur’an al-Karim belum pernah ditemukan. Ada
kajian atas pemikiran al-‘Uthaymin, namun dalam bidang hukum, bukan
dalam bidang tawhid. Di antara penelitian yang membahas tentang pemikiran
al-‘Uthaymin atau konsep taw/hid ulama lainnya antara lain adalah:

1. Khairul Hamim, menulis “Relasi Muslim dan Non-Muslim dalam Tafsir
Al-Kanz al-Thamin fi Tafsir Ibn ‘Uthaymin Karya Muhammad Ibn Salih
al-‘Uthaymin.” Hasil penelitiannya menjelaskan bahwa al-Qur’an dalam
mengungkapkan kata non-muslim menggunakan berbagai macam istilah
seperti. Ahl al-Kitab, al-Yahud, al-Nasara, musyrik, al-Sabi’in, dan al-
Majisl.

Sebagai seorang mufti besar Saudi Arabia, Shaykh al-‘Uthaymin
beraliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dan dimasukkan dalam kategori
mujtahid mazhab. Dalam menyampaikan gagasan dan pikiran, ia banyak
dipengaruhi oleh pemikiran guru-gurunya saat menafsirkan suatu ayat. Hal
ini dapat dilihat dengan seringnya ia mengutip pendapat gurunya selain

atas pengetahuannya. Dalam berfatwa, ia selalu melandasi fatwanya
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dengan dalil al-Qur’an, al-hadith, ijma’ dan qiyas (al-Qiyas al-Salih).
Selain itu, ia juga menggunakan pertimbangan gawl al-sahabi, ‘urf, sadd
al-dhari’ah dan maslakah mursalah sebagai dasarnya dalam berijtihad.
Meskipun ia berpegang pada madhhab Imam Ahmad bin Hanbal, ia tetap
kritis terhadap produk hukum yang lahir dari gurunya, maupun dari imam
madhhab yang ia anut, dengan demikian ia tidak terjebak pada fanatisme
madhhab.

Sebagai seorang mufassir sekaligus mufti kerajaan Saudi Arabia,
al-‘Uthaymin banyak mengeluarkan fatwa-fatwa, tanpa terkecuali fatwa
yang terkait dengan relasi muslim dengan non muslim. Fatwa-fatwanya
terkait dengan relasi muslim dan non muslim dapat dikategorikan menjadi
dua, yaitu yang bernada keras dan intoleran. Fatwa ini biasanya berkaitan
dengan masalah akidah atau hal-hal-hal yang dapat menjerumuskan
manusia kepada kesyirikan atau kekafiran, seperti mendahulukan
mengucapkan salam kepada non muslim, mengucapkan selamat natal, dan
menyampaikan ucapan penghormatan kepada non muslim. Konsep al-
wala’ (sikap loyal) dan al-barra’ (sikap tidak loyal) merupakan landasan
teori yang dijadikan pijakan oleh al-‘Uthaymin  dalam menyikapi
permasalahan-permasalahan seperti ini.

Sikap kedua al-‘Uthaymin adalah bernada moderat dan permisif.

Sikap ini ditemukan pada bidang mu’amalah. Biasanya yang menjadi
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dasar moderatnya sikap beliau pada bidang ini disandarkan pada saat
adanya darurat atau saat ada hajat dan adanya maslahah.>?

Persamaan antara penelitian yang ditulis Khairul Hamim dengan
penelitian ini adalah sama-sama menjadikan Shaykh al-‘Uthaymin dan
kitab tafsirnya sebagai obyek penelitian. Adapun perbedaannya terletak
pada fokus penelitian, di mana fokus penelitian Khairul Hamim pada
“Relasi Muslim dan Non Muslim”, sementara penelitian ini memfokuskan
pada konsep tawhid. Pada penelitian Khairul Hamim, Shaykh al-
‘Uthaymin dalam bidang figh dimasukkan dalam kelompok ulama
beraliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, sementara dalam penelitian ini al-
‘Uthaymin dalam masalah agidah mengikuti manhaj Ibn Taymiyyah dan
‘Abd al-Wahhab.

2. Abd. Kholid, menulis tentang ‘Penafsiran Al-Shawkani terhadap Ayat-
Ayat Teologi dalam Kitab Fath al-Qadir.” Dalam penelitiannya, ia
memaparkan tentang metode dan corak yang digunakan al-Shawkani
dalam penulisan kitab tafsirnya “Fath al-Qadir”. Al-Shawkani dalam
menafsirkan ayat-ayat sifat jasmani Allah tidak cenderung kepada
madhhab teologi Islam tertentu. Namun, terkait dengan masalah kekuasaan
dan kehendak mutlak Allah, keadilan Allah, perbuatan Allah, kekuatan
akal dan fungsi wahyu serta konsep iman, penafsirannya lebih cenderung
kepada kelompok Ash’ariyyah. Dalam masalah perbuatan manusia,

pemikirannya lebih dekat kepada pemikiran kelompok Maturidiyyah

52 Khairul Hamim, “Relasi Muslim dan Non-Muslim dalam Tafsir Al-Kanz al-Thamin Fi Tafsir
Ibn ‘Uthaymin Karya Muhammad Ibn Salih al-‘Uthaymin” (Disertasi -- UIN Sunan Ampel,
Surabaya, 2017).
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Bukhara, dan dalam menafsirkan ayat-ayat tawhid, ia lebih cenderung
kepada madhhab tradisional dari pada madhhab rasional.>

3. Syamsul Rijal, menulis tentang “Konsep Epistemologi Tauhid Ismail Raji
al-Faruqgi”. Dalam tulisan ini, Syamsul Rijal mencoba mendeskripsikan
faktor yang melatar belakangi gagasan implimentasi tawhid al-Farugi, dan
berusaha menganalisis keterkaitan problematika epistemologi berkenaan
dengan tawhid dalam konsepsi-konsepsi ataupun rumusan sebagai
konsekuensi sebuah pemikiran. Di akhir ia mencoba mengkKritisi
implimentasi paradigma taw/id bagi kehidupan manusia yang digagas al-
Farugi.>*

4. Salim Badjri, ia meneliti tentang “Konsep Tauhid Menurut Pemikiran
Syeikh Muhammad Abduh”. Hasil penelitiannya mengungkapkan bahwa
Muhammad Abduh mendasarkan pemikirannya tentang tawhid melalui
pemahaman nas al-Qur’an dan al-Sunnah, serta akal pikiran. Perbuatan
Tuhan menurutnya, pada prinsipnya bebas melakukan apa saja yang Dia
kehendaki dariperbuatan-Nya. Tuhan telah menempatkan sunnah-Nya
untuk mengatur alam semesta sesuai dengan kesempurnaan iradah dan
ilmu-Nya, dan setiap perbuatan Tuhan sudah pasti mengandung kebaikan
bagi umat manusia. Dan manusia itu sendiri oleh Abduh dituntut untuk

tidak menggantungkan nasibnya kepada Tuhan. Melainkan ia harus

53 Abd. Kholid, “Penafsiran Al-Shawkani terhadap Ayat-Ayat Teologi dalam Kitab Fath al-Qadir.”
(Disertasi -- UIN Sunan Ampel, Surabaya, 2012).

5 Syamsul Rijal, “Konsep Epistemologi Tauhid Ismail Raji Al-Farugi” (Disertasi --UIN Sunan
Kalijaga, Yogyakarta, 2007).
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berupaya agar memperoleh nasibnya itu dengan cara memahami
sunnatullah.

Hasil penelitian Salim Badjri juga menemukan bahwa Muhammad
Abduh memiliki pandangan yang sama dengan Mu’tazilah tentang konsep
keadilan Tuhan, meskipun ia tidak menyatakan secara tegas mengikuti
paham Qadariyyah dan menolak pandangan kaum Jabariyyah. Abduh juga
berpendapat bahwa manusia sebagai makhluk Tuhan tidak bisa disamakan
dengan benda mati. Akan tetapi, manusia harus memiliki dinamika dalam
hidupnya karena Tuhan telah memberikan daya dan aktivitas kepada
mereka. Di akhir hasil penelitiannya, Salim mengatakan bahwa Abduh
berkeyakinan bahwa Allah adalah Tuhan Yang Maha Esa dan Maha
Sempurna.*

5. Jauhar Hatta, juga memberikan kontribusi bagi perkembangan kajian
tawhid. la menulis tentang ‘“Penafsiran Ibn ‘Arabi atas Ayat-Ayat
Tawhid.” Hasil penelitiannya menemukan bahwa untuk mencari dan
mengenal Tuhan -menurut Ibn ‘Arabi- tidak perlu jauh-jauh, cukup
melalui pengenalan pada diri manusia itu sendiri. Puncak pengenalan
Tuhan itulah sebagai manifestasi tawhid yang sebenarnya. la sejak usia
muda sudah memasuki kehidupan tasawuf, ia mampu mencapai tingkat
makrifat kepada Allah hingga secara intuitif mengalami al-kashf, sampai
kepada magam al-fana, dimana pada hakikatnya segala realitas yang ada

lebur dan tiada, dan yang ada hanya satu yaitu Allah. Bagi ulama yang

5 Salim Badjri, “Konsep Tauhid Menurut Pemikiran Syeikh Muhammad Abduh” (Disertasi -
IAIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2000).
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tidak sejalan dengan pemikirannya, lebih disebabkan karena mengukur
pemahaman keyakinannya menggunakan standar pemahaman dan
keyakinan masyarakat awam, tidak menempatkan sesuai dengan
proporsinya. Meskipun diakui ajaran dan paham yang dibawanya ini
sangat kontroversi.*

6. Ja’far al-Subhani, menulis tentang “Buhith Qur’aniyyah fi al-Tawhid wa
al-Shirk.” Dalam kitabnya ini, ia membahas tentang batasan iman dan
kafir, klasifikasi tawhid dan urutannya, serta penjelasan hakikat ibadah,
dan beberapa contoh praktik ibadah berdasarkan al-Qur’an dan al-
Sunnah.®’

Persamaan antara tulisan Ja’far al-Subhani dengan penelitian ini
terletak pada sama-sama membahas Kklasifikasi taw/id dan hakikat ibadah.
Perbedaannya adalah klasifikasi tawhid Ja’far al-Subhani terbagi menjadi
tujuh, yaitu tawhid fi al-Dhat, tawhid fi al-Khaligiyyah, tawhid fi al-
Rubiibiyyah, tawhid fi al-Tashri’ wa al-Tagnin, tawhid fi al-Ta’ah, tawhid
fi al-Hakimiyyah, dan tawhid fi al-‘Ibadah, sementara al-‘Uthaymin
mengklasifikasikan tawhid menjadi tiga, yaitu tawhid rubiibiyyah, tawhid
ulithiyyah, dan tawhid asma wa sifat. Sedangkan hakikat ‘ibadah menurut
Ja’far al-Subhani adalah sikap tunduk patuh dan merendah kepada sesuatu
yang dipercayai memiliki sifat-sifat ketuhanan, yaitu sifat wlizhiyyah dan

sifat rububiyyah serta kemandirian penuh dalam segala perbuatannya,

5 Jauhar Hatta, “Penafsiran Ibn ‘Arabi atas Ayat-Ayat Tauhid” (Disertasi -- UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta, 2007).

57 Ja’far al-Subhani, Buhiith Qur’aniyyah fi al-Tawhid wa al-Shirk, Cet. 11l (Qum: Muassasah al-
Imam al-Sadiq, 1426 H).
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sedangkan hakikat ibadah menurut al-‘Uthaymin adalah merendahka diri
kepada Allah dengan penuh Kkecintaan dan pengagungan, dengan
menjalankan perintah-Nya dan menjauhi larangan-Nya sesuai syari’at. Di
sini, definisi ibadah yang dikemukakan al-‘Uthaymin sifatnya terlalu
umum dan luas.

Maszlee Malik, menulis “Salafism in Malaysia: Historical Account on Its
Emergence and Motivation”. Dalam artikelnya, ia mengkaji sejarah
datang dan berkembangnya Salafisme yang lebih dikenal sebagai
Wahhabisme ke Malaysia pada waktu yang berbeda dan dengan motivasi
yang berbeda pula. Salafisme pertama yang datang di Tanah Melayu pra-
Malaysia, atau Malaya — menurut Maszlee Malik — adalah gerakan Salafi
reformis awal abad ke-20, yang dikenal sebagai Kaum Muda, yang
diilhami oleh Islamisme ‘Abduh dan Al-Afghani. Terlepas dari perbedaan
antara Salaft reformis dan Salafisme global yang ada saat ini, namun yang
pasti — kata Maszlee Malik — mereka memiliki akar yang sama.

Maszlee Malik juga menjelaskan bahwa istilah Salafism mengacu
kepada upaya mengembalikan keimanan dan amalan Islam sebagaimana
pada masa Nabi saw., sahabat dan rabi’in. Kelompok Salafi ini
menganggap metode mereka sebagai satu-satunya metode yang paling
benar untuk memahami dan mempraktikkan Islam yang sesuai dengan
tuntunan al-Qur'an dan al-Sunnah sebagaimana yang diklaim oleh al-

‘Uthaymin, tokoh Salafi terkemuka Saudi Arabia.
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Dalam kajiannya ini, Maszlee Malik menggunakan pendekatan
historis dalam menjelaskan kemunculan Salafisme di Malaysia dan
melakukan penelitian kritis terhadap peristiwa sejarah tertentu yang
menyebabkan adanya perbedaan tren dan pengelompokan Salafisme.
Salafisme sebagai tren dan gerakan teologis menjadi perhatian publik,
khususnya mengenai isu-isu terorisme global dan radikalisme.®

Persamaan artikel Maszlee Malik dengan penelitian ini adalah
sama-sama mengkaji tentang Salafi Wahhabi. Sedangkan perbedaannya
terletak pada objek kajiannya. Objek penelitian Maszlee Malik adalah
Salafisme di Malaysia dengan memfokuskan pada kajian sejarah
munculnya Salafi di Malaysia, sementara penelitian ini yang dijadikan
objeknya adalah tokoh Salafi kontemporer yaitu al-‘Uthaymin dengan
fokus pada kajian tawhid.

8. Joas Magemaker, menulis “The Enduring Legacy of The Second Saudi
State: Quietist and Radical Wahhabi Contestation of al-Wala’ wa al-Barra’
. Dalam artikelnya, ia menulis tentang perkembangan pemahaman ulama
Wahhabi terhadap konsep al-Wala’ wa al-Barra’ sejak abad ke 19 dan
perubahan cara penafsiran konsep tersebut. Menurut Joas Magemaker,
kontestasi Wahhabi atas konsep al-Wala’ wa al-Barra’ dibagi menjadi dua
tren berbeda, yaitu dalam bidang sosial dan politik. Ini menunjukkan
bahwa ulama Wahhabi tidak seragam dalam memahami konsep al-Wala’

wa al-Barra’ dan juga tidak fleksibel dalam menerapkannya. Seperti al-

58 Maszlee Malik, “Salafism in Malaysia: Historical Account on Its Emergence and Motivation”,
Sociology of Islam, Vol. 5 (05 December 2017).
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‘Uthaymin, terkait interpretasi konsep al-Wala’ wa al-Barra’ di bidang
sosial, ia menolak keras menyapa orang kafir terlebih dahulu, karena
dianggap bertentangan dengan ajaran Rasulullah saw.>®

Persamaan kajian Joas Magemaker dengan penelitian ini adalah
sama-sama mengkaji tentang upaya yang dilakukan para ulama Wahhabi
termasuk al-‘Uthaymin dalam menjaga syari’at Islam, agar umat Islam
tidak tersesat dan keluar dari ajaran al-Qur’an dan al-Sunnah serta
pemahaman al-Salaf al-Salih. Sedangkan perbedaannya terletak pada objek
kajiannya. Yang menjadi objek kajian Joas Magemaker adalah penerapan
konsep al-Wala’ wa al-Barra’, sedangkan yang menjadi objek penelitian
ini adalah konsep taw/hid.

9. Muhammad Zainal Abidin dan Yulia Hafizah menulis tentang “Conflict
And Integration in The Salafi-Wahabi Purification Movement in South
Kalimantan”. Dalam artikelnya, penulis membahas tentang perkembangan
gerakan Salafi-Wahhabi dalam pemurnian akidah di Kalimantan Selatan
dalam kaitannya dengan konflik dan integrasi. Gerakan Salafi-Wahhabi
telah meluas dan menyebar ke seluruh kawasan provinsi ini, meskipun
usianya belum sampai dua dasawarsa. Gerakan pemurnian yang dilakukan
kelompok ini mengundang pro dan kontra di kalangan masyarakat.
Pemikiran mereka tentang konsep tawhid dan bid’ah telah menimbulkan
konflik, karena telah mengarah kepada ulama-ulama yang menjadi figur

dan sangat dihormati di kalangan tradisional. Agar tidak menimbulkan

59 Joas Magemaker, “The Enduring Legacy of The Second Saudi State: Quietist and Radical
Wahhabi Contestation of al-Wala” wa al-Barra’ ”, International Journal Middle East Study. Vol.
44 (2012).
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gejolak di tengah masyarakat, kelompok Salafi-Wahhabi berusaha
membangun relasi dengan masyarakat sekitarnya dengan memberikan
bantuan sosial dan tidak terlalu menunjukkan keberbedaannya dalam
pelaksanaan ajaran Salafinya, namun tetap mengajak untuk kembali
kepada ajaran yang bersumber dari al-Qur’an dan al-Sunnah.®

Persamaan antara tulisan Muhammad Zainal Abidin dan Yulia
Hafizah dengan penelitian ini adalah sama-sama membahas konsep
pemurnian tawhid. Adapun perbedaannya terletak pak objek kajiannya.
Penelitian ini menjadikan al-‘Uthaymin dan konsep taw/id menjadi objek
penelitian dengan memfokuskan kajian pada kitab Tafsir al-Qur’an al-
Karim dan karya-karya al-‘Uthaymin lainnya yang berkaitan dengan
tawhid. Sementara Muhammad Zainal Abidin dan Yulia Hafizah
memfokuskan kajiannya pada pemurnian konsep taw/id yang berlokasi di
provinsi Kalimantan Selatan.

10. Irsyadunnas, menulis “The Hermeneutic Thoughts of Ashgar Ali Engineer
in The Interpretation of Feminism”. Dalam artikelnya, 1a mengkaji
bagaimana pengaruh hermeneutika feminisme dalam pemikiran tafsir
Ashgar Ali Engineer. Menurutnya, konsep metodologi yang dikemukakan
Ashgar Ali dalam kajian tafsirnya adalah mengacu kepada tiga hal, yaitu
konsep pembebasan al-Qur’an, anti patriarkhi, dan klasifikasi ayat menjadi
normatif dan sosiologis. Lebih lanjut ia tegaskan bahwa yang dijadikan

sumber dalam penafsiran al-Qur’an oleh Ali Ashgar adalah teks, konteks,

80 Muhammad Zainal Abidin dan Yulia Hafizah menulis tentang “Conflict And Integration in The
Salafi-Wahabi Purification Movement in South Kalimantan”, Wawasan: Jurnal limiah Agama dan
Sosial Budaya, Vol. 4, No. 2 (December 2019).
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dan perspektif. Konsep dan sumber tafsir tersebut dijadikan acuan oleh Ali
Ashgar dalam menafasirkan ayat-ayat al-Qur’an, terutama ayat-ayat yang
bericara tentang gender, yaitu mengenai ayat penciptaan manusia dan
poligami.®!

Persamaan artikel Irsyadunnas dengan penelitian ini adalah sama-
sama mengkaji tentang tafsir dengan pendekatan hermeneutik. Sedangkan
perbedaannya terletak pada objek kajiannya. Objek penelitiannya adalah
Ali Ashgar Engineer dengan memfokuskan pada kajian gender, sementara
penelitian ini yang dijadikan objeknya adalah al-‘Uthaymin dengan fokus
pada kajian tawhid.

11. Wely Dozen, menulis “Konsep Hermeneutika Sebagai  Metodologi
Interpretasi Teks al-Qur’an.” Dalam tulisannya ia menjelaskan bahwa pada
era kontemporer, para ulama dalam mengkaji al-Qur’an tidak lagi hanya
berkutat pada riwayat, baik itu riwayat dari para sahabat maupun tabi in.
Mereka sekarang juga menggunakan pendekatan hermeneutika dalam
melakukan kajian baru  terhadap al-Qur’an.  Hermeneutika dijadikan
sebagal dialektika interpretasi teks dan juga sebagai metodologi dalam
memahami teks. Konsep hermneutika dalam wacana interpretasi teks
adalah untuk menemukan nilai-nilai al-Qur’an secara kontekstual dibalik

makna teks ayat tersebut.®?

61 Trsyadunnas, “The Hermeneutic Thoughts of Ashgar Ali Engineer in The Interpretation of
Feminism”, Jurnal Ushuluddin, Vol. 25. No. 01 (Januari-Juni 2017).

62 Wely Dozen, “Konsep Hermeneutika Sebagai Metodologi Interpretasi Teks al-Qur’an”
MAGHZA: Jurnal llmu Al-Qur’an dan Tafsir, Vol. 04, No. 01 (Januari-Juni, 2019).
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Persamaan antara tulisan Wely Dozen dengan penelitian ini adalah
sama-sama menjadikan hermeneutika sebagai sebuah pendekatan dalam
penelitian. Adapun perbedaannya terletak pak objek kajiannya. Penelitian
ini menjadikan al-‘Uthaymin dan kitab tafsirnya menjadi objek penelitian
dengan memfokuskan kajian pada pembahasan konsep tawhid. Sementara
Wely Dozen dalam tulisannya memfokuskan kajiannya pada hermeneutika
sebagai sebuah metodologi interpretasi teks.

Merujuk kepada kajian dan penelitian yang telah dilakukan oleh
para peneliti di atas dan kemudian dikaitkan dengan rumusan masalah
dalam penelitian ini, maka hampir semua penelitian tersebut di atas, belum
ada yang menyentuh secara substantif pada subjek dan objek yang menjadi
fokus studi ini. Oleh karena itu, penelitian ini menjadi urgen untuk
dilakukan dan bukan duplikasi.

Untuk mengetahui lebih jelas mengenai uraian tentang penelitian

terdahulu, dapat dilihat pada lampiran nomor 1 dalam bentuk tabel.

H. Metode Penelitian
Dalam rangka menemukan jawaban atas permasalahan yang dijadikan
pokok permasalahan dalam penulisan disertasi ini, maka peneliti
menggunakan metode penelitian dengan langkah sebagai berikut:
1. Jenis Penelitian
Mengingat masalah yang dikaji dalam penelitian ini adalah tentang
kitab Tafsir al-Qur’an al-Karim karya al-‘Uthaymin dan fokus masalahnya

adalah tentang tawhid, maka penelitian ini memusatkan perhatiannya pada
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penelitian kepustakaan (library research) murni, karena datanya berasal dari
sumber-sumber tertulis yang berkaitan langsung dengan materi yang dikaji.
Jenis penelitian ini dimaksudkan untuk memperoleh informasi sebanyak
mungkin tentang berbagai hal di sekitar masalah yang diteliti, sehingga seluk
beluk masalah tersebut dapat diketahui secara mendalam.®® Di sini, peneliti
mencari data yang ada keterkaitan langsung dengan penafsiran dan pemikiran
al-‘Uthaymin, khususnya tentang tawhid. Data-data yang terkumpul
diharapkan dapat memberikan jawaban terhadap masalah yang dihadapi

sehingga dapat diambil benang merah dari masalah tersebut.

2. Sumber Data

Adapun sumber-sumber tersebut terbagi menjadi dua, yaitu primer
dan sekunder. Sumber primer adalah kitab Tafsir al-Qur’an al-Karim dan
kitab-kitab lainnya yang merupakan karya al-‘Uthaymin yang membahas
tentang tawhid.

Sedangkan yang berkaitan dengan data sekunder adalah karya-karya
ulama lain yang mendukung masalah dalam penelitian ini seperti kitab Al-
Salafiyyah al-Wahhabiyyah Afkaruha al-Asasiyyah, Buhiith Qur’aniyyah fi
al-Tawhid wa al-Shirk, Haqigat al-Tawhid, Al-Mutashaddidin: Manhajuhum
wa Mundaqashah Ahammi Qadayahum, Qadiyyat al-Sifat al-Ilahiyyah wa
Atharuha fi TaSha’ub al-Madhahib wa Ikhtilaf al-Firaq, atau yang

merupakan hasil ekspolarasi yang ada kaitannya dengan objek kajian ini yang

63 Salman Ali, Proses Penelitian (Palembang: Fakultas Syari’ah IAIN Raden Patah, 1985), 12.
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sekiranya dapat digunakan untuk menganalisa terhadap penafsiran al-

‘Uthaymin dalam bidang ini.

3. Teknik Pengumpulan Data.

Pengumpulan data dalam penelitian ini dilakukan dengan cara
dokumentasi.®* Dokumentasi adalah sebuah teknik pengumpulan data yang
dihasilkan dari dokumen-dokumen dan karya monumental yang menjadi
bahan kajian. Dalam hal ini peneliti harus kritis terhadap bahan-bahan, data-
data yang terdapat dalam karya-karya tersebut, sehingga dapat ditemukan
jaringan yang kuat terhadap persoalan yang diteliti. Dalam hal ini, peneliti
menghimpun karya-karya monumental dari al-‘Uthaymin yang berkaitan
dengan masalah tawhid. Dimana data-data yang berkaitan dengan pemikiran
al-‘Uthaymin tentang tawhid tersebut, baik dalam kitab tafsirnya maupun
karya-karya lainnya dipadukan kemudian dianalisa sehingga terbentuk satu
hasil kajian yang padu, utuh dan sistematis.®®

Secara lebih spesifik, sesuai dengan tuntutan hermeneutis, ada dua
leval data yang akan dikumpulkan dan didialogkan secara dinamis yaitu:

Pertama, data-data tektual yang terambil dari tulisan-tulisan langsung

al-‘Uthaymin dalam karya-karyanya. Termasuk dalam hal ini adalah data-data

84 Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 2005),
5.

8 Moh. Kasiram, Metodologi Penelitian Kualitatif-Kuantitatif (Malang: UIN MALIKI PRESS,
2010), 287. Teknik pengumpulan data pada penelitian kualitatif sebenarnya ada beberapa hal, yaitu
wawancara, observasi, dan dokumentasi. Dalam penelitian ini digunakan dokumentasi dengan
alasan bahwa untuk wawancara dan observasi lapangan tidak memungkinkan. Hal itu disebabkan
adanya kajian yang cukup berbeda. Pada penelitian ini adalah pelacakan terhadap sejarah
pemikiran. Maka data dapat diperoleh dengan melihat dokumen dan karya monumental untuk
memberikan informasi tentang masa silam. Maka dalam hal ini, peneliti diharapkan memiliki
kepekaan teoritik untuk memberikan makna semua dokumen sehingga bukan menjadi bahan yang
tidak bermakna.
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dari teks al-Qur’an yang menjadi acuan al-‘Uthaymin yang coba dikompilasi
secara tematik,% yaitu dengan menetapkan topik yang diteliti terlebih dahulu,
lalu mengumpulkan ayat-ayat al-Qur’an yang berhubungan dengan masalah
tawhid, baik itu ayat-ayat mengenai rububiyyah, yaitu ayat-ayat tentang
penciptaan, kepemilikan, dan pengaturan alam semesta, maupun tentang
pengesaan Allah dalam ulihiyyah dan ibadah (tawhid ulithiyyah dan ibadah).
Ayat-ayat tentang ulithiyyah yang dihimpun di sini adalah ayat-ayat yang
terdapat kata ilah yang mengandung makna pengesaan terhadap Allah dalam
ibadah. Selain ayat-ayat tentang rububiyyah dan ulithiyyah atau ibadah, juga
dikumpulkan ayat-ayat mengenai sifat sifat Allah (tawhid asma’ wa sifat)
dengan memperhatikan urutan ayat sesuai dengan waktu turunnya serta
ditopang dengan pengetahuan tentang sebab-sebab turunnya ayat tersebut dan
hubungan ayat dalam suratnya masing-masing, kemudian peneliti menyusun

pembahasan dalam kerangka yang sempurna.

% Ada dua teori atau metode dalam tafsir mawdi 7 atau tematis, pertama; tafsir yang membahas
satu surat dengan kajian universal, memperkenalkan dan menjelaskan maksud-maksud umum dan
khususnya secara garis besar, dengan cara menghubungkan ayat yang satu dengan ayat yang lain,
atau antara satu pokok masalah dengan pokok masalah yang lain. Dengan menggunakan teori atau
metode ini, surat tersebut tampak dalam bentuknya yang utuh, teratur, cermat, teliti, dan sempurna.
Sebab sesungguhnya satu surat al-Qur’an, meskipun mengandung banyak masalah, masalah-
masalah itu sesungguhnya adalah satu, karena pada satu maksud. Kedua; tafsir yang menghimpun
dan menyusun ayat-ayat al-Qur’an yang memiliki kesamaan arah dan tema, kemudian memberikan
penjelasan dan mengambil kesimpulan di bawah satu tema bahasan tertentu. Melalui kajian seperti
itu, mufassir berusaha untuk menetapkan pandangan al-Qur’an tentang suatu masalah. Dengan
mengaitkan antara satu ayat dengan ayat yang lain yang memiliki kesamaan tema, pada akhirnya
mufassir akan sampai kepada kesimpulan yang menyeluruh tentang masalah tertentu menurut
pandangan al-Qur’an. Ulama kontemporer cenderung menamakan istilah kedua ini dengan sebutan
Tafsir Maudiz 7. Adapun kaitannya dengan penelitian yang sedang peneliti tulis, peneliti dalam hal
ini menggunakan teori kedua. Mengenai macam-macam fafsir mawdii'i, lihat ‘Abd al-Hay al-
Farmawi, Al-Bidayah fT al-Tafsir al-Mawdii’i: Dirasat Manhajiyyah Mawdi iyyah (Mesir:
Maktabah Jumhariyyah, 1977), 52. Lihat M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, Cet. XX
(Bandung: Mizan, 1999), 114., dan Mahfudz Masduki, Tafsir al-Mishbah M. Quraish Shihab:
Kajian atas Amtsal al-Qur’an (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2012), 34-35.
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Kedua, data-data historis yang mencakup semua informasi yang
terkait dengan latar belakang peristiwa, kejadian dan isu-isu politik,
sosiologis, pada masa al-‘Uthaymin.

Langkah selanjutnya, peneliti menyempurnakan pembahasan atau
kajian dengan mengutip hadis-hadis Nabi saw. yang sesuai dangan pokok
bahasan, lalu menelaah secara keseluruhan ayat-ayat tersebut dengan cara
mengumpulkan ayat-ayatnya yang memiliki pengertian yang sama, atau
mengkompromikan yang umum dan yang khusus, yang mutlak dan yang
terikat, atau yang pada lahirnya nampak kontradiktif,®’ sehingga semuanya

bertemu dalam satu muara, tanpa perbedaan atau pemaksaan.®

87 Lihat al-Farmaw1, Al-Bidayah fi al-Tafsir, 62., Shihab, Membumikan, 114-115., Islah Gusmian,
Khazanah Tafsir Indonesia, dari Hermeneutika hingga Ideologi (Jakarta: TERAJU, 2003), 128-
129., lihat Muhammad Chirzin, Pemikiran Tauhid Ibn Taimiyyah dalam Tafsir Surah al-lkhlas
(Yogyakarta: PT. Dana Bhakti Prima Yasa, 1999), 29-30. Bandingakan dengan Zayd ‘Umar Abd
Allah al-‘Ais, Al-Tafsir al-Maudii't: Al-Ta’sil wa al-Tamthil (Riyad: Al-Maktabah al-Rushd
Nashirian, 2005), 171-215.

68 Al-Farmawi, Al-Bidayah fi al-Tafsir, 51-52. Pemikiran tentang metode tematik telah dibahas
oleh Abu Ishaq al-Shatibi (w. 790/1388) dalam karyanya al-Muwafagat (lihat Abt Ishaq Ibrahim
bin Misa al-Shatibi, Al-Muwafaqgat fi Usal al-Shari’ah, Jilid 11, Bayrtt: Dar al-Ma’rifah, t.th, 414-
415) yang diimplementasikan oleh Mahmud Shalttt (1893-1962) dalam karyanya Tafsir al-Qur’an
al-Karim yang diterbitkan pada tahun 1960 (lihat Mahmud Shaltat, Min Huda al-Qur’an, Kairo:
Dar al-Katib al-*Arabf li al-Tiba’ah wa al-Nashr, t.th., 322-324). Akan tetapi, apa yang yang ditulis
Shaltit dalam karya tafsirnya itu belum menunjukkan kajian petunjuk al-Qur’an dalam bentuk
yang menyeluruh. Kemudian, pada akhir tahun 60-an, Ahmad Sayyid al-Kiimi mencoba
menampilkan penafsiran pesan al-Qur’an secara menyeluruh. Rintisan al-Kami ini mendapat
sambutan hangat dari koleganya, terutama yang ditandai oleh kehadiran beberapa karya ilmiah
yang mengimplementasikan metode tematik tersebut. Di antaranya adalah al-Futihat al-
Rabbaniyyah fi al-Tafsir al-Maudii 1 Li al-Ayat al-Qur’aniyyah, karya al-Husaini Abu Farhah (2
jilid) dan al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudi'r, karya Abd al-Hay al-Farmawi (Lihat Shihab,
Membumikan, 74 dan 114. Sesungguhnya penafsiran ayat al-Qur’an secara maudi 7 atau tematis,
meski berbeda dalam sistematika penyajian, telah dirintis jauh sebelumnya oleh ulama-ulama
terdahulu seperti yang telah dilakukan oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah (w. 751 H) yang menulis
tentang sumpah dalam al-Qur’an dalam karyanya Al-Tibyan fi Agsam al-Qur’an, Majaz al-Qur’an
oleh Abu ‘Ubaydah (w. 210 H/824 M), Mufiradat al-Qur’an oleh al-Raghib al-Asfahani, dan
sebagainya (lihat Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, Cet. Ill. Riyad:
Manshiirat al-*Asr al-Hadith, 1973, 342).
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4. Teknik Analisis Data.

Setelah semua data yang diperlukan terkumpul, baik primer maupun
skunder, lalu dibaca, dipelajari dan selanjutnya dianalisis. Analisis yang
digunakan adalah analisis isi (content analysis), yaitu suatu cara yang
sistematik untuk mengupas dan menguraikan isi pesan dan mengolahnya,
yaitu memahami pesan yang tersirat dari satu atau beberapa pernyataan.’
Selain itu, analisis isi dapat juga berarti mengkaji bahan dengan tujuan
spesifik yang ada dalam benak (peneliti).”* Dalam hal ini, analisis isi
digunakan untuk menganalisis makna yang terselubung dalam pemikiran al-
‘Uthaymin.

Gagasan tentang tawhid al-‘Uthaymin yang berhasil direkonstruksi
kemudian didialogkan dengan konteks yang menjadi latar belakangnya.
Sebab bagaimanapun sebagai pengarang, ia menelurkan konsep dan ide-
idenya tidak bisa lepas dari problem zamannya ketika ia menulis. Gagasan-
gagasan tawhid-nya adalah dalam rangka merespon realitas yang ia hadapi.
Dengan menempatkan gagasannya dalam konteks maka akan bisa dipahami
secara lebih utuh pengandaian-pengandaian dasar yang mendasari setiap

gagasannya.

 Imam Suprayogo dan Tobroni, Metodologi Penelitian Sosial- Agama (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2001), 71.

0 Menurut Vredenbreght sebagaimana dikutip Nyoman Kutha Ratna, analisis isi berkaitan dengan
(isi) komunikasi. Komunikasi itu sendiri dalam hubungan ini paling sedikit — menurut
Vredenbreght - melibatkan tiga komponen dengan fungsinya masing-masing, yaitu : a) siapa yang
berbicara, b) apa yang dibicarakan, dan c) efek apa yang diakibatkannya. Di antara ketiga
komponen yang terpenting — tambahnya — adalah komponen kedua, yaitu “apa” isi komunikasi
tersebut. Lihat Nyoman Kutha Ratna, Metodologi Penelitian, 357-358.

" A Reza Arasteh, Teacing Through Research: A Guide for Teaching in Develoving Countries
(Leiden: E. J. Brill, 1966), 101.
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Sistematika Pembahasan

Pembahasan dalam disertasi ini dibagi dalam lima bab, yang secara
garis besar tertuang dalam bab-bab dan sub bab. Untuk lebih jelasnya bab-bab
dan sub bab tersebut sebagai berikut:

Pada bab pertama, pendahuluan yang meliputi pembahasan tentang
latar belakang masalah dan alasan akademik pemilihan judul, identifikasi dan
batasan masalah, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan penelitian, serta
kerangka teoritik. Penelitian terdahulu dan metode penelitian dikemukakan
sedemikian rupa untuk menunjukkan signifikansi kajian penelitian ini. Juga
dimaksudkan untuk membedakan sejumlah kajian yang terdahulu dengan
penelitian yang dilakukan. Sistematika pembahasan juga dipaparkan sebagai
gambaran penelitian ini. Untuk mendapatkan gambaran yang berkaitan
dengan kajian ini, maka akan dibahas pada bab berikutnya.

Pada bab kedua, dibahas deskripsi tentang tawhid. Dalam bab ini
terdiri dari tiga sub bahasan, yaitu: A. Pandangan Ulama terhadap Klasifikasi
Tawhid, B., Pandangan Ulama tentang Tawhid lbadah, dan C. Pandangan
Ulama terhadap Sifat-Sifat Allah.

Pada bab ketiga, berisi tentang seputar biografi Muhammad bin Salih
al-‘Uthaymin dan kitab Tafsir al-Qur’an al-Karim, serta pengungkapan
tawhid dalam al-Qur’an. Pembahasan bab ini meliputi tiga hal, yaitu: A.
Biografi al-‘Uthaymin dan Kondisi Sosial Politik Keagamaan Saudi Arabia;
B. Sistematika Penulisan Tafsir Al-Qur’an al-Karim dan Metode serta

Kecenderungan Tafsir al-‘Uthaymin; dan C. Pengungkapan Tawhid dalam al-
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Qur’an. Kajian ini diharapkan dapat memberikan tiga hal. Pertama; dapat
memberikan pemahaman tentang sosok al-‘Uthaymin dan bagaimana setting
historisnya sehingga terungkap apa dan bagaimana akar pemikirannya serta
posisi pemikirannya di kalangan ulama tafsir lainnya. Kedua; dapat
mengetahui sistematika penulisan yang digunakan al-‘Uthaymin dalam kitab
tafsirnya, serta mengetahui metode dan kecenderungan tafsirnya. Ketiga;
dapat mengetahui bentuk dan struktur redaksi pengungkapan tawhid dalam al-
Qur’an.

Bab keempat, membahas tentang analisis konsep tawhid perspektif
Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin dalam 7Tafsir al-Qur’an al-Karim. Dalam
bab ini terdiri dari dua sub bahasan, yaitu: A. Struktur Dasar Konsep Tawhid
al-‘Uthaymin, dan B. Interpretasi al-‘Uthaymin terhadap Ayat-Ayat Terkait
Struktur Dasar Tawhid yang meliputi penafsiran tentang ayat-ayat tawhid
rubiibiyyah, tawhid ulihiyyah, dan tawhid asma’ wa sifat. Analisis peneliti
terhadap permasalahan-permasalahan tersebut secara langsung disuguhkan
dalam bab ini.

Pada bab kelima, berisi penutup yang meliputi kesimpulan, implikasi
teoretik, keterbatasan studi dan saran-saran. Bab ini penting dikemukakan

untuk menunjukkan hasil-hasil penelitian studi ini.



BAB |1

DESKRIPSI TENTANG TAWHID

Tawhid® merupakan ajaran inti dalam Islam. Para ulama, baik dari

kalangan teolog, mufassir dan lainnya berusaha memurnikan akidah tawhid

! Menurut para pakar bahasa, kata tawhid merupakan bentuk masdar (transitif) berasal dari akar
kata wahhada-yuwahhidu-tawhidan, yang berarti menjadikannya satu. (Lihat Ibrahim Madkar, Al-
Mu’jam al-Wasit, Cet. IV. Mesir: Maktabah al-Shuriiq al-Dawliyyah, 1425 H/2004 M, 1.016.
Lihat juga Luwis Ma’laf, Al-Munjid fi al-Lughah wa al-Adab wa al- ‘Ulim, Cet. XVIII. Bayrat:
Al-Maktabah al-Kathilikiyyah, 1956, 890. Lihat Ibn Manzir, Lisan al- ‘Arab, Jilid IX. Kairo: Dar
al-Hadith, 2003, 236. Bandingkan dengan Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir: Qamiis
‘Arabi-Indinisi. Yogyakarta: Unit Pengadaan Buku-Buku IImiah Keagamaan Pondok Pesantren
Al-Munawwir, 1984, 1.646).

Secara terminologi, para ulama telah mengemukakan ragam definisi tentang taw/id, namun
seluruh definisi tersebut memiliki arah dan substansi yang sama. ‘Umar al-‘Arbawi misalnya

mendefinisikan tawhid dengan: Y43 3iw 3 615 53y W 353, yaitu mengesakan Pencipta (Allah)

dengan ibadah (kepada-Nya), baik dalam dhat, sifat, maupun perbuatan. (Lihat ‘Umar al-‘ Arbawi,
Kitab al-Tawhid al-Musamma al-Takhalli ‘An al-Taqlid wa al-Tahallt bi al-Asl al-Mufid. Al-
Jazair: Matba’ Waraqat ’Asriyyah, 1984, 15).

Dengan redaksi yang berbeda, ‘Abd al-Hamid bin Badis (1889 M-1940 M), seorang ulama
terkemuka Al-Jazair mendefinisikan tawhid dengan: =331 b J53) 5L 8303 5 4 E10sg Sl
QMS\ 233 @@J’ 3 @w\, yaitu keyakinan pada keesaan Allah dan pengesaan-Nya dengan ibadah.
Yang pertama adalah al-tawhid al- ilmi dan yang kedua adalah al-tawhid al- ‘amali. (Lihat <‘Abd
al-Hamid bin Badis, Al-‘dqaid al-Islamiyyah: Min al-Ayat al-Qur’aniyyah wa al-Ahadith al-
Nabawiyyah, Cet. I. Al-Jazair: Dar al-Fath, 1995, 65). Menurutnya, keyakinan akan keesaan Allah
meliputi keesaan dhat, sifat, dan perbuatan-Nya. Keyakinan ini — tegasnya — haruslah dilandasi
dengan pengetahuan tentang argumen-argumen yang mendukungnya, baik yang rasional maupun
yang tekstual. Sebab tanpa itu Ssemua, niscaya pengakuan tawhid-nya akan menjadi tidak
sempurna. Sebagai akibatnya, ia mengatakan, tanpa pengetahuan tersebut seseorang akan
terjerumus dalam taklid buta. Tawhid semacam ini, menurutnya masuk dalam kategori al-tawhid
al-‘ilmi. Lebih lanjut ia katakan bahwa meyakini al-tawhid al- ilmi saja belumlah lengkap,
seorang muwa/khid masih harus menyempurnakannya dengan al-tawhid al- ‘amali atau tawhid
praktis, yaitu dengan melaksanakan ibadah hanya kepada Allah semata.( Ibid., 55).

Sementara Muhammad ‘Abduh (1849 M-1905 M) mendefinisikan tawhid dengan: 3=
B 08 e 3 Sy o s Sy g il il Dind o ldids 5 B0 Y g O
Kb Jf iy 05 Jf §&5 5353, yaitu percaya bahwa Allah adalah Esa, tiada sekutu bagi-Nya.

Dinamakan dengan ilmu tawhid karena bagiannya yang terpenting menetapkan sifat Esa bagi
Allah dalam dhar-Nya dan dalam perbuatan-Nya pada penciptaan alam semesta dan bahwa
kepada-Nyalah kembali segala alam ini dan akhir segala tujuan. (Lihat Muhammad ‘Abduh,
Risalat al-Tawhid, Cet. 1. Bayrat: Dar al-Shurtiq, 1414 H/1994 M., 17). Jadi, menurut Muhammad
‘Abduh, tawhid itu adalah keyakinan akan keesaan Allah, baik dalam dhat maupun perbuatan-Nya
dengan tidak menyekutukan-Nya dalam ibadah dengan sesuatu apapun.

Penulis kitab Tafsi/ Ayat al-Qur’an al-Hakim, Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi juga
mendefiniskan tawhid dengan keyakinan akan keesaan Allah dalam penciptaan, pemberian rizki
kepada seluruh makhluk, pengaturan alam semesta dan keikhlasan beribadah kepada-Nya, serta
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semurni-murninya. Mengingat begitu pentingnya konsep pemurnian akidah
tawhid tersebut, sehingga dapat dipastikan bahwa setiap karya dalam bidang usi/
al-din membahas konsep pemurnian tawhid, meskipun porsi dan bobot
bahasannya berbeda.

Sebagai gambaran umum, berikut akan dijelaskan beberapa pandangan
ulama tentang tawhid yang meliputi pandangan tentang Kklasifikasi tawhid,

pandangan tentang tawhid ibadah, dan juga pandangan tentang sifat-sifat Allah.

A. Pandangan Ulama terhadap Klasifikasi Tawhid

Dalam mengklasifikasi tawhid, para ulama berbeda pendapat di
dalamnya. Menurut Shaykh Yusuf al-Qardawi, tawhid dalam Islam ada dua,
yaitu tawhid i 'tigadr ‘ilmi (keyakinan teoritis) dan tawhid ‘amalt suluki (amal
perbuatan praktis). Tawhid ini sebagai i tigad (keyakinan), gasd (tujuan), dan
iradah (kehendak). Para penulis ilmu tawhid pada masa lalu dan sekarang —

tambahnya - menamakan jenis tawhid pertama dengan tawhid rubiibiyyah

penetapkan nama-nama yang mulia dan sifat-sifat yang baik bagi-Nya. (Lihat Muhammad Fuad
Abd al-Bagqi, Tafsir Tematis Ayat-Ayat Al-Qur’an al-Hakim, terj. KH. Ahmad Sunarto. Surabaya:
Halim Jaya, 2012, 866. Lihat juga Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab, Kashf al-Shubuhat, Cet. I.
Mesir: Dar ‘Umar bin al-Khattab, 2009, 25. Bandingkan dengan ‘Umar bin Su’ud al-‘Ted, Al-
Tawhid Ahammiyyatuhu wa Thimaruhu, terj. Abdullah Haidir. t.t.: Al-Maktab al-Ta’awun li al-
Da’wah wa al-Irshad wa Taw’iyah al-Jaliat bi al-Sulay, 2005, 8. Bandingkan juga dengan definisi
al-Fawzan, dimana menurutnya tawhid adalah mengesakan Allah dalam ciptaan, pemeliharaan,
dan ikhlas beribadah kepada-Nya dengan meninggalkan ibadah kepada selain-Nya, serta
menetapkan bagi-Nya nama-nama yang indah dan sifat-sifat yang mulia, dan mensucikan-Nya dari
sifat kekurangan dan aib. (Lihat Salih bin Fawzan al-Fawzan, ‘Aqidat al-Tawhid wa Bayan Ma
Yudadduha au Yangqusuhd min al-Shirk al-Akbar wa al-Asghar wa al-Ta’fil wa al-Bida’ wa
Ghayr Dhalika, Cet. |. Riyad: Maktabah Dar al-Minhaj, 1434 H, 19).

Dari beberapa pengertian tawhid yang disampaikan para ulama di atas dapat dipahami
bahwa pengakuan tawhid itu meliputi beberapa aspek yang harus diformulasikan dalam satu
keyakinan. Aspek-aspek itu adalah adanya pengakuan pada keesaan Allah, baik dalam dhat, sifat,
dan perbuatan-Nya, yang kemudian diikuti dengan ibadah yang ditujukan hanya kepada-Nya
semata.
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dan kedua disebut tawhid ulihiyyah atau tawhid ‘ibadah? la juga
menjelaskan bahwa keyakinan akan keesaan Allah dalam dhat dan sifat serta
perbuatan termasuk dalam tawhid i ‘tigadi ‘ilmi.

Al-Qardawi mendefiniskan tawhid rubibiyyah dengan keyakinan
bahwa Allah adalah Tuhan langit dan bumi, Pencipta semua makhluk dan
Penguasa seluruh alam. Tidak ada sekutu dalam kekuasaan-Nya dan tidak ada
hakim dalam hukum-hukum-Nya selain Dia. Hanya Dia satu-satunya Tuhan
bagi segala sesuatu, satu-satunya pemberi rizki kepada semua mahkluk hidup,
dan pengendali segala urusan. Hanya Dia yang mengangkat dan menjatuhkan
martabat manusia, Pemberi manfaat dan Penurun bencana, Penganugerah
kemuliaan dan kehinaan. Tidak akan ada yang mampu memberi manfaat dan
mudarat kepada diri sendiri maupun orang lain, kecuali atas izin dan
kehendak-Nya. Lebih lanjut ia menjelaskan bahwa kaum musyrikin pada
zaman jahiliyyah percaya kepada tawhid rubiibiyyah dan tidak
mengingkarinya, namun menolak untuk beribadah kepada Allah semata,
karenanya mereka tidak disebut sebagai seorang mukmin.* Pandangan yang

sama dengannya juga dikemukakan oleh ‘Umar Sulayman al-Ashgar.’

2 Yiisuf al-Qardawi menjelaskan bahwa keimanan seseorang tidak akan diterima, selama tidak
men-tawhid-kan Allah secara teoritis dan keyakinan. Yaitu beriman bahwa Tuhan itu hanya Allah
yang Maha Esa baik dalam Dhat, sifat dan perbuatan-Nya. Tidak ada sekutu dan tidak ada yang
menyerupai-Nya, serta tidak beranak dan tidak diperanakan. Begitu pula seorang muslim harus
men-tawhid-kan-Nya secara obyektif dan praktis, yaitu mengesakan Allah melalui merendahkan
diri, bertawakkal, takut dan berpengharapan kepada-Nya. Lihat Yusuf al-Qardawi, Haqiqat al-
Tawhid, Cet. IX (Kairo: Maktabah Wahbah, 1431 H/2010 M), 19-20. Lihat juga Ydasuf al-
Qardawi, Fusil fi al- ‘Agidah Bayna al-Salaf wa al-Khalaf (t.t.: t.p., t.th), 15.

8 Lihat al-Qardawi, Hagigat al-Tawhid, 19.

4 Ibid., 21-22. Lihat juga al-Qardawi, Fusiil fi al- ‘Aqidah, 16.

5 Lihat juga ‘Umar Sulayman al-Ashqar, Al-‘Agidah fi Allah, Cet. XII (Urdun: Dar al-Nafais, 1419
H/1999 M), 255.
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Sedangkan pengertian tawhid ulithiyyah atau tawhid ‘ibadah menurut
al-Qardawi ialah mengesakan Allah dalam beribadah, patuh dan taat secara
mutlak kepada-Nya. Tidak menghambakan diri kepada selain Allah dan tidak
pula menyekutukan-Nya.® ‘Ibadah itu sendiri menurutnya adalah puncak
kepatuhan yang dibarengi dengan puncak kecintaan.” Kemudian ia
menekankan bahwa ke-tawhid-an tidak akan tercapai apabila tidak
menggabungkan tawhid rubibiyyah dengan tawhid ulihiyyah, sebab
menurutnya, dengan tawhid rubiibiyyah saja tawhid tidak akan cukup.®

Berbeda dengan al-Qardawi, Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin
Taymiyyah mengklasifikasi tawhid menjadi tiga macam, Yyaitu tawhid
rubiibiyyah, tawhid ulihiyyah dan tawhid asma’ wa sifat® Menurutnya,
tawhid rubiuibiyyah adalah keyakinan bahwa Allah adalah Pencipta segala
sesuatu, Pemilik dan Pengaturnya. Dia adalah Tuhan yang menjadikan fitrah
mengakui dan tunduk kepada-Nya.'® Kemudian ia menjelaskan bahwa
umumnya kaum musyrikin meyakini dan mengimani tawhid rubiibiyyah.
Mereka juga meyakini bahwa malaikat, nabi, planet dan patung yang mereka
jadikan sekutu bagi Allah adalah ciptaan-Nya.!

Lebih lanjut Ibn Taymiyyah berkata, meyakini tawhid rubibiyyah saja

tidak akan menyelamatkan seseorang dari azab Allah, kecuali jika ia juga

SAl-Qardawi, Hagigat al-Tawhid, 22.

" lbid., 24.

8 |bid., 22.Lihat juga al-Ashqar, Al- ‘Agidah, 255.

® Taqi al-Din Abii al-‘Abbas Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin Taymiyyah, Minhgj al-Sunnah al-
Nabawiyyah, Jilid II., (Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1964 M), 62. Selanjutnya disebut Ibn
Taymiyyah. Lihat juga Amal Fath Allah Zarkashi, Al-I#tijah al-Salafi fi Fikr al-Islami al-Hadith bi
Indunisiya, Cet.l (Malaysia: IUM Press, 1431 H/2010 M), 63-64.

10 Ibn Taymiyyah, Al-Tadmuriyyah: Tahqig al-Ithbat Li al-Asma’ wa al-Sifat wa Hagigat al-
Jam’u Bayna al-Qadr wa Shar’, Cet. VI (Riyad: Maktabah al-‘Ubaykan, 1421 H/2000 M), 165.

1 Ibid., 176-177.
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meyakini tawhid ulihiyyah, yaitu meyakini hanya Allah saja yang berhak
disembah dan Muhammad saw. adalah utusan-Nya.!?

Sedangkan tawhid ulihiyyah yang juga disebut tawhid ‘ibadah
dimaknai oleh Ibn Taymiyyah dengan mengesakan Allah dalam ibadah dan
tidak mempersekutukan-Nya dengan sesuatu apapun dari ciptaan-Nya.'®
Tidak ada yang disembah, diseru, ditakuti dan ditaati kecuali hanya kepada
Allah, Tuhan yang disembah dengan penuh cinta, pengagungan, takut dan
harap serta penuh kemuliaan.*

Ibadah itu sendiri menurut lbn Taymiyyah adalah nama yang
mencakup seluruh apa yang dicintai dan diridai Allah, baik berupa perkataan
maupun perbuatan, yang lahir maupun yang batin seperti shalat, zakat, puasa,
haji, doa, zikir, takut akan azab Allah dan yang lainnya, semua itu termasuk
ibadah, dan ibadah itu sendiri merupakan puncak kecintaan kepada Allah.t®
Dalam ibadah — tambahnya — mengandung sikap merendahkan diri dan cinta
kepada Allah dengan ketaatan yang sempurna.’® la juga menegaskan bahwa
syarat untuk diterimanya suatu ibadah, apabila perbuatan tersebut dilakukan
karena Allah dan juga sesuai dengan syari’at yang dibawa oleh rasul-Nya.!
Dari pengertian tawhid ulihiyyah atau tawhid ‘ibadah yang dikemukakan Ibn

Taymiyyah tersebut dipahami bahwa pengertian ibadah yang

12 1bid., 195.

13 |bn Taymiyyah, Minhgj al-Sunnah, Jilid II., 62. Lihat juga Amal Fath Allah Zarkashi, Al-Ittijah
al-Salaft, 63.

4 Ibn Taymiyyah, Al-Tawassul wa al-Wasilah, Tahqiq Al-Shaykh Ibrahim Ramadan, Cet. I
(Bayrit: Dar al-Fikr al-Lubnani, 1992 M), 157.

15 Ibn Taymiyyah, Al- ‘Ubiidiyyah, Cet. | (Bayriit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1401 H/1981 M), 4.
16 |bn Taymiyyah, Al-Tadmuriyyah, 166.

17 1bid., 232. Lihat juga Ibn Taymiyyah, Al- ‘Ubiidiyyah, 41.
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dikemukakannya cakupannya sangatlah luas sekali, yaitu setiap bentuk
perbuatan dan perkataan apa saja yang dicintai dan diridai Allah serta sikap
merendahkan diri yang disertai rasa cinta, maka semua itu dikategorikan
ibadah.

Ibn Taymiyyah mengkritisi pandangan orang yang mengartikan kata
Illah dengan al-gadir ‘ala al-ikhtira’ yaitu yang kuasa menciptakan.
Menurutnya, arti al-Zlah bukanlah al-gadir ‘ala al-ikhtira’. Sebab, jika kata
al-Zlah dimaknai seperti itu, maka makna kalimat tawhid “ La Ilaha Illa
Allah” adalah “Tidak ada yang mampu menciptakan kecuali Allah”, dan
orang-orang musyrik — tambahnya - telah mengakui hal itu, namun mereka
tetap dicap sebagai musyrik, bukan mukmin. Jadi, arti yang benar dari kata
al-Zlah — menurutnya — adalah al-ma’lizh, yaitu yang disembah, sehingga
makna dari kalimat “La [laha Illa Allah” adalah tidak ada yang berhak
disembah kecuali Allah.®

Adapun tawhid asma’ wa sifat menurut lbn Taymiyyah adalah
meyakini hanya Allah yang memiliki nama-nama dan sifat-sifat yang

sempurna, dan hendaknya Dia disifati dengan apa yang Dia dan rasul-Nya

sifatkan untuk diri-Nya, baik itu dalam hal menafikan atau menatapkan.19

Dalam hal menetapkan nama-nama dan sifat-sifat Allah tersebut, seorang
muslim harus menafikan adanya persamaan antara sifat Allah dengan sifat

makhluk-Nya.?°

18 |bn Taymiyyah, Al-Tadmuriyyah, 185.
19 Ibid., 7.
20 |bid., 8.
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Menurut ulama terkemuka dan tersohor al-Jazair yaitu ‘Abd al-Hamid
bin Badis (w. 1940 M) bahwa tawhid terbagi menjadi tiga macam, yaitu
tawhid rubiibiyyah, tawhid ulihiyyah, dan tawhid asma’ wa sifat.?* Dalam
menyikapi ayat-ayat yang berbicara tentang sifat-sifat jasmani Allah seperti
istiwa’ dan nuzil, menurut Ibn Badis adalah dengan menetapkan sifat-sifat
tersebut bagi Allah sebagaimana Dia menetapkan untuk diri-Nya dan
mengimaninya sebagaimana tertera dalam nas sesuai dengan keagungan-Nya
tanpa takyif serta meyakini bahwa (makna) zahir ayat bukanlah maksud
Allah.?? Kemudian, ia mengutip firman Allah: %48 & 2335 (Dan Allah
memperingatkanmu terhadap diri-Nya)?* juga firmannya : A&i¥3 i b L 2
sl 8 & % (Engkau mengetahui apa yang ada pada diriku dan aku tidak
mengetahui apa yang ada pada diri Engkau)?®

Sedangkan yang dimaksud dengan tawhid rubiibiyyah oleh Ibn Badis
adalah meyakini tidak ada pencipta dan pengatur alam semesta kecuali
Allah.?” Dia yang memberi rizki dan menahannya, Dia pula yang mencegah
bahaya dan memberi manfaat. kepada hamba-hamba-Nya.?® Adapun
pengertian tawhid wulithiyyah menurut lbn Badis adalah meyakini bahwa

hanya Allah-lah yang berhak diibadahi, bukan selain-Nya. Dan seluruh

2L |bn Badts, Al-‘dqdid al-Islamiyyah, 55-66.

22 |bid., 59.

23 (S. Ali ‘Imran, 3: 28.

24 Departemen Agama RI., Al-Qur’an Dan Terjemahnya (Semarang: CV. Toha Putra, 1989), 80.

%5 QS. Al-Maidah, 5: 116.

26 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 183.

27 Lihat Ibn Badis, Al-‘dqgaid al-Islamiyyah, 65.

28 Untuk menguatkan pandangannya, Ibn Badis mengutip firman Allah dan hadis Rasulullah saw:

it Vg el W mU Y ey Ty e i Lo sy 540N {53 B AN} () D 1S G da)
(bl olgy). Bh1 G T 15 AE5 Yy (i

Ibid., 67.
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ibadah ditujukan kepada-Nya semata. Lebih lanjut ia menegaskan bahwa
meyakini keesaan Allah dalam rubibiyyah mewajibkan meyakini keesaan-
Nya juga dalam wulizhiyyah.?®

Demikian pula dengan ‘Umar al-‘Arbawi (w. 1984 M), ia juga
mengklasifikasikan tawhid menjadi tiga macam, yaitu tawhid rubibiyyah,
tawhid ulithiyyah, dan tawhid asma’ wa sifat. Tawhid rububiyyah adalah
keyakinan bahwa Rabb adalah Tuhan yang menciptakan segala sesuatu. Dia
yang telah menciptakan, memberi rizki, menghidupkan dan mematikan,
mengatur segala urusan, menurunkan hujan dan lain sebagainya. Jenis tawhid
ini — kata al-‘Arbawi — diyakini pula oleh kaum kafir pada masa Rasulullah
saw., namun keyakinan mereka ini tidak menjadikan mereka sebagai seorang
muslim.*

Adapun pengertian tawhid ulithiyyah menurut al-Arbawi adalah
mengesakan Allah dengan perbuatan hamba-hamban-Nya dengan cara
beribadah kepada-Nya, dan meyakini bahwa Dia telah menurunkan syari’at
untuk mereka seperti berdoa, menyembelih hewan, nadhar, istighathas, dan
lainnya. Semua itu - kata al-*Arbawi - termasuk jenis tawhid ulithiyyah. Jenis
tawhid ini yang diingkari oleh kaum kafir dan menjadi perselisihan antara
mereka dengan rasul-rasul utusan Allah, dari nabi Nuh a.s. hingga Rasulullah
saw.’t

Sedangkan tawhid asma’ wa sifat menurut al-°Arbawi adalah percaya

terhadap apa yang disampaikan al-Qur’an dan al-akadith al-sahihah tentang

2 bid., 66-67.
30 Al-“Arbawi, Kitab al-Tawhid, 59.
31 |bid., 60.
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sifat-sifat Allah yang Dia sifati diri-Nya secara hakiki, tanpa melakukan
takyif, tamthil, tashbth, ta 'wil, tahrif dan ta 'til.3* Menurutnya, madhhab Salaf
dalam tawhid asma wa sifat adalah tidak mempertanyakan makna dari ayat-
ayat sifat tersebut. Kalau ada di antara mereka yang ada mempertanyakan
makna ayat-ayat sifat tesebut, sudah barang pasti akan ada riwayat yang
menjelaskan hal itu sebagaimana riwayat tentang hukum halal dan haram,
riwayat tentang keadaan hari kiamat, dan lain-lain. Mereka mensucikan Allah
dari sifat-sifat makhluk.*

Menurut Muhammad Abu Zahrah, tawhid terbagi menjadi tiga
macam. Pertama, fi al-takwin wa al-insha’, yaitu meyakini bahwa Allah swt
adalah Pencipta bagi semua makhluk yang ada di alam semesta ini dan
Pengaturnya.®* Sebagai konsekuensinya dari kemahaesaan Allah sebagai
Pencipta dan Pengatur, maka hubungan antara keduanya hanyalah terbatas
sebagai makhluk dan Khalig-nya, baik dalam keberadaannya maupun dalam
kehidupannya.®® Lebih lanjut ia menjelaskan bahwa kaum musyrikin beriman
bahwa = Allah adalah Pencipta langit dan bumi, akan tetapi mereka
menyembah berhala karena. menduga bahwa berhala-berhala itu dapat

mendekatkan mereka kepada Allah.®® Kedua; F7 al-Dhat wa al-Sifat,

%2 |bid., 62.
33 |bid., 65.
34 Hal ini berdasarkan firman Allah dalam surat al-An’am [6]: 101.

A e G Re 0 B T U SO T e W 0S5 BT 25Vl et
“Dia Pencipta langit dan bumi. Bagaimana Dia mempunyai anak padahal Dia tidak mempunyai
isteri. Dia menciptakan segala sesuatu, dan Dia mengetahui segala sesuatu.” Departeman Agama
RI, Al-Qur’an, 204. Lihat Muhammad Abt Zahrah, Al- ‘Agidah al-Islamiyyah Kama Ja’a Biha al-
Qur’an al-Karim (Kairo: Dar al-Qawmiyyah, 1969), 20.
% Ibid., 53.
% |bid., 64.
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maksudnya meyakini bahwa Allah memiliki sifat yang tidak menyerupai sifat
makhluk ciptaan-Nya.®” Ketiga; fi al- ‘ibadah, artinya suatu keyakinan bahwa
Allah merupakan satu-satunya yang boleh disembah.®® Hal ini — menurutnya —

berdasarkan firman Allah:
39 (2o~ 2o R b EAP
Al 4 14523Ns Al 19lels

“Sembahlah Allah dan janganlah kamu mempersekutukan-Nya dengan
sesuatupun.”*®

Abii Zahrah menambahkan bahwa meyakini keesaan Allah dalam
ibadah menghendaki dua hal, yaitu tidak mengakui ketuhanan selain bagi
Allah dan tidak mempersekutukan-Nya dengan sesuatu apapun, serta
beribadah kepada Allah dengan aturan-aturan yang telah dijelaskan-Nya.*

Memohon syafa’at pada hari kiamat telah dijelaskan dalam al-Qur’an.
Orang yang mengingkarinya — kata Aba Zahrah — berarti telah mengingkari
perkara yang telah ditetapkan oleh al-Qur’an. Syafa’at ini tidak terjadi kecuali
dengan izin Allah, dan syafa’at diberikan kepada siapa yang telah dipercayai-
Nya untuk. menyampaikan syafa’at dan itu merupakan Kehormatan bagi
penyampai syafa’at, di samping mengangkat kedudukannya. Dan telah
dijelaskan oleh al-Sunnah bahwa Nabi Muhammad saw. memberika syafa’at

bagi sebagian orang yang berdosa setelah mereka diperiksa amalnya dengan

87 Abu Zahrah mengutip firman Allah dalam surat al-Shiira [42]: 11, sebagai berikut:
el fen 2 385 1 S
“Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia, dan Dia-lah yang Maha Mendengar dan Melihat.”
Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 784.
38 Ab@i Zahrah, Al-‘Aqidah al-Islamiyyah, 20.
39 al-Qur’an, 4: 36.
40 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 123.
41 Abil Zahrah, Al- ‘Agidah al-Islamiyyah, 65-66.
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perintah-Nya. Dengan demikian, syafa’at itu mengangkat kedudukan Nabi
saw dan menepatkan beliau pada tempat terpuji.*?

Nasir Makarim Shirazi, ulama terkemuka Syi’ah. Menurutnya, tawhid
terdiri dari empat hal, yaitu pertama; Tawhid Dhat, yaitu bahwa dhat Allah
itu Esa. Tidak ada yang serupa dengan-Nya. Tidak ada tandingan, dan tidak
ada yang menyamai-Nya. Kedua; Tawhid Sifat, yaitu bahwa sifat-sifat seperti
ilmu, kuasa, keabadian, dan sebagainya menyatu dalam dhar-Nya, bahkan
adalah dhat-Nya sendiri. Sifat-sifat itu tidak sama dengan sifat-sifat makhluk,
yang masing-masing berdiri sendiri dan terpisah dari yang lainnya. ketiga;
Tawhid Af’al atau Perbuatan, yaitu bahwa segala perbuatan, gerak dan wujud
apapun pada alam semesta ini bersumber dari keinginan dan kehendak-Nya.
Keempat; Tawhid ‘Ibadah, yaitu bahwa ibadah hanya ditujukan kepada Allah
semata dan tidak ada yang patut disembah kecuali Allah.*?

Dari penjelasan di atas dapat dipahami bahwa perbedaan klasifikasi
tawhid yang terjadi di kalangan ulama disebabkan karena di antara mereka
ada yang menjadikan taw/id dhat berdiri sendiri dan tidak disatukan dengan
tawhid sifat seperti yang dilakukan Nasir Makarim, sementara Abii Zahrah
dan al-Qardawi dalam klasifikasi tawhid-nya menyatukan tawhid dhat dengan
tawhid sifat dan dianggap satu, demikian pula dengan Ibn Taymiyyah dan al-
‘Arbawi, mereka juga menyatukan tawhid asma’ dengan sifat. Sedangkan al-

Qardawi memasukkan tawhid dhat dan sifat dalam tawhid i 'tigadr ‘ilmi.

42 |bid., 99-100.

43 Nasir Makarim Syirazi, Inilah Agidah Syi’ah, terj. Umar Shahab (Jakarta: Al-Huda, 1423 H),
13-15. Lihat Muhammad Jawab al-Khars, Tauhid dalam Pandangan Syi’ah Imamiyah, terj. Mukti
Ali el-Qum, Cet. | (Jakarta: Yayasan Aalulbayt As, 2014), 1.
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Demikian pula, meskipun terdapat persamaan dalam klasifikasi tawhid
antara Ibn Taymiyyah dengan Ibn Badis, al-‘Arbawi, dan Abii Zahrah, yaitu
tawhid rububiyyah, tawhid ulithiyyah dan tawhid asma’ wa sifat, namun
mereka berbeda pandangan dengan Ibn Taymiyyah dalam menyikapi sifat-
sifat Allah yang tertera dalam nas.

Walaupun terjadi perbedaan pendapat di kalangan ulama mengenai
pengklasifikasian tawhid dan sikap terhadap sifat-sifat Allah sebagaimana
dijelaskan di atas, namun mereka sepakat bahwa semua macam klasifikasi
tersebut harus diimani oleh setiap individu mukmin, karena tidaklah
seseorang dikatakan muwajhkid atau dikatakan mukmin jika tidak mengimani
semua macam tawhid tersebut. Jadi, mengimani tawhid rubiibiyyah saja
dengan menolak mengimani jenis tawhid yang lainnya, maka ia tidak

dikatakan sebagai muwa/hid atau mukmin.
B. Pandangan Ulama terhadap Taw#hid Ibadah

Para ulama sepakat mengesakan Allah dalam ibadah dan melarang
mensekutukan-Nya dengan sesuatu apapun, hanya saja mereka berbeda
pandangan dalam memahami makna ibadah.

Menurut ‘Abd al-Rahman al-Sa’di, ibadah adalah tunduk terhadap
perintah Allah dan larangan-Nya dengan penuh rasa cinta dan sikap
merendahkan diri serta ikhlas beribadah kepada-Nya semata baik ibadah yang

zahir maupun yang batin.**

4 <Abd al-Rahman bin Nasir al-Sa’di, Taysir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-Mannan,
Cek. II ( Riyad: Dar al-Salam, 1422 H/2002 M), 191.
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Berbeda dengan pandangan al-Sa’di di atas, menurut Quraish Shihab
ibadah adalah suatu bentuk ketundukan dan ketaatan yang mencapai
puncaknya sebagai dampak dari rasa pengagungan yang bersemai dalam
lubuk hati seseorang terhadap siapa yang kepadanya ia tunduk. Rasa itu lahir
akibat adanya keyakinan dalam diri yang beribadah bahwa obyek yang
kepadanya ditujukan ibadah itu memiliki kekuasaan yang tidak dapat
terjangkau hakikatnya.*

Pendapat yang sama juga disampaikan oleh Ja’far al-Subhani,
menurutnya ibadah adalah sikap tunduk patuh dan merendah kepada sesuatu
yang dipercayai memiliki sifat-sifat ketuhanan, yaitu sifat ulizhiyyah dan sifat
rubiibiyyah serta kemandirian penuh dalam segala perbuatannya.*®

Dengan redaksi yang berbeda, A. Hasanuddin memaknai ibadah
dengan ketundukkan kata-kata dan perbuatan, yang bersumber dari keyakinan
adanya sifat wuluhiyyah atau sifat rububiyyah pada diri sesuatu yang
diibadahi.*’

Adapun pandangan ulama mengenai praktik memohon syafaat kepada
Nabi saw dan wali, merayakan maulid Nabi saw., dan menundukkan badan
kepada orang yang lebih tua karena penghormatan adalah sebagai berikut:

1. Memohon Syafa’at kepada Nabi saw dan Wali.
Dalam kitab Fatawa al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhiith al-‘Ilmiyyah wa

al-Ifia’ dijelaskan bahwa seorang pemberi syafa’at tidak memberikan

45 M. Quraish Shihab, Fatwa-Fatwa Seputar Ibadah Mahdah, Cet. | (Bandung: Mizan, 1999), xxi.
46 Ja’far al-Subhaniy, Al-Tawhid wa al-Shirk fi Al-Qur’an al-Karim (Iran: Muassasah al-Imam al-
Sadiq, 1416 H), 71. Lihat juga Ja’far al-Subhaniy, Buhith Qur’aniyyah fi al-Tawhid wa al-Shirk,
Cet. I1l. (Qum: Muassasah al-Imam al-Sadiq, 1384 H). 47.

47 A. Shihabuddin, Inilah Ahli Sunnah waj Jama’ah (Yogyakarta: Assalafiyyah Press, 2010), 31.
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syafaat kecuali atas izin Allah, dan ridha Allah bagi yang akan diberikan
syafaat merupakan syarat. Dua hal ini merupakan syarat bersyafa’at. Para
sahabat tidak pernah bertawassul dan memohon syafaat dengan dhat-nya
Rasulullah saw. Jika mereka memohon kepada Nabi untuk mendoakan
mereka, maka itu dilakukannya saat Nabi saw masih hidup, dan
permohonannya itu merupakan sesuatu yang dapat dilakukan oleh Nabi
saw, hal seperti ini boleh dilakukan, dan mereka tidak meminta dari Nabi
sesuatu yang merupakan hak Allah. Adapun memohon syafaat dan
bertawassul kepada mayyit, maka ini tidak boleh karena merupakan

wasilah menuju kepada kesyirikan.*

2. Perayaan Maulid Nabi saw.

Di dalam kitab Fatawa al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhiith al-
Ilmiyyah wa al-Ifta’ nomor 4335 dijelaskan bahwa menurut Bin Baz,
perayaan peringatan maulid Nabi saw tidak boleh karena hal itu termasuk
perbuatan bid’ah yang tidak pernah dilakukan oleh Rasulullah saw, para
sahabat dan tabi’in yang hidup pada abad-abad yang diutamakan.*°

Berbeda dengan pendapat Bin Baz, menurut Imam Ahmad bin Hajar
al-Asqalani sebagaimana dikutip Habib Zainal Abidin menetapkan dalil
bolehnya peringatan maulid Nabi saw. berdasarkan hadis Rasulullah saw.

berikut:

48 Ahmad bin ‘Abd al-Razzaq al-Dawish, Fatawd al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhiith al- ‘Ilmiyyah
wa al-Ifta’, Jilid I (Riyad: Dar al-Muayyid, t.th), 331.

49 Ibid, 269.

50 Zainal Abidin bin lbrahim bin Smith al-Alawi al-Husaini. Al-Ajwibah al-Ghaliyah fi ‘Agidat al-
Firgah al-Najiyah: Tanya jawab Akidah Ahlussunnah wal Jama’ah. Cet. |. (Surabaya: Khalista,



56

AL chpsle o Opepy sl drgd 2l 506 L 5 ede ) Lo (01 0
B (W B 1S wesas F ese (F g Osep A GiET By pe
51 £ (Pt Ut
.uwfuvﬁ;ﬁwﬁéj\gﬁvlewwgﬁﬁ

“Sesungguhnya Nabi saw. ketika tiba di Madinah, beliau menjumpai
orang-orang Yahudi sedang berpuasa hari ‘Ashiira’ (10 Muharram) dan
beliau bertanya kepada mereka tentang hal itu. Merekapun menjawab:
“Hari ini (hari ‘Ashiira’) adalah hari yang Allah swt. menenggelamkan
Fir’aun dan menyelamatkan Musa a.s. Oleh sebab itu, kami berpuasa
karena syukur kepada Allah.” Maka Rasulullah saw. bersabda: Kami lebih
berhak (memuliakan) Nabi Musa a.s. dari pada kamu semua.” Lalu beliau
menganjurkan berpuasa hari itu (hari ‘Ashiira’).”

Berdasarkan hadis di atas, Ibn Hajar al-Asqalani menyimpulkan
bolehnya melakukan perayaan maulid Nabi saw.>® Demikian pula dengan

pendapat al-Imam al-Suyuti (849 H- 911 H), dia berkata:

Bl ot jlaca Yl g = Jlebsl g odey ade ) Lo
“ Yang demikian itu merupakan bid’ah hasanah, dimana orang yang
merayakannya mendapatkan pahala karena di dalam perayaan tersebut
terdapat pengagungan terhadap Rasulullah saw dan menampakkan
kegembiraan serta menyebarkan berita gembira atas kelahiran Nabi saw
yang mulia.”
Dalam konteks yang lain, Imam al-Suyutt mengatakan, “ Dan jelas
bagiku periwayatan hadis ini melalui jalur yang lain, yaitu yang
diriwayatkan oleh al-Bayhaqi dari Anas, bahwa Nabi saw. melakukan

agigah terhadap dirinya sendiri setelah kenabian, padahal telah

diriwayatkan bahwa kakeknya, ‘Abd al-Muttalib, telah melakukan akikah

2009), 158. Lihat juga Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suytti, Husn al-Magsad fi ‘Amal al-
Mawlid, Cet. | (Bayrit: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1405 H/1985 M), 16.

51 Sahth Muslim, 113 dan Sahth al-Bukhari, 7/215.

52 Al-Husaini, Al-Ajwibah al-Ghaliyah, 158.

58 Al-Suyiiti, Al-Hawr Li al-Fatawa. Jilid 1. Cet. I. (Bayriit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1421
H/2000 M), 182.



S7

terhadap beliau pada hari ke tujuh kelahirannya, dan akikah itu tidak
diulang sampai dua kali, maka kemungkinannya beliau melakukan hal itu
(akikah) sebagai wujud syukur atas diciptakannya beliau oleh Allah
sebagai rahmat bagi alam semesta, dan disyariatkannya hal itu bagi
umatnya sebagaimana beliau bershalawat untuk dirinya sendiri. Oleh
karena itu, dianjurkan juga bagi kita untuk melaksanakan syukur atas
kelahiran beliau ini dengan berkumpul, memberikan makanan (kepada
kaum fakir miskin), dan yang serupa itu dalam rangka pendekatan diri
kepada Allah dan menampakkan kebahagiaan (atas kelahiran Nabi saw
itu).”%

Demikian juga dengan Ibn Taymiyyah, meskipun ia menghukumi
bid’ah perayaan maulid Nabi saw., namun di salah satu pernyataannya ia
berpendapat bahwa orang yang merayakan peristiwa lahirnya Nabi saw
akan diberi pahala oleh Allah atas ekspresi kecintaan dan kesungguhan
mereka dalam mencintai Rasulullah saw. Bunyi teks aslinya sebagai

berikut:
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b

5 bid.

5 Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin Taymiyyah, Iqtida’ al-Sirat al-Mustaqim Li Mukhalafati Ashab
al-Jahim, Jilid I (Riyad: Maktabah al-Rushd, t.th), 619. Lihat juga Ja’far al-Subhani, Bid ah,
(Qum: t.p., t.th), 249-250.
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“Apa yang terjadi pada sebagian orang, baik itu orang Kristen dalam
merayakan kalahiran nabi Isa a.s. atau karena cinta kepada Nabi saw dan
mengagungkannya. Dan Allah akan memberikan balasan berupa pahala
kepada mereka atas cinta dan kesungguhan (mereka dalam merayakan hari
kalahiran Nabi saw tersebut), bukan (pahala diberikan) untuk perbuatan
bid’ah - dengan menjadikan hari kalahiran Nabi saw sebagai hari raya,
sementara orang masih berselisih tentang hari kelahirannya. Perayaan hari
kelahiran Nabi saw belum pernah dilakukan para salaf. Jika perayaan hari
kelahiran Nabi saw itu terdapat kebaikan di dalamnya, maka ia tidak boleh
dicegah dan dilarang.”
3.  Menundukkan Badan kepada orang yang dihormati

Dalam kitab Fatawa al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhiith al-
‘llmiyyah  wa al-Ifta’ dijelaskan bahwa tidak boleh seseorang
membungkukkan badan meskipun itu kepada kedua orang tua, karena hal
itu termasuk syirik, sebab membungkukkan badan atau ruku’ merupakan

ibadah kepada Allah seperti sujud, maka tidak boleh seseorang

melakukannya keuali kepada Allah.>®

C. Pandangan Ulama terhadap Sifat-Sifat Allah
Dalam upaya mengesakan Allah, para ulama berbeda pandangan
tentang apakah Allah memiliki sifat dhatiyyah®" atau tidak. Untuk mengetahui
pandangan mereka akan diuraikan sebagai berikut:
Kelompok Mu’tazilah menolak adanya sifat-sifat dhatiyyah Allah.%®

Menurut mereka, jika Allah memiliki sifat-sifat dhatiyyah, maka sifat itu

5 al-Dawish, Fatawd al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhith, 221-222.

57 Perdebatan yang terjadi di kalangan para teolog seputar sifat dhatiyyah Allah atau disebut juga
dengan sifat ma’ani, yaitu sifat ‘ilm, hayah, qudrah, sama’, basar, kalam, dan iradah. Perdebatan
mereka tentang apakah al-sifat al-dhatiyyah itu adalah dhat itu sendiri atau ia merupakan sifat
tambahan di luar dhat. Lihat Ahmad Mahmud al-Subhi, FT ‘Iim al-Kalam: Al-Asha’irah, Jilid 1.,
Cet. V (Bayrut: Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1405 H/1985 M), 62. Bandingkan dengan Sayyid
Sabiq, Al-‘Aqaid al-Islamiyyah (Bayriat: Dar al-Kitab al-‘Arabi, t.th.), 71. Lihat juga Abt Hasan
al-Ash’ari, Al-Ibanah ‘An Usil al-Diyanah, Tahqiq: Muhammad Hamid Muhammad (t.t. : t.p.,
t.th.), 123.
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mesti kekal seperti Dhat-Nya. Jika demikian, maka yang bersifat kekal
bukanlah satu, melainkan banyak, dan hal itu akan menyebabkan paham
ta’addud al-Qudama’ yaitu banyaknya yang kekal. Jadi, menurut Mu’tazilah,
apa yang dipandang sebagai sifat tidak lain adalah Dhat Allah itu sendiri.>®

Pandangan Mu’tazilah ini tidak berarti bahwa Tuhan bagi mereka
tidak mengetahui, tidak berkuasa, tidak hidup dan sebagainya, tetapi
mengetahui, berkuasa, dan sebagainya itu, bukanlah sifat dalam arti kata
sebenarnya.

Menurut Abt al-Huzayl al-‘Allaf (135 H - 226 H), pengertian Allah
mengetahui adalah Allah mengetahui dengan ilmu-Nya dan ilmu Allah itu
adalah dhat-Nya (yaitu Allah itu sendiri). Demikian pula pandangannya
terhadap sifat-sifat dhatiyyah Allah lainnya.®® Dengan demikian, pengetahuan

Allah menurut Abai Huzayl adalah dhat Allah itu sendiri.5!

58 Lihat Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Shahrastani, Al-Milal wa al-Nikal, Jilid 1., Cet. Il
(Bayrit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1413 H/1992), 40.

% Wasil bin ‘Ata’ (80 H — 131 H) menjelaskan bahwa mengakui adanya sifat gadim pada dhat
Allah, itu berarti telah mengakui adanya dua Tuhan dan hal itu mustahil adanya dua Tuhan yang
gadim dan azali. Karena itu, menurutnya sifat-sifat Allah yang dipahami sebagai sesuatu yang lain
dari pada-Nya, mesti dihilangkan, karena menyandarkan sifat-sifat itu kepada-Nya berarti
menyandarkan hal-hal lain yang gadim dan sempurna kepada-Nya. Dengan penyandaran ini akan
ada lebih dari satu hal yang gadim. Sebaliknya, kalau dikatakan bahwa sifat-sifat itu tidak gadim,
maka itu berarti bahwa disandarkan kepada Allah sesuatu yang tidak semestinya disandarkan
kepada-Nya. Lebih lanjut Wasil mengatakan bahwa sifat Allah Yang Maha Mengetahui
sebenarnya adalah dhat Allah itu sendiri, demikian juga dengan sifat Kuasa, sesungguhnya itu
merupakan dhat Allah, dan keduanya adalah istilah bagi dhat yang gadim. Ibid. Lihat juga Abu al-
Hasan al-Ash’ari, Magalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin, Tahqiq: Muhammad Muhyi al-
Din ‘Abd al-Hamid, Jilid 1. (Bayrtt: Al-Maktabah al-‘Asriyyah, 1411 H/1990 M), 235-236 dan
244-245. Lihat juga Afrizal M, Ibn Rusyd: Perdebatan Utama dalam Teologi Islam, (Jakarta:
Erlangga, 2006), 103. Bandingkan juga dengan Machasin, Islam Teologi Aplikatif (Yogyakarta:
Pustaka Alief, 2003), 23-24.

60 Abii al-Huzayl al-‘Allaf berkata : sbss s cadld 435085 5,08 8 il dale 5 aaly olle Mt (g )Ll ()

Adly «dls . Lihat Al-Shahrastani, Al-Milal, Jilid 1., 44. Bandingkan dengan al-Ash’ari, Magalat,
Jilid 1., 177-178.

81 Al-Ash’ari, Magalat, Jilid 1., 177. Bandingkan dengan ‘Abd al-Latif bin ‘Abd al-Qadir al-
Hifzi, Ta thir al-Mu 'tazilah fi al-Khawarij wa al-Shi’ah: Asbabuh wa Mazahiruh, Cet. | (Jiddah:
Dar al-Andalus al-Khadra’, 1421 H/2000 M), 352-353.
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Sementara Abu ‘Alt Muhammad bin ‘Abd alWahhab al-Jubbai (235
H - 303 H) berpendapat bahwa untuk mengetahui, Allah tidak membutuhkan
suatu sifat dalam bentuk pengetahuan atau keadaan mengetahui, dalam
pengertian bahwa Allah mengetahui dengan dhat-Nya, berkuasa dan hidup
dengan dhat-Nya. % Berbeda dengan Abii al-Jubbai, menurut Aba Hashim
‘Abd Allah al-Jubbai (275 H — 321 H), pengertian Allah mengetahui melalui
dhat-Nya adalah Allah mempunyai keadaan mengetahui.®® Meskipun terdapat
perbedaan pemahaman di kalangan tokoh-tokoh Mu’tazilah tersebut, namun
mereka tetap sepakat bahwa Allah tidak memiliki sifat-sifat dhatiyyah.

Adapun mengenai ayat-ayat sifat yang menjelaskan jasmani Allah
seperti tangan, mata dan yang lainnya, maka kelompok Mu’tazilah
berpendapat bahwa Allah tidak memiliki sifat-sifat jasmani, karena Dia itu
bersifat immateri. ‘Abd al-Jabbar (359 H — 415 H) menegaskan bahwa Allah
tidak memiliki badan materi, oleh karena itu menurutnya, Allah tidak
memiliki sifat-sifat jasmani.% Ayat-ayat sifat tersebut — tegasnya — harus

ditakwilkan, seperti kata ‘arsh ditakwil dengan kekuasaan, al-‘Ayn (mata)

62 Abii al-Jubbal berkata: 435S s Ja 5l ale Jla 8 ddia Lalle 4358 i@y ¥ (gl il (i 508 1Y Qe
Llle (Allah mengetahui dengan dhar-Nya. Yang dimaksud dengan dhar adalah pengetahuan-Nya,
kekuasaan dan kehidupan-Nya, bukan sifat yang berdiri sendiri, baik sebagai sifat Maha
Mengetahui atau dalam keadaan mengetahui). Lihat Al-Shahrastani, Al-Milal, Jilid 1., 69.
63 Abu Hashim mengatakan: Lail g clagn ga a8ld 43S ¢l g 4a glas Al ) A 5 45 (S PR rd\'; ) 5A
Asgna Yy dasha ¥V ccliia & Vsl cdls o) ,al ¥ @il e daall aley (Maksud Allah mengetahui
dengan dhat-Nya adalah bahwa Allah memiliki sifat keadaan, yaitu sifat yang dimaklumi di
samping keadaan dhat-Nya yang ada. Hanya perlu diketahui bahwa antara sifat dan dhar tidak
terpisah. Karena itu (Abii Hashim) mengakui adanya yang dinamakan “Hal” yaitu sifat yang di
antara ada dan tiada). Ibid.
64 <Abd al-Jabbar bin Ahmad, Shark al-Usi/ al-Khamsah, Tahqiq: ‘Abd al-Karim ‘Uthman, Cet.
Il (Kairo: Maktabah Wahbah, 1416 H/1996 M), 232. Bandingkan dengan Harun Nasution,
Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisis Perbandingan, Cet. V (Jakarta: Ull Press, 1986),
137.
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ditakwil dengan pengetahuan, al-wajh (muka) ditakwil dengan dhat, dan kata
al-yad ditakwil dengan kekuasaan.®®

Selain kelompok Mu’tazilah, terdapat juga kelompok Salaf, yaitu
mereka yang mengikuti Imam Ahmad bin Hanbal dan mengidentifikasikan
pemikiran mereka kepada pemikiran Imam Ahmad.®® Kelompok ini
menjadikan pemahaman dan amalan al-Salaf al-Salik sebagai manhaj-nya
dalam menjalankan agama.®’

Menurut kelompok Salaf, Allah memiliki sifat-sifat dhatiyyah dan
menetapkan sifat-sifat tersebut bagi Allah. Argumentasi mereka adalah
karena sifat-sifat dhatiyyah tersebut telah disebutkan dalam al-Qur’an dan al-
Sunnah.®® Kelompok ini mengakui sifat-sifat azaliyyah dan tidak membeda-
medakan antara sifat dhatiyyah dan sifat fi’liyyah (perbuatan Allah).®°
Pemikiran mereka tentang sifat-sifat dhatiyyah Allah ini bertolak belakang
dengan kelompok Mu’tazilah yang meniadakan sifat-sifat tersebut.”

Dalam menyikapi sifat-sifat jasmani Allah seperti tangan, muka, dan

sejenisnya, sikap kelompok salaf terbagi menjadi dua, yaitu:

8 <Abd al-Jabbar bin Ahmad, Shark al-Usiil, 226-228.

6 Lihat Muhammad Abii Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqaid
Wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.th), 177. Dengan demikian,
Madhhab Hanabilah-lah yang pertama kali menamakan diri mereka dengan gerakan salafiyyah. (
Mustafa Muhammad al-Shak’ah, Islam Bila Madhahib, Cet. XI (Kairo: Dar al-Masriyyah al-
Lubnaniyyah, 1416 H/1996 M, 492-494).Dan Madhhab Salaf ini muncul pada abad ke empat
hijriyyah. (Lihat Abt Zahrah, Tarikh al-Madhahib, 177).

67 Manhaj al-Salaf al-Salih adalah berpegang kepada al-Qur’an dan al-Sunnah. Lihat al-Shak’ah,
Islam Bila, 491.

68 Al-Shahrastani, Al-Milal, Jilid 1., 41.

% Ibid.

0 Ibid.
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Pertama, melakukan tafwid terhadap makna sifat-sifat jasmani Allah,
sebagaimana pernyataan Imam Ahmad bin Hanbal (164 H-241 H) sebagai
berikut:

80" tley ale 1 Lot U 3 Je op ez o el dl s o SLY1 G
Yy came Yy GBSy (s Blal 5 s s (LA B sp 0 0L o L sl ) e
Glb cos ) G Jo g ale @ o U 4 slr L O ey s g 35
71...4.8}5 VL 9 4.:!& Af\)\ L;Lﬁ 4&\ Jy) Lfl'; ij; Yj CW
“Imam Abu ‘Abd Allah Ahmad bin Hanbal berkata tentang sabda Nabi
saw : “Sesungguhnya Allah turun ke langit dunia”, atau “Sesungguhnya Allah
akan dilihat di hari kiamat” dan hadis-hadis lainnya yang serupa. Kami
mengimaninya dan membenarkannya, tanpa bertanya bagaimana dan apa
maknanya.Kami tidak menolak sedikitpun darinya, dan kami mengetahui
bahwa apa yang datang dari Rasulullah saw. adalah haq, jika sanad-sanadnya
sahih dan kami tidak menolak apa yang disabdakan Rasulullah saw..”

Pernyataan Imam Ahmad di atas menegaskan bahwa ia mengimani
dan membenarkan ayat-ayat sifat tersebut sebagaimana terdapat dalam nas,
yaitu <2< ¥ tanpa menanyakan bagaimana bentuknya, dan juga = Y s
yaitu tidak pula menanyakan maknanya, lalu menyerahkan maknanya kepada
Allah tanpa masuk membahas lebih dalam makna-maknanya.?

Muhammad bin al-Hasan al-Shaybani (132 H-189 H) salah seorang
ulama salaf juga berkata:

b ol @l oY1y 0Tl oY1 e (oAl ) il e oelS cleadl 5
Yj‘Mﬁ’d:}’j;‘uﬁ\wdvlﬂjwm\‘_;W&‘Jyﬂ)fﬁ)ug‘

"L Sayf bin ‘Alf al-*Asri, Al-Qawl al-Tamam bi Ithbdti al-Tafwid Madhhaban Li al-Salaf (t.t: Dar
al-Fath Li al-Dirasat wa al-Nashr, t.th.), 78. Lihat juga al-Qardawi, Fusil fi al- ‘Agidah, 33.
72 Lihat juga Ahmad Sa’d al-Din ‘Alf al-Basati, Muqgdranah Bayna al-‘Aqidatayn al-Yahidiyyah
wa al-Islamiyyah, Cet. I (Mesir: Dar al-Tiba’ah al-Muhammadiyyah, 1409 H/1988 M), 45.
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“Para ahli figh sepakat, baik dari timur sampai ke barat, beriman kepada
al-Qur’an dan hadis-hadis thiggah yang datang dari Rasulullah saw. yang
berbicara tentang sifat Allah tanpa menafsirkannya, tanpa mensifatinya, tanpa
menyerupakannya, barang siapa pada hari ini menafsirkannya, maka ia telah
keluar dari apa yang disampaikan Nabi saw. dan memisahkan diri dari
jama’ah, karena mereka tidak mensifati dan tidak pula menafsirkan, mereka
cukup mengatakan apa yang tertera dalam al-Qur’an dan sunnah lalu diam.”
Penjelasan al-Shaybani (132 H-189 H) di atas menunjukkan bahwa
sikap ulama figh terhadap sifat-sifat Allah adalah mengimani sifat-sifat
terebut tanpa menafsirkannya, atau mensifatinya, atau menyamakannya.
Mereka cukup mengatakan apa yang tertera dalam al-Qur’an dan sunnah, lalu
diam dengan menyerahkan makna ayat kepada Allah.
Kedua, melakukan penakwilan terhadap sebagian ayat-ayat sifat.’*
Sebagian salaf lainnya melakukan penakwilan terhadap sebagian sifat-sifat

jasmani Allah.” 1bn Hajar sebagaimana dikutip olen Hasan Muharram al-

Sayyid al-Hawayni mengatakan:

— Jgl gt — Sl Vi Gl LS e g oY) s Sl 3T s il
Mol ks 2l e ezl Il ) Ol IS5 Olhais sk

“Aku mengetahui bahwa (Imam) Malik dan (Imam) al-Awza’1 yang
merupakan pemuka salaf, mereka menakwilkan hadith nuzial dengan
penakwilan yang rinci, demikian pula dengan Sufyan al-Thawri, ia juga
menawilkan istiwa’ (bersemayam) di atas ‘arsh dengan maksud perintah
Allah.”

3 Al-*Asri, Al-Qawl al-Tamam, 77-78. Lihat juga al-Qardawi, Fusiil fi al- ‘Aqidah,33.

74 Al-Shahrastani, Al-Milal wa al-Ni#al, Jilid 1., 79.

> Hasan Muharram al-Sayyid al-Hawayni, Qadiyyat al-Sifat al-Ilahiyyah wa Atharuha fi
Tahha 'ub al-Madhahib wa Ikhtilaf al-Firaq (Kairo: Dar al-Huda, 1406 H/1986 M), 252.

6 Diriwayatkan dari Imam Malik, ia ditanya tentang hadith nuziil, maka ia menjawab bahwa
maksudnya adalah turunnya rahmat (Allah), bukan maksudnya turun dalam arti berpindah tempat.
Lihat catatan kaki nomor 3 pada al-Sayyid al-Hawayni, Qadiyyat al-Sifat, 253.

7 Ibid.
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Pernyataan Ibn Hajar di atas menjelaskan bahwa sebagian dari para
pemuka salaf melakukan penakwilan terhadap ayat-ayat sifat. Kelompok
Salaf tidak mengkafirkan orang yang menentang sifat-sifat Allah, tetapi
memasukkan mereka ke dalam kelompok orang yang sesat.’®

Sementara itu, Ibn Taymiyyah menolak pendapat yang mengatakan
bahwa madhhab Salaf adalah zafwid. Menurutnya, para al-Salaf al-Salih tidak
men-tafwid-kan makna ayat sifat kepada Allah, karena mereka memahami
makna ayat-ayat tersebut yang terdapat dalam al-Qur’an maupun al-Sunnah
dan menetapkan makna ayat sebagaimana arti zahir-nya, lalu menyerahkan
(men-tafwid-kan) bagaimananya (kayfiyyah-nya) kepada Allah.”® Lebih lanjut
ia tegaskan bahwa makna zahir ayat sifat adalah maksud Allah, hanya saja
makna zahir ayat tersebut tidak sama dengan makhluk, seperti
bersemayamnya Allah tidak sama dengan bersemayamnya makhluk.®

Ibn Taymiyyah menegaskan bahwa sikap Ahl al-Sunnah wa al-
Jama'ah terhadap ayat-ayat sifat adalah menetapkan apa yang Allah telah
tetapkan untuk diri-Nya dari sifat-sifat tanpa takyif, tamthil, tahrif dan ta til.
Demikian pula menafikan semua sifat yang Allah nafikan untuk diri-Nya
dengan menetapkan apa yang telah Dia tetapkan untuk diri-Nya tanpa ilkzad
atau pengingkaran.®

Dalam masalah sifat-sifat Allah, Ibn Taymiyyah telah membuat tiga

kaidah dasar. Pertama, semua yang telah ditetapkan Allah terhadap diri-Nya

8 Abli Zahrah, Tarikh al-Madhahib, 181.

7 Muhammad Khalil Harras, Shark al-‘Aqidah al-Wasitiyyah, wa Yalthi Mulhaq al-Wasitiyyah,
Cet.III (tt.: Dar al-Hijrah Li al-Nashr wa al-Tawz1’, t.th), 67-68.

8 |bn Taymiyyah, Al-Tadmuriyyah, 76-77.

8 Ibid., 7.
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atau ditetapkan Rasulullah saw. dari sifat-sifat-Nya adalah wajib ditetapkan
sebagaimana tertera dalam al-Qur’an dan al-Sunnah. Dan semua yang
dinafikan Allah dan Rasul-Nya, maka wajib juga dinafikan.

Kedua, menafikan untuk tidak menyamakan dhat Allah, sifat-sifat-
Nya dan perbuatan-Nya dengan makhluk. Semua sifat yang ditetapkan Allah
untuk diri-Nya merupakan sifat kesempurnaan yang hanya dimiliki oleh Allah
semata, tidak yang lainnya. Dan jika ada kesamaan nama-nama sifat Allah
dengan sifat-sifat makhluk, maka itu adalah kesamaan dalam nama saja.
Ketiga, kesempurnaan hanyalah milik Allah, bahkan yang tetap bagi-Nya
adalah kesempurnaan yang paling tinggi, dimana tidak ada wujud yang
sempurna tanpa kekurangan kecuali Allah.®2

Adapun kelompok Ash’ariyyah, mereka sejalan dengan Salaf (Imam
Ahmad bin Hanbal) dalam menetapkan sifat-sifat dhatiyyah Allah dan
menolak pandangan Mu’tazilah.8® Bahkan Imam al-Asy’ari telah
mempublikasikan dirinya sebagai pengikut jejak Imam Ahmad bin Hanbal 3
Ash’ariyyah mengatakan bahwa Allah mesti bersifat karena keberadaan sifat
itu tidak terpisah dari dhat dan tidak menimbulkan berbilangnya yang
gadim.® Seperti Allah berkuasa, Allah berkehendak, Allah berilmu dan
lainnya, itu semua merupakan sifat-sifat bagi Allah. Pendapat yang sama juga

dikemukakan oleh Abt Hamid Al-Ghazali (450 H-505 H), menurutnya sifat-

8 Tim Riset Majlis Tinggi Urusan Islam Mesir, Ensiklopedi Aliran dan Madzhab di Dunia Islam,
terj. Masturi Irham, dkk (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2015), 169-171.

8 Al-Ash’ari, Al-Ibanah, 123. Lihat juga al-Subhi, FT ‘Ilm al-Kalam, Jilid 11., 61.

8 Ja’far al-Subhani, Al-Milal wa al-Nijal, Jilid I (Iran: Muaassasah al-Imam al-Sadiq, 1427 H),

316.

8 Afrizal M, Ibn Rusyd, 103.
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sifat dhatiyyah itu berbeda dan lain dari dhat Allah, tetapi berada dalam dhat
itu sendiri.® Dengan kata lain, meskipun sifat-sifat dhatiyyah itu banyak dan
berada dalam dhat Allah, namun keberadaan sifat-sifat tersebut tidak
menyebabkan adanya bilangan yang banyak pada dhat Allah, karena sifat-
sifat dhatiyyah Allah itu bukanlah dhat Allah.

Mengenai sifat-sifat jasmani Allah, Ash’ariyyah menctapkannya
sebagaimana tertera dalam dalam al-Qur’an dan al-Sunnah, hanya saja sifat-
sifat itu — tegas mereka — tidak sama dengan yang ada pada manusia. Karena
itu, mereka menolak menginterpretasi ayat-ayat sifat tersebut.®” Sebab
manusia itu lemah dan akalnya tidak mampu untuk menginterpretasikannya,
namun meskipun akal manusia itu lemah, mereka tetap menolak jika
dikatakan Allah memiliki anggota badan sebagaimana manusia.® Lebih lanjut
Ash’arm menegaskan bahwa Allah memiliki dua tangan, tetapi tangan yang
tidak sama dengan tangan manusia, karena sifat-sifat Allah tersebut tidak
dapat diberi gambaran atau definisi.&

Berbeda dengan al-Asy’art, menurut ‘Abd al-Malik al-Juwayni yang
merupakan pengikut al-Ash’ari, bahwa ayat-ayat jasmani Allah harus
ditakwilkan.*

Dari uraian panjang di atas dapat dipahami bahwa masing-masing

kelompok dalam aliran Islam ini berusaha untuk mensucikan Allah dari

8 Muhammad Abii Hamid al-Ghazali, Al-lqtisad fi al-I'tigad, Cet. 1 ( Bayriit: Dar al-Qutaybah,
1423 H/2003), 71-74.

87 Al-Ash’ari, Al-Ibanah, 117 dan 131.

8 |bid., 49-51.

89 Nasution, Teologi Islam, 138.

% Al-Ash’ari, Al-Tbanah, 131.
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banyaknya yang kekal pada dhat-Nya, sehingga di antara mereka ada yang
menempuh cara dengan menghilangkan atau menafikan adanya sifat-sifat
bagi Allah sebagaimana yang dilakukan kelompok Mu’tazilah. Sementara
yang lainnya menetapkan sifat-sifat tersebut bagi Allah dengan keyakinan
bahwa sifat-sifa itu tidak terpisah dari dhar-Nya dan berada dalam dhat itu
sendiri dan yang demikian itu tidak menimbulkan berbilangnya yang gadim
sebagaimana ditempuh kelompok Ash’ariyyah. Sedangkan kelompok salaf
menetapkan sifat-sifat itu bagi Allah karena sifat-sifat tersebut telah tertera
dalam al-Qur’an dan al-Sunnah dan tetap meyakini bahwa Allah itu Esa
dalam dhat-Nya.

Adapun mengenai sifat-sifat jasmani Allah, menurut kelompok
Mu’tazilah sifat-sifat itu harus ditakwil, sebab menurut mereka Allah tidak
memiliki sifat jasmani karena Allah itu bersifat immateri. Sementara sikap
Salaf terbagi menjadi dua, yaitu men-fafwid-kan makna ayat-ayat sifat kepada
Allah, dan yang lainnya menakwilkannya, meskipun Ibn Taymiyyah menolak
pandangan tersebut. Sedangkan Ash’ariyyah, mereka menolak menakwilkan
ayat-ayat sifat, namun ulama yang datang sesudah mereka seperti ‘Abd al-

Malik al-Juwayni, menurutnya, ayat-ayat sifat tersebut harus ditakwil.
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MUHAMMAD BIN SALIH AL-“UTHAYMIN
DAN PENGUNGKAPAN TAWHID DALAM AL-QUR’AN

A. Biografi al-‘Uthaymin dan Kondisi Sosial Politik Keagamaan Saudi
Arabia

1. Biografi al-‘Uthaymin
a. Nasab, Keluarga, Kepribadian, Penghargaan dan Wafat
Nama lengkap al-‘Uthaymin adalah Abii ‘Abd Allah! Muhammad
bin al-Salih bin Muhammad bin Sulayman bin ‘Abd al-Rahman al-
‘Uthaymin al-Wuhaybi al-Tamimi. la lahir di kota ‘Unayzah salah satu
kawasan Qasim Saudi Arabia pada malam tanggal 27 Ramadan 1347 H,?
bertepatan dengan tanggal 10 Maret 1929 M. la tumbuh dan besar dalam
lingkungan keluarga yang religius. Orang tuanya bekerja sebagai
pengusaha di ‘Unayzah.
Pernikahan al-‘Uthaymin dengan Ummu ‘Abd Allah® dikaruniai

lima orang putra, yaitu ‘Abd Allah, ‘Abd al-Rahman, Ibrahim, ‘Abd al-

1 Abii ‘Abd Allah adalah kunyah atau julukan al-‘Uthaymin. Kata ‘Abd Allah diambil dari nama
putra pertamanya. Sudah menjadi tradisi masyarakat Arab, orang tua dipanggil dengan nama anak
pertama laki-lakinya.

2 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubuhdt wa Yalihi Sharh al-Usil al-Sittah,
Cet. I (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1416 H/1996 M), 7. Lihat Arif Fathul Ulum bin
Ahmad Saifullah, Barisan Ulama Pembela Sunnah al-Nabawiyyah (Bogor: Media Tarbiyah,
2012), 175. Lihat juga Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Syarah Lum’atul I'tiqad: Penjelasan
Tuntas Pokok-Pokok Akidah Ahlussunnah wal Jama’ah yang Banyak Umat Islam yang Tergelincir
di Dalamnya, terj. 1zzudin Karimi (Jakarta: Pustaka Sahifa, 2011), 29.

% Dari sekian referensi yang penulis baca, tidak ada satu pun yang menuliskan nama istri al-
‘Uthaymin secara eksplisit, yang ada hanyalah penulisan kunyah atau julukannya saja, seperti
Ummu ‘Abd Allah yang diambil dari nama anak pertama laki-lakinya. Ummu ‘Abd Allah adalah
istri ke tiga al-‘Uthaymin, dimana istri pertamanya meninggal di saat melahirkan, dan istri kedua
diceraikan karena tidak dapat memberikan keturunan. Lihat http://www.saaid.net.,Tarjamah
Shaykh Musammad bin Salih al- ‘Uthaymin. Diakses tanggal 2 Januari 2016.
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‘Aziz, dan °‘Abd al-Rahim,* serta tiga orang putri yaitu Fatimah,
Sumaiyyah, dan Zaynab.®

Al-‘Uthaymin dikenal sebagai sosok yang lemah lembut, penyabar,
dan bersungguh-sungguh dalam menuntut ilmu. la juga dikenal dengan
kezuhudannya. Pernah ia ditunjuk oleh Mufti Saudi Arabia untuk diangkat
menjadi Kepala Mahkamah Tinggi di Ahsa’, namun ia menolak tawaran
tersebut.

Al-‘Uthaymin juga sangat dekat dengan para pemuda dan mau
mendengarkan keluhan mereka, berdiskusi dan memberikan arahan kepada
mereka dengan lembut.

Ulama karismatik al-‘Uthaymin wafat di kota Jeddah menjelang
maghrib pada hari Rabu 15 Shawwal 1421 H, bertepatan dengan tanggal
10 Januari 2001 M.® Jenazahnya dishalatkan ribuan orang di Masjid al-
Haram pada hari Kamis keesokan harinya. Ia dimakamkan di Makkah, dan
setelah shalat jum’at di hari berikutnya, masyarakat di seluruh kota

kerajaan Saudi Arabia melakukan shalat ghaib untuknya.’

4 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Politik Islam, ter. Ajmal Arif (Jakarta: Griya llmu, 2014), 8.
SLihat  https://www.google.co.id/?gws_rd=ssl#gq=muhammad+bin+shalih+al-utsaimin+zayneb+
bint+muhammad-+al+uthaymeen. Diakses pada tanggal 9 Oktober 2014.

® Al-Uthaymin terserang penyakit kanker usus dan sempat dilakukan perawatan medis di Amerika
Serikat. Setelah itu beliau dirawat di rumah sakit Al-Malik Faisal al-Takhassusi Jeddah, hingga
menghembuskan napas terakhirnya di sana.

" Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Buku Induk Akidah Islam, terj. 1zzuddin Karimi ( Jakarta:
Pustaka Sahifa, 2011), 41. Lihat juga al-‘Uthaymin, Politik Islam.., 8.


https://www.google.co.id/?gws_rd=ssl#q=muhammad+bin+shalih+al-utsaimin+zayneb+ bint+muhammad+al+uthaymeen
https://www.google.co.id/?gws_rd=ssl#q=muhammad+bin+shalih+al-utsaimin+zayneb+ bint+muhammad+al+uthaymeen
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b. Pergumulan Intelektual

Pada masa kecilnya al-‘Uthaymin membaca dan menghafal al-
Qur’an secara talagq® di bawah asuhan kakeknya dari pihak ibu, yaitu
shaykh ‘Abd al-Rahman bin Sulaiman Alu Damigh. Setelah itu barulah ia
mempelajari baca tulis, berhitung dan ilmu-ilmu sastra.® Sebelumnya, ia
juga pernah belajar di sekolah ‘Ali bin ‘Abd Allah al-Shahyitan, dimana ia
menghafal al-Qur’an di luar kepala di tempat ini pada usianya yang belum
menginjak lebih dari sebelas tahun.°

Al-‘Uthaymin banyak belajar dari para ulama terkemuka Saudi
Arabia. Di antara ulama tempat ia menimba ilmu pengetahuan adalah
Shaykh Muhammad bin ‘Abd al-‘Aziz al-Mutawwi’.* Dari shaykh ini, ia
belajar kitab Mukhtasar al-‘Aqidah al-Wasitiyyah dan Minhaj al-Salikin,
yang mana keduanya merupakan karya Shaykh ‘Abd al-Rahman bin Nasir
al-Sa’di. Di samping kedua Kitab tersebut, ia juga belajar kitab al-
Ajramiyyah serta Alfiyyah.

Tidak cukup sampai di situ, al-‘Uthaymin juga belajar dan
menimba ilmu tafsir, ilmu hadith, ilmu tawhid, figh, ustl figh, ilmu
fard’id, Mustalah al-Hadith, nahwu dan ilmu sarf kepada Shaykh ‘Abd al-

Rahman bin Nasir al-Sa’di (w. 1376 H). la menganggap Shaykh al-Sa’di

8 Talagqi adalah belajar secara berhadapan dengan guru atau dengan kata lain berguru langsung,
dimana murid dapat memperhatikan gerak bibir guru untuk mendapatkan pengucapan makhraj
yang benar.

® Al-‘Uthaymin, Sharh Kashf Shubuhat, 7.

10 Al-“Uthaymin, Politik Islam, 1. Lihat juga al-*Uthaymin, Buku Induk, 36.

11 Ja dalah salah satu murid senior Shaykh ‘Abd. al-Rahman bin Nasir al-Sa’di. la ditugaskan oleh
gurunya (al-Sa’di) untuk mengajar murid-murid yunior atau pemula, di antaranya adalah al-
‘Uthaymin.
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sebagai gurunya yang pertama yang banyak memberi pengaruh pada
dirinya. la berkata mengenai gurunya Shaykh al-Sa’dt:

“Aku banyak dipengaruhi oleh Shaykh al-Sa’di dalam metode mengajar,
pemaparan ilmu pengetahuan, dan pendekatannya pada anak didik melalui
berbagai macam contoh dan pengertian. Begitu juga aku banyak
dipengaruhi olehnya dari sisi akhlaq, karena dia memiliki ruang yang besar
sekali dalam hal akhlag dan budi pekerti. Dia memiliki kemampuan di
bidang ilmu pengetahuan dan ibadah. Dia suka bercanda dengan anak-anak
dan tersenyum pada orang dewasa. Dalam pandanganku, dia seorang yang
berbudi pekerti yang luhur”?

Karena kecerdasan dan kesungguhan al-‘Uthaymin dalam menuntut
ilmu, ia mendapatkan perhatian khusus dari gurunya, Shaykh al-Sa’di.
Ketika ia telah menginjak usia remaja, ayahnya bermaksud pindah ke
Riyad dan ingin mengajak putranya al-‘Uthymin ikut bersamanya,
mendengar berita tersebut, Shaykh al-Sa’di segera menulis surat kepada
ayahnya, yang isinya “Sungguh ini tidak mungkin, Kami ingin
Muhammad (al-‘Uthaymin) tetap tinggal dan belajar di sini sampai
ilmunya cukup.”.!?

Pada saat Shaykh ‘Abd al-Rahman bin ‘Ali bin  Audan menjadi
gadi (hakim) di kota ‘Unayzah, al-‘Uthaymin belajar ilmu fara’id
kepadanya. la juga belajar ilmu nakwu dan baldghah kepada Shaykh ‘Abd
al-Razzaq ‘Afifi.

Pada tahun 1371 H., al-‘Uthaymin mengajar di masjid Jami’, dan

pada tahun 1372 H., ketika di Riyad telah dibuka al-Ma had al- ‘limt, maka

ia pun melanjutkan studi di sana selama dua tahun dan belajar kepada para

12 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Halal Haram Dalam Islam, terj. Abu Halbas Muhammad
Ayyub (Jakarta: Pustaka al-Sunnah, 2011), 13. Lihat juga al-‘Uthaymin, Buku Induk..., 37.
13 Al-‘Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubuhat.., 7-8.
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mashaytkh seperti al-°Allamah ahli tafsir Shaykh Muhammad al-Amin al-
Shangqitt (w. 1393 H), Shaykh ‘Abd al-‘Aziz bin Nasir bin Rashid, dan
Shaykh Abd al-Rahman al-Afrigf.

Pada saat itu lah, al-‘Uthaymin bertemu dengan Shaykh ‘Abd al-
‘Aziz bin ‘Abd Allah bin Baz (w.1420 H), maka kepadanya ia belajar
Kitab hadith Sahih al-Bukhart, beberapa risalah Shaykh al-Islam lbn
Taymiyyah, dan ilmu perbandingan madhhab. la menganggap Shaykh bin
Baz sebagai gurunya yang kedua setelah Shaykh al-Sa’di. la mengatakan,
“ Saya banyak terkesan dengan perhatian Shaykh Abd al-°Aziz bin Baz
dalam bidang hadis. Saya juga sangat terkesan dengan akhlak dan sikap
lapang dada beliau kepada orang lain”.4

Setelah menyelesaikan studinya di al-Ma’had al-‘Ilmi, al-
‘Uthaymin melanjutkan studi ke Universitas Imam Muhammad bin Su’ad
di Riyad hingga mendapatkan ijazah perguruan tinggi.*®

Ketika Shaykh ‘Abd al-Rahman al-Sa’di wafat, al-‘Uthaymin
dipercaya menggantikan posisinya sebagai imam Masjid Jami’ al-Kabir di
kota ‘Unayzah dan mentransfer ilmunya di Perpustakaan Nasional di
samping ia juga memberikan pelajaran dan pendidikan di al-Ma’had al-
‘Ilmi di ‘Unayzah. Ia juga aktif mengajar di Fakultas Shari’ah dan
Fakultas Usii/ al-din Universitas Islam Imam Muhammad Ibn Su’ad

cabang Qastm.!®

1 Ibid., 8.
15 Saifullah, Barisan , 175-176
16 Al-“Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubuhdt..., 9.
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Disela-sela aktivitasnya yang begitu padat, al-‘Uthaymin masih
menyempatkan diri meluangkan waktunya mengajar di Masjid al-Haram
dan Masjid al-Nabawi pada musim-musim haji, bulan Ramadan, dan pada
liburan musim panas. Kegiatan ini ia jalani sejak tahun 1402 H sampai ia
wafat.!’

Sebagai ulama besar, banyak orang yang datang untuk menimba
ilmu kepada al-‘Uthaymin. la sangat memperhatikan keadaan murid-
muridnya. Murid-murid yang datang kepadanya berasal dari berbagai
negara karena kepercayaan mereka kepada keluasan ilmunya, dan ia
memperlakukan mereka seakan-akan mereka adalah anak-anaknya
sendiri.'8

Di antara murid-murid yang belajar kepada al-‘Uthaymin adalah
‘Abd al-Rahman bin Salih al-Dahsy, Muhammad bin ‘Abd al-Rahman al-
Isma’ili, Muhammad bin Sulaiman al-Salman, Muhammad bin Salih al-
Barrak, Sami bin Muhammad al-Suqair, Khalid bin ‘Abd Allah al-Muslih,
dan masih banyak lagi selain mereka yang telah dicantumkan namanya di

atas.’®

17 Al-“Uthaymin, Buku Induk.., 39.

18 Di antara bentuk perhatian al-*Uthaymin terhadap murid-muridnya, ia menyediakan bagi mereka
tempat tinggal yang dilengkapi dengan ruang makan, perpustakaan yang kaya dengan buku-buku
dan beberapa manuskrip perpustakaan nasional. la juga memantau perkembangan nilai pendidikan
mereka dan menasehatkan kepada para muridnya untuk taat kepada wali amr (penguasa) dalam
ketaatan kepada Allah, mencintai dan mendoakannya. Lihat Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin,
Figh al-Mar’ah al-Muslimah, terj. Faisal Saleh dan Yusuf Hamdani (Jakarta: Akbar Media, t.th),
Xiv.

19 saifullah, Barisan, 177.
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c. Karya-Karya Intelektualitas

Sebagai intelektual muslim, al-‘Uthaymin sangat produktif dan
kreatif menuangkan pemikirannya baik dalam bentuk tulisan, maupun
verbal melalui ceramah-ceramah agama. Banyak kitab yang telah
disusunnya, di antaranya ada yang berbentuk shar/ atau penjelasan dari
karya-karya ulama sebelumnya, seperti Kitab al-Tawhid, Kashf al-
Shubuhat, dan Al-Usil al-Thalathah yang merupakan karya Muhammad
bin ‘Abd al-Wahhab. Ketiga kitab tersebut telah disharZ olehnya. la juga
telah men-sharh Kitab al-‘Agidah al-Wasitiyyah karya Shaykh Ibn
Taymiyyah, dan masih banyak lagi kitab-kitab lainnnya yang sudah diberi
penjelasan olehnya.

Keluasan ilmu al-‘Uthaymin dapat dilihat dari ragam keilmuan
yang ia tulis. Karya-karyanya meliputi bidang ‘agidah, tafsir, usul al-figh,
figh, nasihat, arahan dan dakwah. Karya-karyanya banyak digunakan
sebagai referensi tidak hanya di Kerajaan Saudi Arabia tetapi juga di
negara-negara lainnya, termasuk Indonesia.

Di antara karya-karya al-‘Uthaymin adalah sebagai berikut:

1) Bidang ‘Agidah.

a) Al-Durat al- ‘Uthayminiyyah bi Sharh Fath Rabb al-Bariyyah bi
Talkhis al-Hamawiyyah. Kitab ini menjelaskan kewajiban seorang
hamba untuk taat terhadap perintah Allah dan rasul-Nya serta
mengikuti jejak para sahabat dan zabi in. Dalam masalah asma’ dan

sifat Allah, manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah adalah menetapkan
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apa yang ditetapkan Allah untuk diri-Nya atau yang ditetapkan rasul-
Nya, tanpa tahrif, ta’til, takyif, dan tamthil. Orang yang mengikuti
manhaj al-Salaf al-Salih, maka ia telah berjalan sesuai dengan al-
Qur’an dan al-Sunnah, baik itu secara global maupun terperinci.
Kitab ini terdiri dari 557 halaman.?

b) Nubdhah fi al-‘Agidah al-Islamiyyah. Kitab yang terdiri dari 80
halaman ini menjelaskan tentang rukun Islam dan iman beserta
penjelasan mengenai gada’ dan gadar Allah swt.?

¢) Al-Qawa’id al-Muthla fi Sifat Allah wa Asmaihi al-Husna.Buku ini
membahas tiga kaidah, yaitu kaidah dalam memahami asma’ (nama-
nama) Allah; kaidah dalam memahami sifat-sifat Allah, dan kaidah
mengenai dalil asma’ dan sifat. Selain itu, kitab ini juga
menyuguhkan beberapa shubuhat sekitar nama-nama Allah dan
bantahannya.??

d) Sharh Lum’at al-‘Itigad al-Hadr Ila Sabili al-Rashad.Buku dengan
ketebalan 128 halaman ini secara umum membahas tentang asma’
dan sifar Allah, dimulai dari pembahasan kaidah-kaidah dalam asma’
dan sifat Allah, pembahasan tentang ayat-ayat dan hadis-hadis sifat,

serta pembahsan tentang perkataan imam salaf mengenai sifat. Selain

20 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Al-Durat al- ‘Uthayminiyyah bi Sharh Fath Rabb al-
Bariyyah bi Talkhis al-Hamawiyyah, Cet. Il (Kuwait: Maktabah al-Imam al-Dhahabi, 1433
H/2012 M).

2L Al-“Uthaymin, Nubdhah fi al-‘4qidah al-Islamiyyah (Qasim: Muassasah al-Shaykh Muhammad
bin Salih al-‘Uthaymin al-Khayriyyah, 1430 H).

22 Al-‘Uthaymin, Al-Qawd’id al-Muthla fi Sifat Allah wa Asmaihi al-Husna, Cet. 11 (Kairo:
Maktabah al-Sunnah, 1414 H/1994 M).
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itu, Kitab ini juga membahas tentang kalam (firman) Allah, gada’
dan gadar, iman, dan hak-hak Nabi saw serta para sahabat.?®

e) Sharh al-‘Agidah al-Wasitiyyah. Buku yang terdiri dari 2 jilid ini
membahas beberapa permasalahan akidah seperti akidah al-firgah
al-najiyah (kelompok yang selamat); kedudukan Ahl al-Sunnah wa
al-Jama’ah; iman kepada Allah, malaikat, kitab-kitab, para rasul dan
hari kiamat; dan penjelasan tentang sifat-sifat Allah dengan dalil
sam’i. Pembahasan mengenai al-Qur’an sebagai kalam Allah swt.
yang sesungguhnya, dan penjelasan mengenai iman kepada gadar,
karamah para wali dan manhaj Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dalam
amar ma 'riif dan nahi mungkar juga mengisi uraian buku ini.?*

f) Agidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama ah. Kitab ini berisi uraian tentang
‘aqidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah yang meliputi iman kepada
rubiibiyyah, ulihiyyah, asma’ dan sifat Allah. Selain itu, buku ini
juga membahas tentang pembagian iradah dan menetapkan sifat-
sifat Allah tanpa tamthil atau takyif. Di akhir, penulis menjelaskan
bahwa manhaj-nya dalam menetapkan atau menafikan sifat Allah
adalah berdasarkan al-Qur’an dan al-Sunnah, karena menurutnya,
apa yang datang dari kedua sumber tersebut adalah yang hag.?

g) Al-Qawl al-Mufid ‘Ala Kitab al-Tawhid. Kitab ini terdiri dari 3 jilid

yang berisikan penjelasan tentang ‘agidah, yaitu mengenai tawhid

23 Al-“Uthaymin, Shark Lum at al- ‘Itigad al-Hadi 1la Sabili al-Rashad, Cet. 11 (Bayriit: Muassasah
al-Risalah, 1414 H/1984 M).

24 Al-‘Uthaymin, Sharh al- ‘Aqidah al-Wasitiyyah, Cet. VI (Riyad: Dar Ibn al-Jawzi, 1421 H).

25 Al-‘Uthaymin, Agidah Akl al-Sunnah wa al-Jama’ah, Cet. IV (Riyad: Maktabah al-Malik Fahd
al-Wataniyyah Athna’a al-Nashr, 1422 H).
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dan fadilah-nya, takut kepada syirik, seruan kepada shahadah La
llaha Illa Allah, masalah rugyah dan jimat, tabarruk kepada batu
dan lainnya. Juga berisi penjelasan tentang sebagian umat Islam
telah menyembah berhala, penjelasan mengenai sihir dan macam-
macamnya, serta penjelasan tentang nushrah, tazayyur, perbintangan,
riya, dan lain sebagainya.?®

h) Sharh Kashf al al-Shubuhat. Buku yang terdiri dari 157 halaman ini
menjelaskan beberapa permasalahan ‘agidah seperti tawhid dan
klasifikasinya, sikap ghuluw terhadap orang salik, serta berlebih-

lebihan dalam mu’amalah dan adat kebiasaan.?’

2) Bidang Tafsir dan Illmu Tafsir
a) Tafsir al-Qur’an al-Karim. Buku tafsir ini terdiri dari 10 (sepuluh)
jilid, dimulai dari penafsiran surat al-Fatihah dan diakhiri dengan
penafsiran surat al-Nas.?®
b) Tafsir Juz ‘Amma. Buku ini bagian dari tafsir al-Qur’an al-Karim
karya Shaykh al-‘Uthaymin yang pembahasannya dimulai dari surat

al-Naba’ dan diakhiri dengan penjelasan surat al-Nas.?
c¢) Sharh Usil fi al-Tafsir. Secara garis besar, kajian kitab ini meliputi

uraian tentang al-Qur’an al-Karim, seperti kapan al-Qur’an

diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., ayat apa yang pertama

26 Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid ‘Ala Kitab al-Tawhid, Cet. I (Riyad: Dar al-‘Asimah, 1415 H).
27 Al-‘Uthaymin, Shark Kashf al-Shubuhdat wa Yalthi Sharh al-Usil al-Sittah, Cet. I (Riyad: Dar
al-Thurayya Li al-Nashr, 1416 H-1996 M).

28 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim. Cet. | (Yaman: Dar al-Hidayah, 2009).

29 Al-‘Uthaymin, Tafsir Juz ‘Amma, Cet. Il (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 2002).
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kali diturunkan, al-Qur’an ada yang Makkiyyah dan Madaniyyah,
juga dibahas tentang tafsir yang meliputi pembahasan mengenai
pengertian tafsir, perbedaan yang terjadi dalam al-tafsir al-ma thir,
dan tentang terjemahan al-Qur’an. Dalam kitab ini juga dibahas
mengenai al-Qur’an yang mukkam dan mutashabih, sumpah,

israiliyyat, dan lain-lain.*°

d) Al-Zlmam bi Ba’d Ayat al-Ahkam Tafsiran wa Istinbatan. Kitab yang
terdiri dari 823 halaman ini merupakan penafsiran terhadap ayat-ayat
hukum seperti hukum bersuci, hukum berkisar pelaksanaan shalat,
hukum tentang zakat, puasa, i’tikaf, haji, qurban, jihad, jual beli,

hukum jinayat dan lain-lain.3

3) Bidang Figh
a) Al-Shark al-Mumti’ ‘ala Zadi al-Mustagni’. Kitab ini membahas
beberapa masalah figh seperti al-faharah (bersuci), furiid al-wudii’
wa sifatuh, massu al-khuffayn, nawaqid al-wudi’, dan izalat al-
najasah.®
b) Risalah fi al-Dima’ al-Tabi’iyyah Li al-Nisa’. Buku ini membahas
tentang figh wanita yang dimulai dari pembahasan haid, waktu dan
batasnya, haid orang yang lagi hamil atau mengandung, hal-hal

emergency dalam haid, hukum shalat saat haid, hukum puasa saat

30 Al-‘Uthaymin, Shar Usiil fi al-Tafsir, Cet. | (Riyad: Maktabah al-Malik Fahd al-Wataniyyah
Athna@’a al-Nashr, 1434 H).

81 Al-“Uthaymin, Al-Ilmam bi Ba’d Ayat al-Ahkam Tafsiran wa Istinbatan, Cet. | (Riyad:
Muassasah al-Shaykh Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin al-Khayriyyah, 1436 H).

32 Al-“Uthaymin, Al-Shark al-Mumti’ ‘ala Zadi al-Mustagni’, Cet. I (Riyad:Dar Ibn al-Jawzi, 1422
H).
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haid, hukum tawaf di Ka’bah saat haid, hukum fawaf al-wada’ saat
haid, hukum berdiam diri di masjid saat haid, hukum jima’
(hubungan intim) saat haid. Buku ini juga menjelaskan tentang cerai,

istihdadah, dan fatwa-fatwa penting berkisar hukum haid.®

) Talkhis Figh al-Faraid. Buku ini membahas tentang faraid, faidah
dan hikmahnya, hak-hak yang berhubungan dengan tirkah beserta
contoh-contohnya, asbab al-irth, agsam al-qarabah, dan mawani’

al-irth.®*

d) Risalah fi Sujud al-Sahwi. Risalah ini menjelaskan tentang kapan
dilaksanakan sujud sahwi dalam shalat. Penulis menjelaskan ada tiga
sebab dilaksanakannya sujud sahwi, yaitu saat adanya penambahan
atau pengurangan dalam shalat, dan adanya sikap ragu. Tiga hal ini
dijelaskan dengan gamblang oleh penulis beserta contoh-

contohnya.®

e) Mudhakkirah Figh. Buku ini membahas tentang raharah (bersuci)
yang berisi kajian tentang pembagian air, istinja’, siwak, khitan,
wudi’, massu al-khuffayn, dan al-ghasl (mandi). Pada pembahasan
shalat, buku ini menjelaskan tentang hukum orang yang

meninggalkan shalat, hukum adhan dan igamah, serta sifat-sifat

33 Al-*Uthaymin, Risalah fi al-Dima’ al-Tabi’iyyah Li al-Nisa’ (t.t: t.p., t.th.)
34 Al-“Uthaymin, Talkhis Figh al-Faraid (Riyad: Madar al-Watan li al-Nashr, 1423 H).
% Al-‘Uthaymin, Risalah fi Sujiid al-Sahwi (t.t: t.p., t.th.)
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shalat. Di sini juga dijelaskan tentang janazah dan uraian tentang

zakat dan jenis-jenisnya.*®

4) Bidang Usil al-Figh
a) Al-Usil Min ‘Ilm al-Usil. Buku ini membahas masalah-masalah usi/
al-figh seperti al-akkam, af’al al-mukallafin, al-ahkam al-wadiyyah,
al-mani’ fi al-lughah wa al-istilah, al-kalam wa tagsimuhu ila
haqgigah wa al-majaz, al-amr, al-‘am wa al-khas, al-zahir wa al-

muawwal, ijma’ wa anwa uhu, qiyas, dan tema-tema lainnya.*’

b) Al-Qawa’id al-Fighiyyah. Buku ini membahas kaidah-kaidah figh
dan usil figh dengan uraian yang sangat jelas dan contoh yang

sangat mudah dipahami setiap pembacanya.®

5) Bidang Hadis, yaitu Tagqrib al-Baiguniyyah bi Sharh al-‘Uthaymin.
Buku ini merupakan buku muszala’ al-hadith yang ditulis dalam bentuk

soal jawab yang terdiri dari 287 permasalahan.*

6) Bidang bahasa, yaitu Mukhtasar Mughni al-Labib ‘An Kutub al-A’arib.
Dalam buku ini dibahas tentang kaidah-kaidah bahasa seperti khurij al-
hamzah ‘an al-istifham, hawla madhhab al-Basariyyin fi niyabati ahruf
al-jarr ba’duha ‘an ba’d, ahkam al-zurf, al-jar wa al-majrir,dan tema-

tema lainnya yang berkaitan dengan kaidah bahasa Arab.*°

% Al-‘Uthaymin, Mudhakkirah Figh, Cet. I (Kairo: Dar al-Ghad al-Jadid, 1428 H/2007 M).

37 Al-*Uthaymin, Al-Usal Min ‘Tim al-Usil, (tt: tp., 1426 H).

38 Al-‘Uthaymin, Al-Qawa 'id al-Fighiyyah (Mesir: Dar al-Basirah, t.th.).

39 Al-‘Uthaymin, Taqrib al-Baiqiiniyyah bi Sharh al- ‘Uthaymin (L.t: t.p., t.th.).

40 Al-‘Uthaymin, Mukhtasar Mughni al-Labib ‘An Kutub al-A’arib, Cet. | (Riyad: Muassasah al-
Shaykh Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin al-Khayriyyah, 1437 H/2006 M).
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d. Sosial Keagamaan
Selain sebagai seorang pendidik, penulis, dan penceramah, al-

‘Uthaymin juga aktif dalam kegiatan sosial kemasyarakatan, di antaranya

yaitu:

1) Anggota Hay'at Kibar al-‘Ulama’ di Saudi Arabia dari tahun1407 H.
sampai ia wafat.

2) Anggota Majlis Ilmiah di Universitas Islam Imam Muhammad bin
Sa’td selama dua tahun akademik, yaitu dari tahun 1398 H-1400 H.

3) Anggota Majlis Fakultas Shari’ah dan Usil al-Din, Cabang Universitas
Islam Imam Muhammad bin Sa’tid di Qasim dan menjabat sebagai
Dekan Fakultas ‘Aqidah.

4) Di akhir masa mengajarnya di al-Ma had al-‘Ilmi, ia ikut bergabung
dalam keanggotaan Komite Program Perencanaan Kurikulum untuk
lembaga-lembaga pendidikan dan menulis beberapa buku yang
dijadikan sebagai panduannya.

5) Anggota dalam Komite Bimbingan (lajnah al-7aw iyah) pada musim
haji. dari tahun 1392 H hingga wafatnya, dimana ia selalu
menyampaikan pelajaran dan ceramah di Makkah dan masha’ir
(tempat-tempat manasik haji). la juga menyampaikan fatwa dalam
berbagai masalah dan hukum sharz’ah.

6) Mengetuai Organisasi Sosial untuk Tahfiz al-Qur’an (Jam iyyah Tahfiz
al-Qur’an al-Karim al-Khayriyyah) di ‘Unayzah yang ia dirikan tahun

1405 H hingga wafatnya.
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7) Menyampaikan berbagai ceramah di Saudi Arabia kepada komunitas
yang berbeda, selain itu ia juga menyampaikan ceramah jarak jauh
melalui telepon kepada organisasi dan Islamic Center dari berbagai
penjuru dunia.

8) Ikut serta mengikuti berbagai konferensi yang diadakan oleh kerajaan
Saudi Arabia.

9) Termasuk ulama besar Saudi Arabia yang menjawab berbagai
pertanyaan seputar tata aturan hukum dan dasar-dasar agama, baik
akidah maupun shari’ah, yaitu melalui program siaran radio kerajaan

Saudi Arabia yang paling populer “Niir ‘Ala al-Darb”.**

2. Kondisi Sosial Politik dan Keagamaan Saudi Arabia
Pemikiran seorang tokoh umumnya tidak terlepas dari pengaruh —
betapapun kecilnya — kondisi lingkungan sosia | politik dan keagamaan
yang mengitarinya, tanpa kecuali al-‘Uthaymin. Oleh karena itu, untuk
mendapatkan secara utuh pemikiran seorang tokoh, menurut peneliti ada
baiknya dideskripsikan terlebih dahulu penelusuran sejarah secara singkat
tentang muncul dan berkembangnya suatu negara atau daerah di mana ia

dilahirkan.

a. Kondisi Sosial Politik Saudi Arabia
Al-‘Uthaymin lahir di kota ‘Unayzah salah satu kawasan Qasim

Saudi Arabia. Saudi Arabia sendiri merupakan negara yang paling luas

41 Al-‘Uthaymin, Buku Induk, 39-40. Lihat juga al-‘Uthaymin, Politik Islam.., 5-6.
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dibandingkan dengan negara-negara disekitarnya di jazirah ‘Arab.*?
Wilayah Saudi Arabia terbagi atas 13 provinsi, yaitu Bahah, Makkah,
Madinah, Tabik (region Najd Barat), Ha’il, Qasim, Riyad (region Najd
Tengah), Al-Hudud al-Shamaliyyah, Jawf (region Najd Utara), Jizan,
‘Asir, Najran (region Najd Selatan), dan Sharqiyyah.*?

Saudi Arabia tumbuh dan berkembang dari gerakan kesukuan yang
dibenarkan secara keagamaan. Islam merupakan faktor utama dalam
menyatukan beberapa kelompok klan dan kesukuan yang berbeda-beda
menjadi sejumlah konfederasi dan kerajaan regional.**

Kerajaan Saudi Arabia muncul dari gerakan ekspansi yang
dilancarkan oleh sebuah pemerintahan kesukuan kecil di Semenanjung
Arab yang dipimpin oleh Muhammad bin Sa’ad (1735 M - 1765 M) yang

selanjutnya ditulis Ibn Sa’#id.*®

42 Jazirah ‘Arab adalah negeri padang pasir yang luas membentang di Semenanjung ‘Arab;
berbatasan dengan laut Merah di Barat, Yordania di Barat laut, Irag dan Kuwait di Utara dan
berbatasan dengan teluk Persi, Qatar, dan Uni Emirat ‘Arab di Timur, Oman di Utara dan Yaman
di Selatan. Luasnya membentang antara 1.000.000 mil x 1.300.000 mil. Kondisi geografis jazirah
Arab yang hanya dikelilingi oleh gurun pasir menyebabkan negeri ini tetap aman dari penjajahan
bangsa asing. Negeri ini memiliki kekayaan hasil bumi yang tidak dimiliki oleh negara-negara
lainnya. Lihat Abu Fatiah al-Adnani, Misteri Negeri-Negeri Akhir Zaman (Solo: Granada
Mediatama, 2010), 30. Lihat Ajid Thohir, Studi Kawasan Dunia Islam Perspektif Etno-Linguistik
dan Geo-Politik (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2009), 119. Bandingkan dengan Nasaruddin
Umar, Argumen Kesetaraan Jender Perspektif al-Qur’an (Jakarta: Penerbit Paramadina, 2001),
92.

4 Wikipedia Ensiklopedia Bebas, Daftar Provinsi di Arab Saudi, dalam
https://id.wikipedia.org/wiki/Daftar_provinsi_di_Arab_Saudi. 1 Maret 2016.

4 Ira. M. Lapidus, Sejarah Sosial Ummat Islam, ter. Ghufron A. Mas’adi, Bagian ke 3 (Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 1999), 183.

4 Muhammad bin Sa’did adalah tokoh pendiri Dinasti Sa’@id, cikal bakal kerajaan Saudi Arabia . Ia
berjuang untuk mengembalikan Saudi Arabia sebagai pusat dakwah amar ma raf nahi munkar
seperti dilakukan Nabi Muhammad saw. Ketika masih kecil, Ibn Sa’ad belajar pada ayahnya,
Sa’ud bin Muhammad bin Markhan dan ulama lainnya. Karena itu tidak mengherankan bahwa ia
mengetahui ajaran Islam secara memadai. Setelah ayahnya wafat, ia sebagai anak tertua tampil
menggantikan ayahnya sebagai amir daerah Dar’iyyah. la memerintah daerah tersebut dengan
bijaksana dan berani. la didukung saudara-saudaranya, Saniyan, Mashari, dan Farhan. Sebagai
seorang alim di bidang ilmu keislaman, ia bercita-cita untuk menjadikan Semenanjung Arabia


https://id.wikipedia.org/wiki/Daftar_provinsi_di_Arab_Saudi
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Bersamaan dengan masa pemerintahan Ibn Sa’td dan penaklukan
daerah yang dilakukannya, Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab (1703 M-
1787 M)* yang selanjutnya ditulis dengan Ibn ‘Abd al-Wahhab
merupakan pendiri gerakan Wahhabi juga sedang melancarkan dakwah
amar ma rif nahi munkar dari wilayah Ainiyah (dekat Riyad) ke daerah di
sekitarnya. la mengajak Ibn Sa’tid untuk bekerja sama.*’ la berjanji akan
menyatukan daerah yang mereka taklukkan bersama di bawah
kepemimpinan Ibn Sa’tid.*® Maka pada tahun 1745 M, Ibn Sa’tid menjalin
hubungan dengan Ibn ‘Abd al-Wahhab (1703 M-1787 M) seorang ulama

penyebar madhhab Hanbali.*® Pada saat itulah seluruh program strategi

kembali bersatu dan aman, sebagaimana tampak di awal Islam pada masa Nabi Muhammad saw.
Lihat Azyumardi Azra (et. al), Ensiklopedi Islam, Vol. 3 (Jakarta: PT.Ichtiar Baru Van Hoeve,
2005), 102.
46 Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab lahir di ‘Uyainah, Najd, wilayah yang berada di tengah padang
pasir daratan Arabia Tengah. Ayahnya, ‘Abd al-Wahhab adalah seorang hakim di kota
kelahirannya di masa pemerintahan Abdullah Ibn Muhammad Ibn Mu’ammar, dan mengajar figh
serta hadis di masjid kota tersebut. la mulai belajar agama dari ayahnya sendiri dengan membaca
dan menghafal al-Qur’an, di samping belajar kitab-kitab agama aliran Hambali. la berkelana
mencari ilmu ke Makkah, Madinah, dan Basrah. Muhammad Amin menyebut bahwa ia pernah
belajar ke Baghdad, Kurdistan, Hamadan, Isfahan, dan Qum. Lihat Ahmad Amin, Zu’'ama’ al-
Islah fi al-‘Ashr al-Hadir (Kairo: Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1979), 10. Lihat pula A.
Mukti Ali, Alam Pikiran Islam Modern di Timur Tengah (Jakarta: Djambatan, 1995), 5-8., 43-44.
47 Hal ini dilakukan Ibn ‘Abd al-Wahhab karena ia melihat bahwa tujuan lbn Sa’tid untuk
memperluas daerahnya sama dengan tujuannya sendiri, yaitu menegakkan kalimat Allah di
Semenanjung Arabia.
48 Azra , Ensiklopedi..Vol. 3., 102.
4 Lapidus, Sejarah Sosial, 189. Pernyataan Ibn Abd al-Wahhib bahwa dia seorang yang
bermadhhab Hanbali adalah sebagai berikut:

e o AnT bl Conde e cOgednt ¥ Ogmte —dedl g — ot 13 oY adley 3 Oyl de oy e U

“Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab berkata dalam risalahnya kepada penduduk Makkah,

“Sesungguhnya kami, -segala puji bagi Allah-, adalah orang yang mengikuti madhhab Ahmad bin
Hanbal, bukan menciptakan hal baru.”. (Lihat Mustafa Hamdu ‘Ullayan al-Hanbali, Al-Hanabilah
wa Ikhtilafuhum Ma’a al-Salafyyah al-Mu asirah FT al- ‘Aqidah wa al-Figh wa al-Tasawwuf, Cet.
I. (‘Amman Yordania: Dar al-Nir al-Mubin, 2014 M.), 160. Dan pada kesempatan lain, la berkata:

A Caldl) ol e S Yy candl ol ale) ¢ i o il ale¥l Condiad tliadie Wl 5 tobagll e oy Aot JG
“Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab juga mengatakan, adapun madhhab kami adalah
madhhab Ahmad bin Hanbal, Imam Ahlu al-Sunnah, dan kami tidak mengingkari orang-orang

yang mengikuti salah satu dari empat madhhab.” Ibid. Madhhab Hanbali adalah salah satu dari
keempat madhhab besar figh Islam yang didasarkan pada ajaran Ahmad bin Hanbal (780 M-855
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politik Ibn Sa’tid mendapatkan dukungan relegius melalui fatwa-fatwa Ibn
‘Abd al-Wahhab. Penaklukan-penaklukan dilakukan terhadap wilayah-
wilayah sekitar Najd seperti Hasa’ di Arabia Timur yang sangat subur dan
daerah itu ditaklukkan pada tahun 1757 M.

Kolaborasi keduanya merupakan kolaborasi yang sama-sama
menguntungkan karena masing-masing mempunyai kepentingan. Ibn ‘Abd
al-Wahhab ingin mendapat bantuan dalam menyebar ide-ide pembaruan
pemikiran dalam bidang keagamaan, dan Ibn Sa’id ingin menguasai
Jazirah Arab dengan bantuan Ibn ‘Abd al-Wahhab.*

Ibn ‘Abd al-Wahhab adalah tokoh pembaharuan yang cukup
terkenal di dunia Islam modern sejak abad ke-18 M. Meskipun ia hidup
pada abad ke- 18 M, tetapi ide-ide dan pikirannya mengaspirasi berbagai

gerakan keagamaan sesudahnya, termasuk pada masa hidupnya al-

M) dan muncul paling akhir. Madhhab itu berpegang pada hadis Nabi saw. dan tradisi sahabat.
Madhhab Hanbali muncul sebagai reaksi terhadap sikap berlebihan beberapa aliran Islam lainnya,
seperti Shi’ah, Khawarij, Mu’tazilah, Qadariyyah, dan Murji’ah. Lihat™ Azyumardi Azra,
Ensiklopedi..Vol. 2., 302.

% Ibn ‘Abd al-Wahhab sebenarnya bukanlah seorang yang dapat dikatakan kuat dan bukan pula
orang yang fanatik, sehingga mendorongnya untuk terlibat dalam berbagai peperangan. Namun ia
adalah seorang ulama yang selalu dimusuhi hingga mengharuskannya untuk mencari pelindung.
Dan perlindungan itu ia peroleh dari Ibn Sa’id. Dengan bantuannyalah Ibn ‘Abd al-Wahhab
memulai ajakannya untuk mengikuti madhhabnya. Sedangkan mereka yang menolak ajakannya
dan melancarkan perlawanan, maka ayunan pedanglah cara yang diambil untuk memperkuat
barisannya. Pada mulanya, Ibn Sa’td menolak ajakan kolaborasi dengan Ibn ‘Abd al-Wahhab,
akan tetapi akibat dari desakan istri-istrinya akhirnya ajakan kerjasama tersebut diterima dengan
mengajukan beberapa syarat, pertama; Ibn ‘Abd al-Wahhab tidak boleh menuntut kekuasaan jka
usaha penaklukkan dan perluasan daerah berhasil. Kedua; Ibn ‘Abd al-Wahhab tidak boleh
melarangnya untuk memungut pajak tanaman dan perdagangan dari warga, serta meminta bagian
dari pajak tersebut. Ibn ‘Abd al-Wahhab menerima tawaran tersebut. Penaklukanpun mulai
dilancarkan yang bersifat politik dan agama dengan menaklukkan wilayah-wilayah sekitarnya.
Para sejarawan Saudi ‘Arabia menganggap bahwa saat itulah periode pertama berdirinya kerajaan
Saudi Arabia. Lihat Mustafa Muhammad, Al-Shak’ah, Islam Tidak Bermadhhab, terj. A.M.
Basalamah (Jakarta: Gema Insani Press, 1994), 392. Lihat juga Azyumardi Azra, Ensiklopedi, Vol.
3., 102.
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‘Uthaymin,®! bahkan hingga kini. Pemikiran keagamaan yang dibawanya
difokuskan pada pemurnian tawhid, oleh karenanya kelompok ini
menamakan dirinya dengan muwakhidiin, yang berarti pendukung ajaran
yang memurnikan tawhid.®? Sebutan wahhabiyyah sendiri adalah nama
yang diberikan kepada kaum itu oleh lawan-lawannya, karena
pimpinannya bernama Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab. Gerakan mereka
pertama kali memang tidak bergerak di ranah politik, tetapi di bidang
keagamaan. Setelah adanya kesepakatan antara Ibn ‘Abd al-Wahhab
dengan Ibn Sa’ud tahun 1745 M, maka gerakannya berubah menjadi
gerakan politik, tanpa meninggalkan misi awalnya, yakni dakwah
pemurnian Islam.>

Dengan pemelukan Ibn Sa’td terhadap seruan Wahhabi,

54

wahhabisme> menjadi ideologi agama yang menyatukan kesukuan.

51 Beliau adalah salah seorang ulama kontemporer yang sangat kuat memegang pemikiran dan
ajaran Ibn ‘Abd al-Wahhab. Pemikiran-pemikirannya terutama mengenai agidah akan dibahas
lebih lanjut pada BAB V. saat pembahasan tawhid ulihiyyah dan tawhid asma’ wa sifat.

52 John O. Voll, “Wahabiyah” dalam Mircea Eliade (Ed.), The Encyclopedia of Religion, Volume
XV (New York: Macmillan Publishing Company, 1993), 313. Lihat juga Ali Mufrodi, Islam di
Kawasan Kebudayaan Arab (Surabaya: Anika Bahagia, 2010), 155. Pada prinsipnya muwa/khidin
bukanlah gerakan bangsa Arab, inspirasinya berasal dari aliran Hambali yang melahirkan tokoh
Ibn Taymiyyah. Walaupun sudah sangat berkurang jumlahnya namun aliran ini masih ada di Hijaz,
Irag dan Palestina. Dari sini juga inspirasi lahirnya paham keagamaan wahhabi. Lihat H.A.R.Gibb,
Aliran-Aliran Modern dalam Islam (Jakarta: Rajawali Press, 1990), 44.

53 Mufrodi, Islam di Kawasan, 155.

5 Aliran Wahhabi sebenarnya adalah kelanjutan dari aliran salaf yang berpangkal kepada
pemikiran Ahmad Ibn Hanbal, yang kemudian dikonstruksikan oleh Ibn Taymiyyah. Hanya saja
aliran Wahhabi telah menerapkannya dengan lebih luas dengan memperdalam arti bid’ah. Pada
prinsipnya, aqidah pokok dari aliran Wahhabi ini tidak berbeda dengan apa yang telah
dikemukakan oleh Ibn Taymiyyah seperti penyembahan kepada selain Allah adalah salah dan
pelakunya dibunuh; orang yang mencari ampunan Tuhan dengan mengunjungi kuburan orang-
orang salih termasuk golongan mushrikin; memberikan suatu ilmu yang tidak didasarkan pada al-
Qur’an dan al-Hadith atau ilmu yang bersumber kepada akal pikiran semata adalah termasuk
kufur; dan sumber syari’at Islam dalam soal halal dan haram hanya al-Qur’an dan sunnah
Rasulullah saw. Perkataan para mutakallimin dan fugaha tentang halal dan haram tidak dapat
dijadikan pegangan selama tidak didasarkan pada kedua sumber tersebut. Lihat A. Hanafi,
Pengantar Teologi Islam, Cet. Ke V (Jakarta: Pustaka al-Husna, 1992), 150.
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Dengan semangat meneladani kehidupan Nabi Muhammad saw., lbn
Sa’tid dan para penerusnya melancarkan perang melawan suku-suku di
sekitarnya, dan memasukkan mereka pada versi Islam reformatif.
Sebagaimana imam pergerakan wahhabi, mereka di samping menjadi
pimpinan duniawi, juga menjadi pemimpin spiritual di Arabia Tengah.
Pada tahun1773 M. mereka merebut Riyad dan menjadikannya sebagai ibu
kota, dan pada tahun 1803 M. mereka menundukkan Makkah, tetapi
Muhammad Ali di Mesir mengalahkan kekuatan Saudi dan menguasai
Makkah dan Madinah pada tahun1812 M. dan menghancurkan negara
Saudi pada tahun 1818 M. Selama abad 19, keluarga Sa’tid bertahan
sebagai sebuah kesultanan kesukuan kecil di wilayah pinggiran Arabia,
tetapi pada tahun 1902 M., Abd al-‘Aziz Ibn Sa’id kembali merebut
kekuasaan atas Riyad dan memproklamirkan dirinya sebagai imam kaum
Wahhabi>® dan menegagkan kembali kerajaan Saudi Arabia.>®

‘Abd al-‘Aziz berhasil menyatukan suku-suku di Arabia Tengah
dan Timur, memproklamirkan diri sebagai Sultan Najd (1921 M) dan
mengembangkan negara Saudi Arabia modern ke beberapa wilayah
sekitarnya melalui sejumlah perjanjian dangan pihak Irag (1922 M),

Yordan (1925 M) dan Yaman (1934 M). Pada tahun 1925 M, ia merebut

%5 Mengakarnya ideologi Wahhabi di kerajaan Saudi Arabia tidak luput dari dukungan penguasa.
Raja ‘Abd al-‘Aziz yang berkuasa saat itu dengan tegas menyatakan ideologinya bahwa dirinya
seorang Salaft (Wahhabi) dan berideologi salaft (wahhabi) sebagaimana pernyataannya:
)y O e blasis ool @ Rl s ey ik fe )

“Aku adalah seorang Salafi dan berakidah Salafi dan dengan akidah tersebut aku berjalan
(mengatur kerajaan) yang sesuai al-Qur’an dan Sunnah”. Lihat Muhammad Abdurahman bin
Muhammad bin Abdillah bin Abdurrahman bin Muhammad bin Muhammad bin Qasim al-
Hambali, Ali Rasilullah wa Auliya’uh, Jilid | (t.t: t.p,t. th), 28.
%6 Lapidus, Sejarah Sosial, Vol. 3., 190.
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kekuasaan atas Hijaz dan kota-kota suci Islam.>” Pada tahun 1926 M. ia
dinobatkan menjadi raja Hijaz dan setelah sebagian besar jazirah Arab
dikuasai, yaitu pada tahun 1932 M., baru ia menamakan gabungan tanah
Najd dan Hijaz sebagai Saudi Arabia.

Di tengah perubahan sosial, ekonomi dan pendidikan yang sangat
pesat, kerajaan Saudi Arabia masih tetap eksis dalam mempertahankan
otoritas keagamaan dan politik tradisionalnya. Hubungan pertalian
kekeluargaan tetap menjadi faktor utama dalam tata kepemerintahan Saudi
Arabia. Raja-raja Saudi Arabia menjaga hubungan kekeluargaan dengan
kepala-kepala suku dan kepala regional dan mereka mengangkat anggota
keluarga dan kepala suku yang setia untuk jabatan kementerian dan
administratif.

Masyarakat Saudi Arabia nyaris tidak terpengaruh oleh
nasionalisme dan sekularisme, dan para penguasa Saudi mengembangkan
keabsahan domestik mereka dengan banyak memberikan perhatian kepada
urusan agama dan memberlakukan moral Islam. Qrganisasi amar ma ’ruf
nahi mungkar memberlakukan konsep-konsep moralitas Wahhabi.>®

Setelah raja ‘Abd al-‘Aziz wafat (1953 M), ia digantikan oleh
putranya Sa’iid dan dinobatkan menjadi raja padat tahun 1953 M. Semasa
kekuasaan dan kepemimpinannya, raja Sa’id banyak membangun dan
mendirikan kantor-kantor pemerintahan dan juga mendirikan Universitas

Raja Sa’ud di Riyad.

57 1bid., 190-191.
%8 |bid., 192.
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Sepanjang pemerintahan raja Saiid, anggota keluarga kerajaan
Saudi Arabia banyak menyuarakan rasa ketidakpuasan mereka terhadap
kepemimpinannya.®® Maka pada tahun 1964 M., terjadilah perebutan
kekuasaan oleh pihak keluarga raja sendiri yang didukung oleh para
ulama.

Pada akhir Oktober 1964 M., ulama dan pembesar keluarga
kerajaan mengeluarkan ketetapan yaitu memberhentikan raja Sa’td dari
jabatannya sebagai raja dan kedudukannya digantikan oleh Faysal. Sejak
tanggal 2 November 1964 M., Faysal menduduki tahta sebagai raja Saudi
Arabia (1964 M — 1975 M).5°

Setelah pemerintahan raja Faysal, Kerajaan Saudi Arabia dipimpin
berturut-turut oleh raja Khalid (1975 M — 1982 M), raja Fahd (1982 M -
2005 M), raja ‘Abd Allah (2005 M — 2015 M), dan raja Salman (2015 M
hingga sekarang).

Pada masa pemerintahan raja Salman, ia mulai mengadakan

perubahan dalam bidang sosial dan ekonomi. Dengan Visi Saudi 2030

% Hal ini terjadi karena raja Sa’id memberi kekuasaan yang tinggi kepada anak-anaknya di
samping melantik mereka di posisi penting dalam kerajaan, sementara mereka tidak cukup
pengalaman. Ditambah lagi kebiasaan raja Sa’id yang suka menghambur-hamburkan harta untuk
kepentingan pribadi dan keluarganya dan kebiasaan minum minuman arak yang jelas merupakan
larangan agama.

60 Kebijakan politik dalam negeri yang dijalankan raja Faysal antara lain meliputi penghapusan
perbudakan, penyusunan undang-undang perburuhan, serta pembaruan dalam bidang pendidikan,
kesehatan dan keadilan sosial. la juga melakukan pembagian wilayah kekuasaan menjadi beberapa
provinsi dan membentuk majlis permusyawaratan tingkat provinsi. Pada masa pemerintahannya, ia
memelopori lahirnya konstitusi yang memberi kebebasan kepada warga negara untuk menyatakan
pendapat dan bermusyawarah. Dalam bidang ekonomi, ia mencanangkan pembangunan industri
dan pertanian agar tidak bergantung pada hasil pertambangan minyak. Dalam hubungan luar
negeri, ia menjalin hubungan diplomatik dengan negara-negara Islam, memerangi sisa
kolonialisme di negara-negara Islam dan bekerja sama dengan negara-negara Arab lain dalam
memerangi Israel dan mengukuhkan negara Palestina. Lihat Azyumardi Azra, Ensiklopedi Islam,
Vol. 2., 131-132.
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yang diusungnya, ia ingin mengurangi ketergantungan Arab Saudi pada
sektor minyak dan mulai mengembangkan sektor publik seperti kesehatan,
pendidikan, infrastruktur, rekreasi dan parawisata. Reformasi pendidikan
dilakukan untuk menciptakan SDM yang dapat menjalani reformasi ini.%
Visi Saudi 2030 merupakan kunci dari reformasi yang dilakukan
kerajaan Saudi Arabia yang dimotori oleh pangeran Muhammad bin
Salman. la mulai menyuarakan bahwa Saudi adalah negara yang moderat.
Label Islam yang ketat mulai dilonggarkan, perempuan diizinkan untuk
mengemudi dan mencabut batasan hiburan. la juga mulai membungkam
ulama Wahhabi konservatif yang dulu begitu banyak mengendalikan

kehidupan Saudi.®?

b. Kondisi Keagamaan Saudi Arabia

Pasca runtuhnya Turki pada tahun 1924 M., Kerajaan Saudi Arabia
dianggap salah satu negara yang memiliki identitas keislaman yang sangat
kuat yang masih menerapkan Islam sebagai dasar negara. %

Dalam sistem kerajaan Saudi Arabia, agama dan negara dikaitkan

pola yang sangat kuat. Raja dipandang sebagai pemimpin agama dan

61 https://www.matamatapolitik.com/reformasi-radikal-arab-saudi-visi-2030-dan-covid-19-in-
depth/ Diakses tanggal 13 Oktober 2020. Lihat juga
https://www.medcom.id/internasional/opini/ybJ68v6h-visi-2030-dan-keterbukaan-arab-saudi.
Diakses tanggal 13 Oktober 2020. Bandingkan dengan Koran Sindo, Tak Peduli Krisis, Visi 2030
Tetap Berlanjut. Selasa, 07 Juli 2020. Diakses tanggal 13 Oktober 2020.

62 | bid.

83 Hal ini sebagaimana tertera di dalam Sistem Dasar Pemerintahan Kerajaan Arab Saudi, pada
Prinsip-prinsip Umum Pasal 1, di mana dijelaskan bahwa Kerajaan Arab Saudi adalah negara
Islam Arab yang berdaulat. Agamanya Islam, Konstitusinya al-Qur’an dan Sunnah Nabi saw,
Bahasanya Arab dan Ibu Kotanya Riyad. Lihat Sistem Dasar Pemerintahan Kerajaan Arab Saudi-
Wahhabt ~ (Sumber  Departemen  Urusan  Luar  Negeri  Arab  Saudi) dalam
http://documents.tips/documents/sistem-dasar-pemerintahan-kerajaan-arab-saudi.htmil.1 Maret
2016.


https://www.matamatapolitik.com/reformasi-radikal-arab-saudi-visi-2030-dan-covid-19-in-depth/
https://www.matamatapolitik.com/reformasi-radikal-arab-saudi-visi-2030-dan-covid-19-in-depth/
https://www.medcom.id/internasional/opini/ybJ68v6b-visi-2030-dan-keterbukaan-arab-saudi
http://documents.tips/documents/sistem-dasar-pemerintahan-kerajaan-arab-saudi.html.1
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bertanggung jawab menerapkan nilai-nilai agama Islam. Sementara para
ulamanya berperan sebagai penasehat bagi para penguasa, sebagai
pimpinan peradilan, sebagai pimpinan lembaga pendidikan Islam, dan
sebagai sumber nasehat moral serta otoritas politik.%*

Pada tahun 1926 M. (tiga tahun sebelum kelahiran al-‘Uthaymin),
kerajaan Saudi Arabia yang saat itu dipimpin oleh raja ‘Abd al-‘Aziz bin
Sa’ad telah melakukan perubahan-perubahan yang sangat mendasar, yaitu
peralihan dari sistem kepatuhan kepada penguasa atau raja berubah kepada
sistem kepatuhan kepada syari’at Allah dan penghormatan kepada raja
yang menjaga kemaslahatan masyarakat banyak dan mengusahakan
kehidupan rakyatnya kepada yang lebih baik. Perubahan ini dapat
dirasakan oleh umat Islam, khususnya para ulama.

Perubahan-perubahan dimaksud adalah® Pertama; Terbentuknya
undang-undang yang sepenuhnya bersandarkan pada Syari’at Islam yang
dasar-dasarnya bersumber dari al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah saw.
Dengan demikian, tidak ada undang-undang lain yang berlaku pada
pemerintahan Saudi Arabia melainkan undang-undang yang bersumber
dari al-Qur’an dan Sunnah. Suatu prinsip yang harus dipegang dalam
pembuatan undang-undang dan pelaksanaannya adalah bahwa suatu
undang-undang tidak boleh bertentangan dengan syariat Islam yang

merupakan undang-undang tertinggi dalam kerajaan. Dengan demikian,

64 Lapidus, Sejarah Sosial, 189-190.
65 Muhammad Bunyamin, “Pemikiran Hukum Islam Abdul Aziz Ibn Abdullah Ibn Baz (Studi atas
Fatwa-fatwanya)” (Tesis -- UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2005), 28-29.
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pembuatan dan penerapannya tidak dapat keluar dari nilai-nilai Syari’at
Islam.

Kedua; Terbentuknya tiga lembaga pemerintahan yang terpisah
tetapi memiliki hubungan yang erat dan saling terkait. Tiga lembaga itu
adalah lembaga eksekutif,% lembaga legislatif,®’ dan lembaga yudikatif.%

Ketiga; Pemeritah memberi kewenangan yang tinggi kepada
lembaga peradilan untuk menyelesaikan semua persoalan-persoalan baik
yang menyangkut pidana maupun perdata yang terjadi di kerajaan tanpa
adanya intervensi dari luar, baik dari lembaga eksekutif maupun legislatif
sendiri.

Ulama ikut andil mengambil peran penting dalam merumuskan
sistem-sistem yang dibangun oleh negara. Ulama menjadi rujukan utama
dalam mengeluarkan kebijakan secara umum dan fatwa ulama adalah kata
pemutus terhadap semua problematika yang dihadapi masyarakat, baik
dalam masalah sosial, ekonomi, budaya dan lainya.

Dalam tradisi Islam, ulama memiliki otoritas dalam membuat
ijtihad dan menafsirkan. Karenanya Ibn Taymiyyah berkata bahwa ulama
dan penguasa memiliki otoritas dalam memimpin masyarakat menuju

kabaikan. Ulama berperan dalam memutuskan masalah-masalah hukum

% |embaga eksekutif adalah lembaga yang memegang kekuasaan pemerintahan. Lembaga ini
merupakan lembaga yang paling luas wewenang dan tugasnya dibanding lembaga negara legislatif
dan yudikatif. Lembaga inilah yang mengendalikan dan melaksanakan pembangunan sesuai
undang-undang.

7Lembaga legislatif adalah lembaga negara yang memegang kekuasaan membentuk undang-
undang.

% |embaga yudikatif adalah lembaga yang memegang kekuasaan di bidang kehakiman.
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dan penguasa berperan dalam menerapkan dan menegagkan hukum.
Sedangkan masyarakat harus patuh terhadap penguasa.®®

Pada masa pemerintahan raja Faysal tahun 1950-an, ia telah
melakukan modernisasi struktur pemerintahan dan birokratisasi ulama.
Modernisasi secara masif terjadi utamanya setelah raja Faysal
mengeluarkan 10 program reformasi dalam kekuasaan dinasti Saudi,
termasuk merumuskan konstitusi baru, membentuk badan konsultasi dan
pemerintahan lokal. Setelah itu dibentuk beberapa kementerian, biro-biro
dan agensi-agensi yang berwenang dan bertanggung jawab atas urusan
perminyakan, urusan wilayah, sektor pekerjaan dan perencanaan publik.
Di samping itu, dilakukan birokratisasi terhadap lembaga keulamaan
melalui pembentukan agensi-agensi pemerintah yang berkaitan dengan
pendidikan perempuan, penelitian agama, urusan masjid dan yayasan
keagamaan. Menurut Yassini, reformasi, modernisasi dan birokratisasi ini
berpengaruh terhadap terjadinya degradasi peran ulama atau agama dalam
ruang publik serta birokratisasi lembaga keulamaan menjadikan ulama
berada di dalam kontrol kuasa kerajaan Saudi.”® Sejak reformasi tersebut
peran ulama yang berada di bawah kontrol kekuasaan pemerintah,

membenarkan tesis dari Gibreel Gibreel mengenai peran ulama di kerajaan

69 James Wynbrandt, A Brief History of Saudi Arabia (New York: Facts On File, Inc, 2004), 120.
Pemikiran Ibn Taymiyyah ini diimplimentasikan oleh pemerintah Arab Saudi dengan cara
memasukkannya ke dalam Sistem Dasar Pemerintahan pasal 6, dimana warga Negara berjanji setia
pada raja berdasarkan al-Qur’an dan Sunnah Nabi saw., termasuk wajib mendengar dan
mentaatinya, baik dalam keadaan miskin maupun sejahtera, suka maupun duka. Lihat Nukhittab26,
“Sistem Dasar Pemerintahan Kerajaan Arab Saudi-Wahhab1” (Sumber: Departemen Urusan Luar
Negeri Arab Saudi), dalam http://documents.tips/documents/sistem-dasar-pemerintahan-kerajaan-
arab-saudi.html.1 Maret 2016.

0 David Commins, The Wahhabi Mission and Saudi Arabia (London: 1.B. Tauris & Co Ltd,
2006), 106.


http://documents.tips/documents/sistem-dasar-pemerintahan-kerajaan-arab-saudi.html.1
http://documents.tips/documents/sistem-dasar-pemerintahan-kerajaan-arab-saudi.html.1

04

Saudi Arabia yang berfungsi hanya sebagai pemberi legitimasi atas
kebijakan-kebijakan pemerintah.”

Kemudian, pada tahun 1971 M. lembaga Hay at Kibar al- ‘Ulama’
atau dewan ulama senior didirikan oleh kerajaan Saudi Arabia sebagai
sarana koordinasi antara pemerintah dengan para ulama. Pimpinan
lembaga ini adalah seorang mufti besar yang dipilih langsung oleh
pemerintah Saudi Arabia. Pada tahun 1407 H/1986 M, al-‘Uthaymin
masuk sebagai salah satu anggota di dalam Dewan Ulama Senior ini dan
ikut berkiprah di dalamnya. Dia dan para ulama lainnya yang
berkecimpung di dalam wadah ini memiliki peran dan andil yang besar
dalam menghadapi dan menyelesaikan berbagai permasalahan pemerintah,
baik itu masalah sosial, ekonomi, maupun politik.

Pemerintah dan lembaga Hay’at Kibar al-‘Ulama’ atau dewan
ulama senior senantiasa melakukan pertemuan rutin minimal satu kali
dalam seminggu. Dalam beberapa hal, pemerintah meminta pandangan dan
persetujuan atau sanksi publik dari- para ulama tersebut.’”> Lembaga ini

dalam perjalanannya menjadi wadah konsolidasi publik kerajaan untuk

"t Gibreel Gibreel menuliskan hubungan antara ulama dan pemerintah di Timur Tengah sebagai
dua hubungan yang interdependen (saling tergantung). Menurut Gibreel, meskipun para ulama
tidak menempati posisi legislatif dalam negara-negara Arab, namun kekuasaan mereka ada pada
dua jalan utama, yaitu mempengaruhi opini publik dan memberi legitimasi atau membangkang
dari pemerintah. Poin yang pertama, opini publik, bisa dijadikan oleh ulama untuk memobilisasi
umat Islam untuk mendukung atau menentang kebijakan pemerintah. Sementara poin kedua, posisi
penting ulama membuka akses langsung berinteraksi dengan pemerintah. Lihat Gibreel Gibreel,
“The Ulama: Middle Eastern Power Brokers”, Middle East Quarterly. Volume VIII. No. 4., (2001)
dalam http://www.meforum.org/105/the-ulema-middle-eastern-power-brokers. diakses tanggal 2
Desember 2017.

2 Global Security, Council of Senior Ulama. Dalam http://www.globalsecurity.org/military/
world/gulf/sa-ulama.htm. diakses tanggal 2 Desember 2017.


http://www.meforum.org/105/the-ulema-middle-eastern-power-brokers
http://www.globalsecurity.org/military/
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mensukseskan aktivitas dan program pemerintah.”® Menurut Madawi
Rasheed, para ulama senior di kerajaan Saudi Arabia memiliki tiga cara
dalam mendukung dan mensukseskan konsolidasi politik pemerintah, yaitu
hijrah, takfzr, dan jihad.

Pertama; konsep hijrah. Konsep ini digunakan untuk membuat
garis pemisah antara negara Islam Saudi Arabia dengan negara lain. Pada
masa kekuasaan ‘Uthmani pada abad ke 18 M., wilayah Saudi dianggap
sebagai satu-satunya tempat yang paling tepat untuk berhijrah
dibandingkan provinsi-provinsi lain di bawah kekuasaan ‘Uthmani yang
sudah sesat.”

Metode kedua adalah rakfir. Konsep ini adalah untuk mengokohkan
kedudukan stabilitas politik di Kerajaan Saudi Arabia. Penerapannya
dengan cara melakukan propaganda penyesatan kepada orang-orang
muslim yang berbeda dengan pendapat resmi yang dikeluarkan oleh para
ulama Saudi Arabia baik dalam perkara agidah dan ibadah atau pun sosial
dan politik. Orang-orang atau kelompok yang telah disematkan label kafir

atasnya, maka pemerintah wajib untuk mengajak orang tersebut bertaubat.

3 Seperti dukungan Dewan Ulama Senior terhadap kebijakan raja Fahd yang meminta bantuan
kepada Amerika Serikat di saat terjadinya invasi Irak terhadap Kuwait dan mengizinkan mereka
membuat pangkalan militer di wilayah kerajaan Saudi Arabia. Saat itu raja Fahd khawatir bahwa
ekspansi Irak akan berlanjut ke Saudi Arabia setelah Kuwait ditaklukkan. Bunyi fatwa ulama
senior, “Dengan segala kemungkinan, Dewan Ulama Senior mendukung tindakan yang diambil
oleh pemerintah, semoga Allah menganugerahinya kesuksesan, mempersiapkan kekuatan yang
dilengkapi dengan perlengkapan yang bisa menggentarkan dan menimbulkan rasa takut bagi siapa
saja yang ingin menyerang negeri ini. Kewajiban ini dituntut oleh kondisi tertentu dan menjadi tak
terelakkan karena situasi yang sangat menyakitkan tersebut. Dasar hukum dan fakta menuntut
bahwa yang memegang urusan kaum muslimin harus mencari bantuan kepada yang lain yang
mampu untuk memenuhi kebutuhan mereka. Hal ini telah diperintahkan dalam al-Qur’an dan
Sunnah agar bersiap siaga sebelum terlambat.” Lihat Charles Kurzman, “Pro-U.S.Fatwas”, Global
Middle East Policy, Vol. X., No. 3 ( Fall 2003), 157.

4 Madawi Rasheed, Contesting the Saudi State: Islamic Voices from a New Generation (New
York: Cambridge University Press, 2007), 34-37.
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Jika tidak, maka wajib atasnya untuk dibunuh atau diperangi. Sikap ini
telah diperlihatkan oleh Ibn ‘Abd al-Wahhab ketika mengkafirkan
masyarakat muslim di bawah kekuasaan ‘Uthmant yang kemudian menjadi
justifikasi bagi kelompok ‘Abd al-Wahhab dan Ibnu Sa’td untuk
memerangi mereka.

Cara ketiga adalah jihad. Implementasi konsep ini dilakukan
dengan cara koalisi antara Saudi-Wahhabi untuk mengokohkan posisi
politik mereka melalui jizad dengan memerangi orang-orang yang mereka
anggap kafir.” Praktik ini sering didengung-dengungkan oleh ulama Saudi
Arabia utamanya pada masa-masa pembentukan dan ekspansi kekuasaan
Saudi.”

Menurut Madawi Rasheed, hal tersebut di atas, meski
mengatasnamakan terminologi Islam, namun kosong dari makna Islam
karena telah berubah menjadi senjata politik (political weapon) untuk
mengkonsolidasikan kerajaan dan ulama sebagai penjaga moralnya.”’

Semangat penyebaran ideologi Wahhabi oleh pemerintah Saudi
Arabia dan para ulama senior tidak berhenti sampai di situ. Saudi Arabia
bahkan menjadikannya salah satu kebijakan luar negerinya. Melalui

lembaga-lembaga donator miliknya, ia telah mengkucurkan dana milyaran

75 Seperti yang terjadi di Taif pada tahun 1803 M. atau tepatnya pada bulan Dhu al-Qa’dah, tahun
1217 H., di mana Salafi Wahhabi menyerang dan membunuh ribuan penduduk sipil, termasuk
wanita dan anak-anak, menyembelih bayi yang masih dipangkuan ibunya dan wanita-wanita hamil
serta memberangus kota Taif dengan alasan ingin membebaskan mereka dari kemusyrikan. (Lihat
Syaikh Idahram, Sejarah Berdarah Sekte Salafi Wahabi, Cet. XIV. Yogyakarta: Pustaka
Pesantren, 2011, 77. Untuk pembunuhan yang dilakukan Salafi Wahhabi terhadap umat Islam di
Makkah dan Madinah, juga di kota ‘Uyaynah, Ahsa dan sekitarnya. Lihat ibid., 83-93).

6 Madawi Rasheed, Contesting the Saudi State, 37-42.

7 Ibid., 45.
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dolar untuk mensukseskan misinya tersebut. Wilayah Asia Selatan dan
Asia Tenggara menjadi prioritas penyebaran paham Wahhabi, mengingat
wilayah-wilayah  tersebut merupakan wilayah yang terbanyak
muslimnya.’

Kondisi sosial politik kerajaan Saudi Arabia ini sedikit tidak telah
memberikan pengaruh pada pola pikir dan keperibadian al-‘Uthaymin. Di
mana ia sebagai salah satu ulama terkemuka Saudi Arabia tetap loyal
memberikan dukungan kepada pemerintah seperti yang dilakukan Shaykh
Ibn ‘Abd al-Wahhab kepada raja Ibn Sa’ad. Dia juga mudah mensyirikan,
membid’ahkan dan menuduh sesat kelompok lain yang berbeda paham
dengannya, sikap yang sama yang pernah dilakukan oleh Ibn ‘Abd al-
Wahhab, pendiri sekte Wahhabi. Dia sendiri sesungguhnya merupakan

generasi penerus Shaykh ‘Abd Allah bin Baz, Shaykh ‘Abd al-Rahman al-

78 Lihat Hasbi Anwar, Politik Luar Negeri Arab Saudi dan Ajaran Salafi-Wahabi di Indonesia”,
Jisiera: The Journal of Islamic Studies and International Relations, Vol. 1 (Agustus 2016), 16.
Penyebaran ideologi Wahhabi oleh sebagian kalangan dianggap ancaman terhadap keberagamaan
dalam menjalankan ajaran Islam. Bendle misalnya menyebutkan bahwa apa yang dilakukan Saudi
Arabia merupakan sebuah usaha imperialisme agama atau Saudi Religious Imperialism (Lihat
Mervyn F. Bendle, “Secret Saudi Funding of Radical Islamic Groups In Australia”. National
Observer (Council for the National Interest, Melbourne), No. 72, 2007, 7). Sementara itu, Dennis
Ignatius, seorang diplomat senior Malaysia — sebagaimana dikutip Hashi: Anwar — memperhatikan
dampak dari pengaruh gerakan Wahhabi di Asia Tenggara. Menurutnya, pengaruh Wahhabisme
cenderung meningkatkan sikap ekstrimisme di kalangan umat Islam di Asia Tenggara, bahkan
menjadi potensi ancaman terhadap perdamaian dan stabilitas dunia karena memiliki cita-cita
dominasi bukan hanya di Timur Tengah tapi juga di seluruh dunia. Usaha penyebaran ideologi
Salafi Wahhabi di Asia Tenggara — oleh Ignatius — dianggap sebagai Saudization of Southeast Asia
(Lihat Anwar, Politik Luar Negeri, 16). Dan di antara strategi yang dilakukan pemerintah Saudi
Arabia untuk menyebarkan ideologi wahhabi adalah dengan melalui bantuan pendidikan dan amal.
Di mana misi pendidikan ini dianggap sebagai bentuk program indoktrinasi untuk menggantikan
ajaran-ajaran Islam yang ada dengan doktrin Wahhabi (Ibid., 20). Ajaran Salafi Wahhabi yang
awalnya berada di negara Saudi Arabia, akhirnya menyebar ke seluruh dunia termasuk Indonesia.
Berdasarkan fakta sejarah tersebut bahwa penyebaran paham Wahhabi dilakukan dengan cara
kekerasaan dan menjadikan politik dan kekuasaan sebagai alatnya, sehingga Abu Zahrah
mengatakan bahwa kaum Wahhab1 hampir sama dengan Khawarij yang mengkafirkan orang-orang
yang berbeda pandangan dengannya dan memerangi mereka dengan kekuasaan (Lihat Muhammad
Abl Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqaid wa Tartkh al-
Madhahib al-Fighiyyah, (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.th.), 238).
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Sa’di, Shaykh Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab, Ibn al-Qayyim al-
Jawziyah, dan Ibn Taymiyyah, yang mana mereka telah memberikan
warna kepadanya. Meskipun demikian, jika ada sedikit paham yang
berbeda dengan paham yang menjadi kesepakatan ulama Salafi Wahhabi
Saudi,”® niscaya dia akan segera mengkritiknya, meskipun itu gurunya.
Sebagai contoh, ada di antara pernyataan Ibn Taymiyyah yang dianggap
berseberangan dengan paham yang dipegang ulama Salafi Wahhabi, yaitu
ungkapannya yang berkaitan dengan balasan Allah berupa pahala kepada
mereka yang mengekspresikan perasaan cintanya kepada Nabi saw saat
perayaan Maulid Nabi saw. di dalam kitabnya lIqtida’ al-Sirat al-Mustaqim

li Mukhalafati Ashab al-Jahim sebagai berikut:
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“Apa yang terjadi pada sebagian orang, baik itu orang Kristen

dalam merayakan kalahiran nabi Isa a.s. atau karena cinta kepada Nabi
saw dan mengagungkannya. Dan Allah akan memberikan balasan berupa
pahala kepada mereka atas cinta dan kesungguhan (mereka dalam
mencintai Rasul saw), bukan (pahala diberikan) untuk perbuatan bid’ah-

7 Dalam kumpulan fatwa resmi ulama Saudi, dijelaskan bahwa peringatan maulid Nabi saw.,
adalah perbuatan bid’ah, karenanya perayaan maulid Nabi saw tersebut dilarang secara resmi.
Lihat Ahmad bin ’Abd. al-Razzaq al-Dawish, Fatawa al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhiith al-
‘Ilmiyyah wa al-Ifta’, Jilid 1II (Riyad: Dar al-Muayyad, 2003), 2, 9-10, 14, dan 19. Fatwa no.
7136, 2747, 2323, dan 5005. Lihat juga fatwa Al-‘Uthaymin yang menganggap perayaan maulid
Nabi saw sebagai perbuatan kriminal terhadap Allah, karena telah beribadah kepada-Nya dengan
sesuatu yang bukan dari syari’at Islam. Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan al-
Isiam, Cet. | (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1422 H), 172-173.

8 Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin Taymiyyah, Iqtida’ al-Sirat al-Mustaqim Li Mukhdlafati Ashab
al-Jahim, Jilid I (Riyad: Maktabah al-Rushd, t.th), 619.
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dengan menjadikan hari kalahiran Nabi saw sebagai hari raya, sementara
orang masih berselisih tentang hari kelahirannya. Maka perayaan hari
kelahiran Nabi saw belum pernah dilakukan para salaf. Jika perayaan hari
kelahiran Nabi saw itu terdapat kebaikan di dalamnya, maka ia tidak boleh
dicegah dan dilarang.”

Pernyataan lbn Taymiyyah 2yl 5 4amall ol o sy 8 4 5 ini
akan berdampak besar dalam mempengaruhi pemahaman orang terkait
perayaan maulid Nabi saw. Terlebih Ibn Taymiyyah merupakan tokoh
pigur Salaft Wahhabi. Akhirnya, al-‘Uthaymin membuang pernyataan Ibn
Taymiyyah tersebut di saat ia mengutip pandangannya terkait masalah
perayaan Maulid Nabi saw. di dalam buku fatwanya, jilid V1., halaman

199. Di dalam buku fatwanya, ia menulis pendapat Ibn Taymiyyah dengan

redaksi berbeda sebagai berikut:

W piad) blall clad]) oS’ 3 A asy - Eas o) Y s JU,
ale wes e 3 Glall Blalias Ll ¢ I jam €1g L " () Ol
B o o Aga ST e Ladaaly g e A Lo sl a2 Ly 3L
2l LAl aa Ll alady § s O tolge (3 U Ml e Ve g ke
— e M oy s Gl O oy T L2 s s OUST g il pey o

81.\:..4 4 é:—T

“Shaykh al-Islam Ibn Taymiyyah berkata dalam kitabnya (Iqtida’
al-Sirat al-Mustagim Mukhalafat Ashab al-Jahim), “Apa yang terjadi pada
sebagian orang, baik itu orang Kristen dalam merayakan kalahiran nabi Isa
a.s. atau karena cinta kepada Nabi saw dan mengagungkannya. Barang
siapa menjadikan hari kelahiran Nabi saw sebagai hari raya, sementara
orang masih berselisihn pendapat mengenai hari kelahirannya.
Sesungguhnya perayaan ini tidak dilakukan para salaf. Jika perayaan hari
kelahiran Nabi saw itu terdapat kebaikan di dalamnya atau ia merupakan

81 Muhammad bin Salih al-*Uthaymin, Majmii’ Fatawd Wa Rasdil Fadilat al-Shaykh Mukammad
bin Salik al- ‘Uthaymin, Jilid VL., Cet. II (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1414 H/1994 M),
199.
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pendapat yang benar, maka niscaya para al-salaf al-salih lebih berhak
merayakannya dibandingkan kita.”

Demikianlah sikap al-‘Uthaymin dalam mempertahankan dan
membela pendapat yang menjadi kesepakatan pemerintah yang

dikeluarkan melalui fatwa ulama Salafi-Wahhabr.

B. Kitab Tafsir al-Qur’an al-Karim
1. Sistematika Penulisan

Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin adalah salah seorang ulama
kontemporer Saudi Arabia dari ‘Unayzah — salah satu kota di Qasim - yang
sangat peduli dengan ilmu pengetahuan. Berbagai bidang ilmu telah
ditulisnya termasuk tafsir al-Qur’an. Kitab tafsir yang ditulisnya diberi
nama Tafsir al-Qur’an al-Karim yang terdiri dari 10 jilid. Kitab tafsir ini
mencakup keseluruhan isi al-Qur’an sebanyak 30 juz. Untuk pertama
kalinya kitab tafsir al-‘Uthaymin dicetak di Riyad pada tahun 1423 H /
2001 M. oleh penerbit Dar Ibn al-Jawzi dengan nomor ISBN 9960767310.
Kitab tafsir ini juga telah dicetak di Yaman pada tahun 2009 oleh penerbit
Dar al-Hidayah dengan nomor ISBN 8972.

Tiap jilid kitab tafsir al-‘Uthaymin memiliki ketebalan halaman
yang berbeda, dan jumlah surat yang dikandungnya pun berbeda pula.
Berikut ini tabel yang berisi nama-nama surat pada masing-masing jilid

Kitab beserta jumlah halamannya.
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No | Jilid Isi Jumlah
Halaman

1 | | Usil fi al-Tafsir,% surat al-Fatihah dan al-Bagarah 759

2 Il | Surat Ali ‘Imran. 717

3 Il | Surat al-Nisa’. 655

4 IV | Surat al-Maidah dan al-An’am. 759
Surat al-A’raf, al-Anfal, al-Tawbah, Yunus, Hud,

5 v Yusuf, al-Ra’ad, Ibrahim, al-Hijr, al-Nahl, al-Isra’, al- 831
Kahfi, Maryam, Taha, al-Anbiya’, al-Haj, al-
Mu’miniin, dan al-Nar.

6 VI Surat al-lfurqan, al-Shu’ara’, al-Naml, al-Qasas, dan al- 202
‘Angkabiit.

7 1w Surat al-Rim, Luqgman, al-Sajdah, al-Ahzab, dan 733
Saba’.

8 | VI | Surat Fatir, Yasin, al-Saffat, Sad, dan al-Zumar. 846

9 X | Kelanjutan Surat al-Zumar, Ghafir, fussilat, al-Syura, 848
al-Zukhruf, al-Dukhan, al-Jathiyah, al-Ahqaf,

82 Secara garis besar, pembahasan dalam kitab Usiil fi al-Tafsir karya al-‘Uthaymin meliputi hal-
hal berikut: 1. Al-Qur’an al-Karim, yang meliputi pembahasan tentang kapan al-Qur’an diturunkan
kepada Nabi Muhammad saw., ayat apa yang pertama kali diturunkan, turunnya al-Qur’an terbagi
mejadi dua macam yaitu sababi (turunya al-Qur’an disebabkan adanya peristiwa yang
mendahuluinya) dan ibtidar (turunnya al-Qur’an tanpa ada sebab yang mendahuluinya), al-Qur’an
ada yang Makkiyyah dan Madaniyyah, penjelasan tentang hikmah yang terkandung di dalam
turunnya al-Qur’an secara berangsur-angsur, penjelasan tentang tertib atau susunan al-Qur’an,
penulisan al-Qur’an dan pemeliharaannya di masa Rasulullah saw., serta kodifikasi al-Qur’an pada
masa khalifah Abti Bakar dan ‘Uthman. 2. Tafsir, yang meliputi pembahasan tentang pengertian
tafsir secara etimologi dan terminologi, serta penjelasan hikmah dan tujuannya. Kewajiban setiap
muslim untuk memperhatikan tafsir al-Qur’an, sumber tafsir al-Qur’an meliputi : a. firman Allah,
dimana al-Qur’an ditafsirkan dengan al-Qur’an, b. Sunnah Rasul, karena beliaulah yang
menyampaikan risalah dari Allah, dan beliau orang yang paling mengetahui apa yang diinginkan
Allah dalam Kitab-Nya, c. perkataan para sahabat, terutama mereka yang memiliki ilmu dan
perhatian besar terhadap tafsir al-Qur’an, karena al-Qur’an turun dengan bahasa mereka dan di
masa mereka hidup, d. perkataan para pembesar tabi’in (senior) yang mengambil tafsir dari para
sahabat Nabi saw. e. makna shar’T dan bahasa kata al-Qur’an sesuai dengan susunan kalimatnya
dan apabila terjadi perbedaan antara makna shar’l dengan makna lughawi (bahasa), maka
didahulukan makna shar’ kecuali ada bukti yang memperkuat maknanya secara bahasa.
Pembahasan tafsir juga meliputi macam-macm perbedaan penafsiran yang berasal dari tafsir al-
Ma’thir, terjemahan al-Qur’an, pembagian al-Qur’an ditinjau dari sisi al-muikam dan al-
mutashabih, dan mutashabih terbagi menjadi hagigi dan nisbz, sumpah, kisah-kisah dalam al-
Qur’an, israiliyyat, dan damir. Lihat Muhammad Ibn Salih al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1.,
7-8.
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Muhammad, dan al-Fath.

Surat al-Hujurat, Qaf, al-Dhariyat, al-Tar, al-Najm, al-
Qamar, al-Rahman, al-Wagi’ah, al-Hadid, al-
Mujadilah, al-Hashr, al-Mumtahanah, al-Saff, al-
Jumu’ah, al-Munafiqiin, al-Taghabun, al-Talaq, al-
Tahrim, al-Mulk, al-Qalam, al-Haqqah, al-Ma’arij,
Nuah, al-Jin, al-Muzammil, al-Muddaththir, al-
Qiyamah, al-Insan, al-Mursalat, al-Naba’, al-Nazi’at,
10 | X | ‘Abasa, al-Takwir, al-Infitar, al-Mutaffifin, al- 637
Inshiqaq, al-Buruj, al-Tariq, al-A’la, al-Ghashiyah, al-
Fajr, al-Balad, al-Shams, al-Lail, al-Duha, Alam
Nashrah, al-Tin, al-‘Alaq, al-Qadar, al-Bayyinah, al-
Zalzalah, al-‘Adiyat,al-Qari’ah, al-Takathur, al-‘Ashr,
al-Humazah, al-Fil, Quraisy, al-Ma’un, al-Kauthar, al-
Kafirtin, al-Nashr, al-Lahab,al-Ikhlas, al-Falaq, dan al-
Nas.

Di dalam menyampaikan tafsirnya,®® al-‘Uthaymin menggunakan
urutan mushaf ‘Uthmani. Di mana ia menafsirkan al-Qur’an mengikuti
urutan-urutan sesuai dengan susunan ayat-ayat dan surat-surat yang ada
dalam mushaf, yaitu dimulai dari surat al-Fatihah dan diakhiri dengan surat
al-Nas.

Sebelum menafsirkan suatu surat, terkadang al-‘Uthaymin terlebih
dahulu memberikan penjelasan sebagai pengantar untuk memasuki surat

yang akan ditafsirkan. Dari 114 surat yang ada dalam al-Qur’an, hanya 10

8 Kitab Tafsir al-Qur’an al-Karim karya al-‘Uthaymin ini pada mulanya merupakan hasil
ceramah beliau yang disampaikan di majlis tafsir al-Qur’an yang rutin disampaikannya di Masjid
Jami’ al-Kabir kota ‘Unayzah Saudi Arabia. Majlis ini dikenal dengan sebutan Liga’ Bab Maftiih.
Kaset ceramah al-‘Uthaymin ditranskrip dan ditakhrij hadis-hadisnya kemudian dicetak. Dalam hal
ini, Yayasan Shaykh al-‘Uthaymin al-Khayriyyah telah mengamanatkan kepada Shaykh Fahd bin
Nagir bin Ibrahim al-Sulayman untuk mencetaknya. Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-
Karim  Sarat Yasin (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, t.th), 1. Bandingkan dengan al-
‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim Sirat Sad, Cet. 1 (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr,
2004), 5. Lihat juga al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim Siarat al-Kahfi, Cet. I (Riyad: Dar
Ibn al-Jawzi, 1423 H ), 5-6.
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(sepuluh) surat saja yang diberi pengantar olehnya dalam kitab tafsirnya.
Kesepuluh surat tersebut adalah surat al-Fatihah,® surat al-Bagarah,® surat
al-Kahfi, % surat al-Naml " surat Saba,’® surat Yasin,® surat al-Zumar,*
surat al-Shiira,” surat al-Zukhruf,*? dan surat al-Hujurat.%®
Dalam pengantar surat tersebut memuat beberapa penjelasan antara
lain sebagai berikut:
a. Penjelasan yang berhubungan dengan penamaan surat dan alasan
mengapa diberi nama demikian,® juga keterangan ayat yang dipakai

untuk memberi nama surat itu, jika nama suratnya diambil dari salah

satu ayat dalam surat tersebut, seperti penamaan surat al-Nisa’.%®

8 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 43.

& Ibid., 1., 53.

8 |bid., Jilid V., 397.

87 Ibid., Jilid V1., 57.

8 |bid., Jilid V1., 585.

8 Ibid., Jilid V11I., 180

% |bid., 725.

% Ibid., Jilid 1X., 552.

%2 Ibid., 719.

% 1bid., Jilid X., 5. Terkadang penjelasan suatu surat dilakukan al-‘Uthaymin di saat ia mulai
menjelaskan ayat, seperti ketika menjelaskan surat al-Kafiriin, ia menjelaskan bahwa surat al-
Kafiran merupakan salah satu dari strah al-Ikhlas. Nabi saw membaca kedua surat ini saat shalat
sunnah fajr, shalat sunnah maghrib, dan shalat sunnah tawaf, karena kandungaan surat ini meminta
keikhlasan beribadah hanya kepada Allah dan pujian kepada-Nya dengan segala sifat
kesempurnaan yang terdapat pada surat al-Ikhlas. Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an Jilid X.,
607.

% Seperti surat al-Fatihah, dinamakan siirah tersebut demikian, dikarenakan al-Qur’an dibuka
dengan surat ini. Para ulama mengatakan, surat al-Fatihah merangkum secara global makna-makna
al-Qur’an, mulai dari hakikat rawhid, hukum-hukum, dosa dan pahala, jalan hidup bani Adam dan
lain sebagainya. Oleh sebab itu, surat ini disebut juga “Ummu al-Qur’an”, karena sesuatu yang
dijadikan rujukan disebut ummu (induk). Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 43.
Demikian pula dengan penamaan surat al-Nisa’, al-Naml, al-Zumar, al-Shiira, dan surat
Muhammad. Penamaan surat-surat tersebut dengan nama-nama itu dikarenakan nama-nama
tersebut disebutkan dalam surat itu. Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 111.,5., Jilid V1.,
57., VIII., 725., Jilid IX., 552., dan 814.

% Sehagai contoh, penamaan surat al-Nisa’ diambil dari salah satu ayat dalam surat tersebut yang
terdapat pada ayat pertama, yaitu firman Allah:

2los 1S Vs W S0 ag ke Gl e 0 03 (S (o) 2S5 80 0 g
Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 111., 5
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b. Penjelasan tentang keutamaan surat yang didukung dengan penjelasan
dari nas, seperti keutamaan surat al-Fatihah.%

c. Penjelasan tentang kategori surat, apakah ia termasuk dalam kategori
Makkiyyah atau Madaniyyah.®” Namun, terkadang al-‘Uthaymin

menjelaskan kategori surat tersebut di saat ia akan menafsirka ayat.%

% Al-‘Uthaymin menjelaskan di antara keutamaan surat al-Fatihah adalah ia menjadi salah satu
rukun shalat, dimana tidak sah shalat seseorang yang tidak membaca surat ini. Dan shalat
merupakan rukun Islam yang paling utama setelah shahadatain. Surat al-Fatihah juga menjadi
bacaan rugyah, jika dibacakan kepada orang sakit niscaya akan sembuh dengan izin Allah. Lihat
al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1, 43.

% Para sarjana muslim mengemukakan tiga perspektif dalam mendefinisikan terminologi
Makkiyyah dan Madaniyyah. Ke tiga perspektif tersebut adalah zaman al-nuzil (masa turun),
makan al-nuzill (tempat turun), dan i’tibar al-mukhatab (objek pembicaraan). Berdasarkan
perspektif masa turun, Makkiyyah adalah ayat-ayat yang turun sebelum Rasulullah saw. hijrah ke
Madinah, kendatipun bukan turun di Mekkah, sedangkan Madaniyyah adalah ayat-ayat yang turun
sesudah Rasiilullah saw. hijrah ke Madinah, kendatipun bukan turun di Madinah. Ayat-ayat yang
turun setelah peristiwa hijrah disebut Madaniyyah walaupun turun di Makkah atau ‘Arafah.
Berdasarkan definisi tersebut, maka surat al-Nisa’, ayat 58 termasuk kategori Madaniyyah
kendatipun diturunkan di Makkah, yaitu pada peristiwa pembukaan kota Makkah. Demikian pula
surat al-Maidah, ayat 3 termasuk kategori Madaniyyah kendatipun tidak diturunkan di Madinah
karena ayat tersebut diturunkan pada peristiwa haji wada’. Adapun dari perspektif tempat turun,
maka Makkiyyah adalah ayat-ayat yang turun di Makkah dan sekitarnya seperti Mina, ‘Arafah, dan
Hudaybiyyah, sedangkan Madaniyyah adalah ayat-ayat yang turun di Madinah dan sekitarnya
seperti Uhud, Quba’, dan Sul’a. Terakhir dari perspektif objek pembicaraan, maka berdasarkan
perspektif ini definisi Makkiyyah adalah ayat-ayat yang menjadi khizab bagi orang-orang Makkah,
sedangkan Madaniyyah adalah ayat-ayat yang menjadi khitab bagi orang-orang Madinah. (lihat
Misa Ibrahim al-Ibrahim, Buhith Manhajiyyah fi ‘Ulim al-Qur’an al-Karim, Cet. Il. Urdun-
‘Umman: Dar ‘Ammar, 1996, 39., lihat juga Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-
Qur’an, Cet. lll (Riyad: Manshirat al-‘Asr al-Hadith, 1973), 61-62, Subhi al-Salih, Mabahith fi
‘Uligm al-Qur’an, Cet. X. Bayrtt: Dar al-‘Ilm Li al-Malayin, 1977, 167. dan Mustafa Dib al-Bigha
dan Muhyi al-Din Dib Mustawin, Al-Wadih fi ‘Ulim al-Qur’an, Cet. 1. Damasqus: Dar al-‘Ulam
al-Insaniyyah, 1998, 63). Dari ketiga perspektif di atas, al-‘Uthaymin lebih condong kepada
definisi Makkiyah dan Madantyah berdasarkan perspektif masa turun, dan menurutnya ini adalah
yang sahih. (Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim, Jilid 1, 53, Jilid 111, 5., Jilid V., 397.).
Di sini penulis sejalan dengan pendapat al-‘Uthaymin, karena kedua perspektif lainnya, yaitu
perspektif tempat turun dan objek pembicaraan terdapat di dalamnya beberapa kelemahan.
Perspektif tempat turun misalnya, kelemahan definisi ini adalah adanya ayat-ayat tertentu yang
tidak turun di Makkah dan Madinah dan sekitarnya, seperti surat al-Tawbah, ayat 42, ayat ini
diturunkan di Tabuk. Contoh lainnya adalah surat al-Zukhruf, ayat 45, ayat ini diturunkan di
tengah perjalanan antara Makkah dan Madinah. Kedua ayat tersebut, jika melihat definisi
Makkiyyah dan Madaniyyah perspektif tempat turun, maka jelas ke dua ayat di atas tidak dapat
dikategorikan ke dalam Makkiyyah dan Madaniyyah. Sedangkan kelemahan definisi Makkiyyah
dan Madaniyyah perspektif objek pembicaraan adalah bahwa tidak selamanya asumsi ungkapan ““ L
o) s menjadi kriteria Makkiyyah dan ) sial (3 Wil ” menjadi kriteria Madaniyyah. Surat al-
Bagarah misalnya termasuk kategori Madaniyyah, padahal di dalamnya terdapat salah satu ayat ,
yaitu ayat 21 dan ayat 168 yang dimulai dengan ungkapan “.\) Ll . Lagi pula banyak ayat al-
Qur’an yang tidak dimulai dengan dua ungkapan di atas.
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d. Penjelasan tentang jumlah ayat dalam suatu surat.®® Penjelasan tentang
jumlah ayat ini lebih banyak diuraikan di saat ia mulai menafsirkan
ayat,1%

e. Penjelasan munasabah antara surat sebelum dan sesudahnya,'® atau
antar ayat,102

f. Keterangan tentang asbab al-nuzil ayat, jika ayat itu memiliki asbab
al-nuzil 1%

g. Penjelaskan tentang sikap ‘aqidah ahlu al-Sunnah, seperti sikap mereka
tentang al-Qur’an, melihat Allah, dan sifat-sifat Allah.2%4

h. Penjelasan tentang kandungan surat secara umum, seperti pada
mugaddimah surat al-Hujurat. Di mana dalam mugaddimah surat itu
dijelaskan bagaimana semestinya umat Islam beretika, khususnya
kepada Nabi Muhammad saw. Mereka dilarang meninggikan atau
mengangkat suaranya dengan keras (berteriak) ketika memanggil

Rasulullah saw.1%®

% Lihat al-*Uthaymin, Tafsir.al-Qur’an, Jilid 111., 5., Jilid V1., 476., dan Jilid VI11., 5.

% Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V111., 725.

100 |_jhat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V1., 476., Jilid VI111., 357 dan 459.

11 Dalam kitab tafsirnya, al-‘Uthaymin sedikit sekali memberikan penjelasan mengenai
munasabah antara satu stirah dengan surat lainnya. Lihat al-‘Uthaimin, Tafsir al-Qur’an, Jilid X.,
598.

102 |_ihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 162.

103 Tidak semua ayat yang memiliki ashab al-nuzil dijelaskan oleh al-‘Uthaymin dalam kitab
tafsirnya. Dalam penyajikan keterangan asbab al- nuzil, beliau tidak mencantumkan sanad dalam
riwayat yang digunakannya, bahkan terkesan penyampaiannya secara umum. Lihat al-‘Uthaymin,
Tafstr al-Qur’an, Jilid 1., 93., Jilid X., 368., 373., 378., 550., dan 616.

104 Menurut al-‘Uthaymin, Ahlu al-Sunnah meyakini bahwa al-Qur’an adalah kalam (firman)
Allah yang terdiri dari huruf yang pengertiannya sama dengan bahasa Arab, sebagaimana firman
Allah L e Uid slila 1) | Penjelasan tentang sikap agidah Ahlu al-Sunnah seperti ini tidak selalu
dijelaskan pada pengantar surat, bahkan lebih banyak dijelaskan di saat pembahasa suatu ayat yang
berkaitan dengaan agidah. Lihat al-‘Uthaimin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 11, 250, Jilid V., 425, Jilid
I1X., 32., dan 719., dan Jilid X, 443.

105 Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid X., 5.
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Dengan demikian, dalam kitab tafsir al-‘Uthaymin lebih banyak
surat al-Qur’an yang tidak diberikan pengantar penjelasan umum tentang
kandungan surat yang akan dibahas.1%

Penjelasan singkat al-‘Uthaymin pada pengantar sebagian surat
nampaknya dimaksudkan agar pembacanya dapat mengetahui sekilas
tentang kandungan pokok surat yang akan dikaji sebelum ia menelaah
lebih jauh isi kandungan masing-masing ayat.

Tahap berikutnya vyang dilakukan al-‘Uthaymin adalah
mengelompokkan ayat-ayat dalam suatu surat ke dalam kelompok kecil
yang terdiri dari beberapa ayat yang diduga memiliki keterkaitan erat.
Dengan membuat kelompok ayat tersebut akan nampak tema kecil dari
pengelompokan ayat tersebut.’®” Hanya saja, sistematika pengelompokan
ayat ini tidak ia lakukan di semua ayat yang ada dalam al-Qur’an. Bahkan
sebagian besar pembahasan ayat dalam surat dibahas per ayat.

Di dalam menafsirkan ayat, al-‘Uthaymin terkadang memulai dari
pembahasan kaidah-kaidah bahasa yang terkait dengan ayat yang akan
dibahas. Kemudian memberikan penafsiran terhadap ayat tersebut sesuai
dengan posisinya dalam kaidah bahasa Arab.%®

Selanjutnya memberikan penjelasan tentang arti kosa kata (tafsir

al-Mufradat) dari kata pokok atau kata-kata kunci yang terdapat dalam

106 Seperti seluruh surat yang ada pada juz ‘amma atau juz 30, dan surat-surat lainnya yang selain
sepuluh nama surat yang sudah disebutkan di atas.

107 Sebagai contoh, dalam menafsirkan Surat al-Bagarah, beliau mengelompokkan ayat-ayatnya
demikian, ayat 1- 2, ayat 3-5, ayat 6-7, dan seterusnya.

108 |ihat al-*Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 43, 48, 50, 55, 56, 57, 59, 75, dan 102., Jilid II.,
5, 6, 7, 16, dan 31. Jilid 111., 13, 14, dan 34. Jilid IV., 13, 21, dan 101. Jilid V., 474.
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ayat tersebut. Penjelasan tentang makna kata-kata kunci ini sangat penting
karena akan sangat membantu kepada pemahaman kandungan ayat.

Jika pada ayat yang dibahas terdapat permasalahan yang di
dalamnya terdapat perbedaan pendapat ulama, maka al-‘Uthaymin
membuat sub pembahasan kecil yang dinamakan “dlw”. Pada
pembahasannya, ia terlebih dahulu memaparkan pandangan para ulama
terkait dengan masalah yang diangkat, setelah itu ia memilih pendapat
yang paling kuat menurutnya dengan disertai argumentasi dari teks
maupun dalil ‘aqli berupa penjelasan dari sisi siyaq al-ma’na.

Pada akhir penjelasannya di setiap kelompok ayat, al-‘Uthaymin
selalu memberikan kesimpulan atau semacam kandungan pokok dari
kelompok ayat yang dibahas dengan menggunakan istilah “328” atau
manfaat yang dapat diambil dari ayat tersebut.

Berdasarkan uraian tentang sistematika Tafsir al-Qur’an al-Karim
karya al-‘Uthaymin di atas terlihat bahwa dalam penyusunan kitab
tafsirnya, sistematika penulisan yang digunakan al-‘Uthaymin tidak jauh
beda dengan sistematika yang digunakan para mufassir lainnya dalam
Kitab-kitab tafsir mereka. Dengan demikian, apa yang dilakukannya
bukanlah hal yang baru sama sekali.

Jika pun ada hal yang perlu dicatat dan digaris bawahi adalah
kekhasan tafsir al-‘Uthaymin yaitu memberikan ruang untuk menjelaskan

perbedaan pendapat ulama terhadap suatu permasalahan dengan
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memberikan sub tema dengan istilah “4dl.s”, kemudian ia men-tar;zk
pendapat yang dianggapnya paling benar.%®

Al-‘Uthaymin juga membuat pertanyaan di tengah-tengah ia
menjelaskan tafsir suatu ayat, seakan-akan ada orang lain yang bertanya
kepadanya, kemudian ia menjawab pertanyaan tersebut.!'® Dia juga
membuat kesimpulan pada setiap akhir penjelasan suatu ayat dengan
menggunakan istilah fawaid,'** serta menggabungkan antara penjelasan
makna dengan nasehat, dan ini juga bagian dari kekhasan Kkitab
tafsirnya.!!2

Dalam menjelaskan suatu ayat, al-‘Uthaymin banyak menggunakan
riwayat-riwayat yang terkait dengan ayat yang ditafsirkannya,'** begitu
juga dengan penggunaan akal atau rasio dan tidak bertele-tele.!** Bahkan

ia juga menyatakan bahwa keistimewaan tafsirnya yaitu kejelian kalimat

dan kedalaman makna.

2. Metode dan Kecenderungan Tafsir al-‘Uthaymin
Dalam buku Perspektif Baru Metode  Tafsir Mugqgarin dalam

Memahami al-Qur’an karya M. Ridlwan Nasir, ia membagi metode tafsir

109 Lihat al-‘Uthaymin, Tafstr al-Qur’an, Jilid 1., 45

110 Sebagai contoh lihat al-*Uthaymin, Tafsir al-Qur’an., Jilid 1., 57,62,72, 77,80, dan 81.

111 pada setiap ayat yang ditafsirkan al-‘Uthaymin selalu diakhiri dengan kesimpulan. Sebagai
contoh lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 43, 46, 47, 48, dan 49.

112 Seperti nasehat ‘Uthaymin kepada para suami agar memberikan hak para istri, karena banyak
para suami yang hanya mau haknya saja terpenuhi oleh istrinya, tetapi kewajiban mereka terhadap
istri sering diabaikan. Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid X., 385., 412., dan 416., 439.
Lihat juga al-‘Uthaymin, Tafsir Juz ‘Amma, Cet. Il (Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 2002), 7.
113 Sebagai contoh, lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 45, 51, 53, 69, 90, dan 94. Jilid
Il., 47. Jilid 1V., 6., Jilid V., 537., Jilid IX., 30., Jilid X., 5-6, dan 22. Lihat juga al-‘Uthaymin,
Tafsir Juz ‘Amma, 7.

114 Sebagai contoh, lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 44, 45, 46, 51, dan 89. Jilid V.,
560. Jilid X., 474, 502-503, dan 525. Lihat juga al--Uthaymin, Tafsir Juz ‘Amma, 7.
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berdasarkan titik tekan dan isi sudut pandangnya menjadi empat, yaitu 1).
Metode tafsir ditinjau dari segi sumber penafsiran, 2). Metode tafsir
ditinjau dari cara penjelasan terhadap tafsiran ayat-ayat al-Qur’an, 3).
Metode tafsir dari segi keluasan penjelasan, dan 4). Metode tafsir dari segi
sasaran dan tertib ayat-ayat yang ditafsirkan.®
Berikut penjelasan dari ke empat metode penafsiran tersebut, yaitu:
a. Metode Tafsir al-Qur’an Ditinjau dari Sumber Penafsiran.
Menurut M. Ridlwan Nasir, metode tafsir al-Qur’an jika ditinjau
dari sumber penafsiran, maka ia terbagi menjadi tiga macam, yaitu:
1). Metode Tafsir Bi al-Ma 'thiir
Metode Tafsir bi al-Ma'thir yang disebut juga dengan Metode
Tafsir bi al-Riwayah atau Metode Tafsir bi- al-Mangiil yaitu tata cara
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang didasarkan atas sumber

penafsiran baik dari al-Qur’an, dari hadis Nabi saw., dari riwayat para

115 Klasifikasi metode tafsir yang digagas M. Ridlwan Nasir ini dimaksudkan untuk mempermudah
dan tidak membingungkan orang yang ingin mempelajari tafsir al-Qur’an, mengingat pandangan
ulama terkait klasifikasi metode tafsir ini berbeda antara ulama yang satu dengan ulama yang
lainnya. Misalnya, metode tafsir secara klasik dibagi menjadi dua, yaitu metode tafsir bi al-
ma thir dan metode fafsir bi al-ra’yi, sementara M. Quraish Shihab menjelaskan bahwa cakupan
metode-metode tafsir yang dikemukakan ulama mutagaddim terbagi menjadi tiga corak, yaitu al-
ra’yu, al-ma’thir, dan al-ishari, disertai uraian tentang syarat-syarat diterimanya suatu penafsiran
serta metode pengembangannya. Sementara ulama mutaakhkhir seperti al-Farmawi membaginya
menjadi empat macam, yaitu taklili, ijmali, mugarin, dan mawdi 7. Berbeda dengan al-Farmawi,
Abd. Djalal, HA membagi metode tafsir menjadi empat, yaitu 1). Tinjauan dari segi sumber
penafsiran, 2). Tinjauan dari segi cara penjelasan, 3). Tinjauan dari segi keluasan penjelasannya,
dan 4). Tinjauan dari sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan. Sementara Abdurrahman membagi
metode tafsir menjadi tiga, yaitu metode nagiz, metode lughawi, dan metode ‘aqli atau ijtihadr.
lihat M. Ridlwan Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Muqgarin dalam Memahami al-Qur’an
(Surabaya: IMTIYAZ, 2011), 13-17. Lihat juga ‘Abd al-Hay al-Farmawi, Al-Bidayah FT al-Tafsir
al-Mawdii i Dirasah Manhajiyyah Mawdii’iyyah (Mesir: Maktabah Jumhtriyyah, 1977), 7, dan
Nashruddin Baidan, Wawasan Baru lImu Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2011), 380, serta M.
Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, Cet. XX (Bandung: Mizan, 1999), 155.



110

sahabat Nabi saw dan tabi’n.!'® Dengan demikian, yang menjadi
sumber penafsiran bi al-ma’thar ada empat otoritas. Pertama;
penafsiran ayat al-Qur’an dengan ayat al-Qur’an yang lain,*'” kedua;
penafsiran al-Qur’an dengan hadis Nabi saw.,''® ketiga; penafsiran al-
Qur’an dengan pendapat para sahabat,''® keempat; Penafsiran al-Qur’an
dengan pendapat para tabi ‘in*?°.

Kitab-kitab Tafsir bi al-Ma 'thir yang terkenal adalah Tafsir
Tanwir al-Migbds Min Tafsir Ibn ‘Abbds, karya Fayriiz Abadi (w.817
H), Jami’ al-Bayan ‘An Ta’wil Ayyi al-Qur’an, karya Ibn Jarir al-
Tabari (w. 310 H), Tafsir al-Qur’an al- ‘Azim, Karya Al-Hafiz ‘Imad al-

Din Abi al-Fida’ Isma’il Ibn Kathir (w. 774 H/1343 M).*?

2). Metode Tafsir Bi al-Ra’yi.
Metode Tafsir bi al-Ra’yi atau bi al-dirayah atau bi al-ma’quil

adalah tata cara menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang didasarkan atas

116 Nasir, Perspektif Baru Metode, 14. Lihat juga Muhammad Husayn al-Dhahabi, Al-Tafsir wa al-
Mufassivan, Jilid 1. Cet. VII (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), 112. Bandingkan dengan al-
FarmawT, al-Bidayah fi al-Tafsir, 25. Lihat juga al-Ibrahim, Buhith Manhajiyyah, 94.

117 Contohnya, penafsiran kata muttaqin pada surat Ali ‘Imran [3] ayat 133 dengan menggunakan
kandungan ayat berikutnya, yang menjelaskan bahwa yang dimaksud adalah yang menafkahkan
hartanya, baik di waktu lapang maupun sempit, dan seterusnya.

118 Umpamanya, penafsiran Nabi saw. terhadap kata al-zulm pada surat al-An’am [6], ayat 82
dengan pengertian shirk. Dan pengertian ungkapan al-quwwah dengan al-ramyu (panah) pada
firman Allah, surat al-Anfal [8], ayat 60.

119 Sebagai contoh, penafsiran Ibn ‘Abbas (w.68 H) terhadap kandungan surat al-Nasr dengan
kedekatan waktu kewafatan Nabi saw. Lihat Muhammad bin AlwT al-Maliki al-Hisni, Zubdah al-
Itqan fi ‘Uliim al-Qur’an (Jeddah: Dar al-Shurtiq, 1983), 153.

120 Ulama berbeda pendapat mengenai otoritas ¢abi in sebagai sumber penafsiran al-Qur’an bi al-
ma thiir. Di antara ulama yang menolak otoritas mereka adalah Ibn Shaybah dan Ibn ‘Aqli.( Lihat
al-Dhahabi, Al-Tafsir, 481). Namun, mayoritas ulama seperti al-Dahhak bin al-Mujahim (w. 118
H), Abi al-‘Aliyyah al-Raiyyah, Hasan Basri (w. 110/728), dan Ikrimah menerima otoritas mereka
karena pada umumnya mereka mendengar langsung dari sahabat. Lihat Imam Badr al-Din
Muhammad bin ‘Abdillah al-Zarkashi, Al-Burhan Fi ‘Ulim al- ‘Qur’an, Jilid 11 (t.t: Dar Ihya’ al-
Kutub al-‘Arabiyyah, 1957), 158., bandingkan dengan al-Ibrahim, Buhith Manhajiyyah, 99.

121 Al-Qattan, Mabahith, 359-360. Bandingkan dengan Nasir, Perspektif Baru, 15.



111

ijtihad mufassir dan pemahamannya terhadap kaidah-kaidah bahasa
Arab dan kesusasteraannya serta penguasaannya terhadap teori ilmu
pengetahuan lainnya.!?2

Sikap ulama terhadap metode Tafsir bi al-Ra’yi terbagi menjadi
dua. Sebagian mereka menolak corak tafsir ini dan mengklaimnya
sebagai penafsiran dengan hawa nafsu, dan sebagian lainnya
menerimanya dengan sSyarat-syarat tertentu. Penerimaan mereka
didasarkan pada ayat al-Qur’an sendiri yang memang menganjurkan
kepada umat Islam untuk senantiasa tadabbur terhadap
kandungannya.?®

Di antara kitab-kitab Tafsir bi al-Ra’yi yang sangat besar
manfaatnya bagi perkembangan tafsir dan ‘ilmu tafsir adalah Mafatih
al-Ghaib, karya Imam Fakhr al-Din al-Razi (w.-604 H), Irshad al- ‘Aql
al-Salim Ila Mazaya al-Qur’an al-Karim, karya Abu al-Sa’ud
Muhammad bin Muhammad Mustafa al-‘Ammadi (w. 951 H), dan Rizh

al-Ma ant, karya Shihab al-Din al-Alast (w. 1270 H).1?4

3). Metode Bi al-Igtiran.
Metode bi al-Igtiran atau perpaduan antara bi al-Mangul dan bi
al-Ma’qul adalah tata cara menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang

didasarkan atas perpaduan antara sumber tafsir riwayah yang sahih dan

122 1pid. Lihat juga Al-Dhahabi, Al-Tafsir, Jilid 1, 183.

123 Azyumardi Azra (ed), Sejarah dan Ulumul Qur’an (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1999), 176-177.
124 Al-Qattan, Mabahith, 366-367. Lihat juga Muhammad Amin Suma, ‘Ulumul Qur’an (Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2013), 356. Bandingkan dengan Nasir, Perspektif Baru, 15.
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kuat dengan sumber hasil ijtihad dari pemikiran mufassir yang sehat.!
Metode ini menurut M. Ridlwan Nasir banyak digunakan dalam tafsir
modern yang disusun sesudah kebangkitan umat Islam.1?

Di antara kitab-kitab tafsir yang termasuk dalam kelompok ini
adalah Al-Jawahir fi Tafsir al-Qur’an, karya Tantawi al-Jawhari (w.
1358 H), Tafsir al-Manar, karya Shaykh Muhammad ‘Abduh (w. 1905
M) dan Shaykh Rashid Rida (w. 1935 M), dan Tafsir al-Maraght, karya
Ahmad Mustafa al-Maraght (w. 1371 H).

Jika diperhatikan metode tafsir al-Qur’an dari tinjauan sumber
pernafsirannya di atas dan dikaitkan dengan kitab Tafsir al-Qur’an al-
Karim Kkarya al-‘Uthaymin, maka dapat dikatakan bahwa al-‘Uthaymin
menggunakan metode fafsir bi al-igtiran, yaitu perpaduan antara
penafsiran bi al-ma thiar dan penafsiran bi al-ra’yi. Dikatakan
demikian, karena di samping ia menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan
ayat-ayat al-Qur’an lainnya, ia juga menafsirkan ayat al-Qur’an dengan
hadis Nabi saw. dan juga pendapat para sahabat dan t@bi’in.'?’ Di
samping itu, ia juga sering menggunakan pemikirannnya atau ijtihadnya
dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an.'?® Namun demikian, apabila

yang digunakan sebagai tolak ukur untuk menetapkan metode tafsir dari

125 1bid.

126 1pid.

127 Sebagai contoh, lihat al-*Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 45, 51, 53, dan 170. Jilid 11., 10,
dan 11. Jilid 111, 13, dan 28. Jilid V., 9, 11, 12, dan 426. Jilid VII., 20, dan 29. Jilid VIII., 20, 38.
Jilid IX., 6, 7, 9, 13, 14, 20., 317, dan 725-726, dan Jilid X., 5, 15, 31, 47, 49, 51, 52, 55, 62,667,
69, 70,73, 74, 75, 78, 348, 383, 392, 401, dan 481, dan 550.

128 Sebagai contoh, lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 45-46., Jilid X., 382-383., 474.,
502-503., dan 525.
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segi sumber penafsirannya itu adalah keumuman kandungan kitab tafsir
tersebut, maka dapat disimpulkan bahwa kitab tafsir al-‘Uthaymin lebih

tepat dikelompokkan ke dalam metode Tafsir bi al-Ma 'thiir.

b. Metode Tafsir Ditinjau dari Cara Penjelasannya terhadap Ayat-Ayat al-
Qur’an.
Berdasarkan tinjauan cara penjelasan terhadap ayat-ayat al-

Qur’an, maka metode tafsir terbagi menjadi dua, yaitu:
1) Metode Tafsir Bayani.

Metode rafsir bayani atau metode tafsir deskriptif adalah tata
cara penafsiran ayat-ayat al-Qur’an hanya dengan memberikan
keterangan secara deskripsi tanpa membandingkan satu riwayat atau
pendapat dengan riwayat dan pendapat lainnya, dan tidak pula
melakukan penilaian terhadap antar sumber.'?® Seperti kitab Ma alim

al-Tanzil, karya Imam al-Husayn Ibn Mas’ad al-Baghawi (w. 516 H).

2) Metode Tafsir Mugarin.

Metode tafsir mugarin atau metode tafsir komparatif adalah
tafsir yang membandingkan ayat-ayat al-Qur’an dengan ayat lain yang
membahas permasalahan yang sama, atau yang membandingkan ayat
al-Qur’an yang selintas tampak berlawanan dengan hadis, atau yang

membandingkan pendapat mufassir dengan mufassir lainnya dengan

129 Nasir, Perspektif Baru, 16.
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menonjolkan segi-segi perbedaan.’® Di antara contohnya adalah kitab
Al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, karya al-Qurtubt (w. 671 H).

Kitab tafsir al-‘Uthaymin jika dilihat dari cara penjelasannya
terhadap tafsiran ayat-ayat al-Qur’an, maka ia dapat dimasukkan ke
dalam metode tafsir mugarin, hal itu dapat dilihat dari penjelasannya
yang banyak mengungkapkan perbedaan pandangan ulama terhadap
suatu masalah, lalu men-zarjih atau menguatkan salah satu pendapat
tersebut. Seperti masalah huraf hijaiyyah, apakah ia memiliki makna
atau tidak,’®! apakah neraka itu kekal atau fana,'*?> bagaimana
pengertian istiwa’ Allah,'*® tentang masalah ayat-ayat mutashabihat dan

ta’'wil,®** dan masalah-masalah lainnya.'®

c. Metode Tafsir Ditinjau dari Keluasan Penjelasan Tafsirnya.
Metode tafsir jenis ini dibagi menjadi dua, yaitu:
1). Metode Tafsir ljmali
Metode tafsir ijmalr yaitu suatu metode tafsir yang menafsirkan
ayat-ayat al-Qur’an dengan uraian singkat dan global, tanpa uraian
panjang lebar dan mendalam, sehingga bagi orang yang awam akan
lebih mudah untuk memahaminya.'® Sistematikanya mengikuti urutan

al-Qur’an, sehingga makna-maknanya dapat saling berhubungan.

130 |pid., lihat juga Muhammad Amin Suma, Studi lImu-ilmu al-Qur’an, Jilid 2 (Jakarta: Pustaka
Firdaus, 2001), 115-116.

181 Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid L., 53.

132 |bid., 88-89.

133 1pid., 101., Jilid X., 225.

134 1bid., Jilid 11., 21-24.

135 1bid., Jilid 1., 255., Jilid V., 20, 695., Jilid V., 426., Jilid VI1.,108.

136 Nasir, Perspektif Baru, 16.
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Mufassir menggunakan ungkapan-ungkapan yang diambil dari al-
Qur’an sendiri dengan menambahkan kata atau kalimat sebagai
penghubung, sehingga memberikan kemudahan kepada pembaca untuk
memahaminya, dan pembaca merasa bahwa penjelasan tafsirnya tidak
jauh dari konteks al-Qur’an. Terkadang pada ayat-ayat tertentu seorang
mufassir menunjukkan dan menjelaskan sebab turunnya ayat atau
peristiwa yang dapat menjelaskan arti ayat tersebut, atau menjelaskan
hadis Rasulullah saw atau pendapat ulama.’®’ Di antara kitab-kitab
tafsir yang termasuk dalam kelompok tafsir bi al-Iljmali adalah Tafsir
al-Jalalain kayra Imam Jalal al-Din al-Mahallt (w. 864 H) dan Imam
Jalal al-Din al-Suyuti (w. 911 H), dan Kitab 7aj al-Tafasir karya al-

Mirghani.}®®

2). Metode Tafsir Itnabt

Metode tafsir itnabi adalah metode penafsiran dengan cara
menafsirkan ayat-ayat suci al-Qur’an secara rinci atau mendetail,
dengan uraian-uraian yang cukup panjang dan lebar Serta mendalam,
sehingga bagi pembacanya cukup jelas dan terang.*®

Kitab tafsir yang termasuk dalam kelompok tafsir itnabi di

antaranya adalah Tafsir fi Zilal al-Qur’an, karya Sayyid Qutb (w. 1966

137 Said Agil Husin al-Munawar, Al-Qur’an Membangun Tradisi Kesalehan Hakiki (Jakarta:
Ciputat Press, 2003), 72-73. Lihat juga Azra (ed), Sejarah, 185.

138 Baidan, Wawasan Baru, 381. Lihat juga Nasir, Perspektif Baru, 16.

139 1pid.



116

M), dan Tafsir al-Manar, karya Shaykh Muhammad ‘Abduh (w. 1905
M)_lAO

Kitab tafsir al-‘Uthaymin jika dilihat dari segi keluasan
penjelasan tafsirnya, maka ia dimasukkan dalam kategori metode zafsir
itnabr, hal itu dapat dilihat dari penjelasannya terhadap ayat-ayat al-
Qur’an yang mendetail atau rinci meliputi kajian kebahasaan, i'rab,

balaghah, gira’at, hukum, hikmah, dan lain-lain.*!

. Metode Tafsir Ditinjau dari Sasaran dan Tertib Ayat-Ayat yang

Ditafsirkan.
Metode tafsir jika dilihat dari segi sasaran dan tertib ayat-ayat

yang ditafsirkan dapat dibagi menjadi tiga, yaitu:

1). Metode Tafsir Tahlili

Metode tafsir tahlili adalah tata cara menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an secara urut dan tertib sesuai dengan uraian ayat-ayat dan surat-
surat dalam al-Qur’an, yang dimulai dari surat al-Fatihah dan diakhiri
dengan surat al-Nas.!*? Atau dengan kata lain bahwa metode Tafsir
Tahlilr adalah tafsir yang menerangkan arti ayat-ayat al-Qur’an dari
segala aspeknya, berdasarkan urutan ayat dan surat dalam al-Qur’an
dengan cara menunjukkan dan menjelaskan pengertian dan kandungan
lafaz-lafaznya, hubungan ayat-ayatnya, sebab-sebab turunnya (asbab

al-Nuziil), hadis-hadis Nabi saw. yang ada hubungannya dengan ayat-

140 1hid., 17.

141 |_jhat Al-Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid L., 43-50., Jilid 1l., 11-12., 16-17., Jilid I11., 48-52.,
55-57., 65-66., 156-158., Jilid IV., 21-23., 310-313.
142 Nasir, Perspektif Baru, 17.
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ayat yang ditafsirkan, serta pendapat para sahabat dan ulama-ulama
lainnya.!*

Di antara kitab-kitab tafsir yang termasuk dalam kelompok al-
Tafsir al-Tahlili adalah Kitab Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ayyi al-
Qur’an, karya Ibn Jarir al-Tabari (w.310 H), dan Tafsir al-Qur’an al-

‘Azim, karya ‘Imad al-Din Abi al-Fida’ Isma’il Ibn Kathir (w.774 H).14

2). Metode Tafsir Mawdii't

Metode fafsir mawdii’'t adalah suatu metode penafsiran dengan
cara menghimpun ayat mengenai tema tertentu, dengan memperhatikan
masa turunnya dan sebab-sebab turunnya ayat, serta mempelajari dan
mencermati ayat-ayat tersebut secara mendalam dengan memperhatikan
korelasi ayat yang satu dengan ayat lainnya di dalam menunjuk suatu
permasalahan, kemudian diambil kesimpulan dari malasah yang dikaji
dan dibahas dari dalalah ayat-ayat yang ditafsirkan secara terpadu dan
komprehensip.14°

Dalam kitabnya Al-Bidayah Fi Tafsir al-Mawdu 1, al-Farmawi
mengemukakan secara rinci langkah-langkah yang harus ditempuh
dalam melakukan penafsiran dengan metode tafsir mawdi’t ini.
Langkah-langkah tersebut adalah:

1. Menetapkan tema yang akan dibahas.

2. Mengumpulkan ayat-ayat yang berkaitan dengan tema tersebut.

143 Badri Khaeruman, Sejarah Perkembangan Tafsir al-Qur’an (Bandung: Pustaka Setia, 2004),
94. Lihat juga Zahir Ibn ‘Awad al-Alma’l, Dirasat fi al-Tafsir al-Mawdii 't Li al-Qur’an al-Karim,
Cet. IV (Riyad: t.p, 2007), 21.
144 Nasir, Perspektif Baru, 17.
145 1bid. Bandingkan dengan M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Jakarta: Lentera Hati, 2013), 385.
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3. Merangkai urutan ayat-ayat tesebut secara runtut menurut
kronologi turunnya, disertai penjelasan tentang asbab al-nuziilnya.

4. Mengetahui korelasi ayat-ayat tersebut dalam masing-masing
suratnya.

5. Menyusun pembahasan dalam suatu kerangka yang pas, sistematis,
dan sempurna (out line).

6. Menyempurnakan pembahasan uraian dengan hadis-hadis yang
sesuai dengan tema yang dibahas.

7. Mengkompromikan antara ayat yang bersifat ‘am (umum) dengan
ayat yang bersifat khas (khusus), antara yang muglag dengan yang
mugaiyyad (terikat), atau antara ayat yang nampaknya kontradiktif,
sehingga semua ayat tersebut bertemu dalam satu muara tanpa ada
perbedaan atau meminimalisir pemaksaan terhadap sebagian ayat
kepada makna-makna yang sebenarnya kurang tepat.

8. Pembahasan penelitian dibagi menjadi beberapa bab yang meliputi
beberapa sub bab. Setiap sub bab dijelaskan dan dibahas, lalu
ditetapkan unsur pokok yang meliputi macam-macam pembahasan
yang terdapat pada bab, kemudian menjadikan unsur yang bersifat
cabang sebagai satu macam dari sub bab.145

Kitab-kitab tafsir yang ditulis menggunakan metode tafsir

mawdii 7 di antaranya adalah kitab Al-Mar’ah fi al-Qur’an al-Karim,

146 Al-Farmawi, Al-Bidayah, 7, bandingkan dengan Mustafa Muslim, Mabahith FT al-Tafsir al-
Mawdii 7, Cet. 111 (Damshiq: Dar al-Qalam, 1421 H/2000 M), 37-38.



119

karya ‘Abbas Mahmud al-‘Aqgad (w. 1964 M), dan Al-Riba fi al-

Qur’an al-Karim, karya Abt al-A’la Mawduadi (w. 1979 M).

3). Metode Tafsir Nuzilt

Metode tafsir nuzizli merupkan metode menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an dengan mengikuti urutan dan tertib sesuai dengan urutan nuziil-
nya ayat al-Qur’an. Kitab-kitab tafsir yang termasuk dalam kategori
mengikuti metode ini adalah Al-Tafsir al-Bayani Li al-Qur’an al-
Karim, Karya Bint al-Shati’ (w. 1998 M).14/

Setelah memaparkan tiga metode penafsiran al-Qur’an dari segi
sasaran dan tertib ayat-ayat yang ditafsirkan sebagaimana diuraikan di
atas dan kemudian dihadapkan pada metode penafsiran yang dilakukan
oleh al-‘Uthaymin dalam kitabnya Tafsir al-Qur’an al-Karim, maka
dapat disimpulkan bahwa tafsir al-‘Uthaymin menggunakan metode
tafsir tahlili, hal itu dikarenakan ia dalam menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an memberikan atensi sepenuhnya kepada semua aspek yang
terkandung dalam ayat yang ditafsirkannya dengan maksud
menghasilkan makna yang benar dari setiap ayat sesuai urutan bacaan
yang terdapat dalam mushaf al-Qur’an.

Hal tersebut dapat dilihat dalam kitab tafsirnya, dimana al-
‘Uthaymin menjelaskan hubungan antara satu surat dengan surat
lainnya atau antara satu ayat dengan ayat lainnya, meskipun penjelasan

mundasabah ini tidak ia lakukan di semua surat atau ayat dalam al-

147 Nasir, Perspektif Baru, 17.
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Qur’an.’*® la juga menjelaskan sebab-sebab turunnya ayat, jika ayat
tersebut memiliki asbab al-nuzil. Hanya saja dalam menjelaskan sebab-
sebab turunnya ayat, dia tidak mencantumkan sanad dalam riwayat
yang dijelaskannya, dan tidak semua ayat yang memiliki asbab al-nuzul
dijelaskan dalam tafsirnya.!*® Al-‘Uthaymin juga menganalisis kosa
kata dari sudut pandang kaidah bahasa ‘Arab, hal itu dimaksudkan
untuk membantu mempermudah memahami kandungan ayat.’®® Dia
juga memaparkan kandungan ayat secara umum,®™! dan menerangkan
hukum yang dapat ditarik dari ayat yang dibahas!® dan menjelaskan
makna dan maksud shara’ yang terkandung dalam ayat.**3

Dimana langkah-langkah yang ditempuh al-‘Uthaymin dalam
menafsirkan al-Qur’an di atas merupakan langkah-langkah yang biasa
ditempuh oleh para mufassir yang menggunakan al-Manhaj al-Tah/il.

Adapun macam-macam kecenderungan penafsiran menurut M.

Ridlwan Nasir setidaknya ada tujuh macam, yaitu:

148 |_ihat al-‘Uthaimin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 162, dan 90, da Jilid X., 598.

149 Ibid., Jilid 1., 93., Jilid V., 73, 98. Jilid X., 368., 373., 378., 550., dan 616.

130 1bid., Jilid 1., 43, 48, 50,55, 56, 57, 59, 75, dan 102., Jilid I1., 5, 6, 7, 16, dan 31., Jilid 1lI., 13,
14, dan 34. Jilid 1V., 13, 21, dan 101., Jilid V., 474. Jilid V1., 465, dan 674. Jilid VII., 20, 107,
108, dan 117. Jilid V1II., 353. Jilid IX., 29, 313, dan 740.

151 |bid., Jilid 1., 46-47, 48, dan 59.

152 Seperti penjelasan al-‘Uthaymin tentang janin yang dilahirkan sebelum ditiupkan ruh padanya.
Menurut beliau janin itu tidak dihukumi sebagaimana bayi yang lahir dalam keadaan hidup,
karenanya janin tersebut tidak perlu dimandikan, tidak juga dikafani, tidak disalati, tidak mewarisi
dan tidak pula diwarisi, karena dalam pandangan al-‘Uthaymin, dia hanyalah benda mati (s i)
yang tidak memiliki hak seperti haknya anak yang dilahirkan dalam keadaan hidup, dan janin itu
dapat dikuburi di mana saja. Ibid., Jilid 1., 97, dan 99. Jilid IV, 9., Jilid V., 103, 678-688. Jilid X.,
33.

1531 bid., Jilid 1V., 9. Jilid V., 112, dan 688.
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1. Tafsir al-Lughawr / al-Adabr
Yang dimaksud dengan tafsir lughawi | adabr adalah tafsir yang
menitikberatkan kajiannya pada unsur bahasa yang meliputi i ’7ab dan
harakat bacaannya, pembentukan kata dan susunan kalimatnya serta
kesusasteraannya. Disebut adabi karena banyak menggunakan ilmu
baldaghah, dengannya makna-makna al-Qur’an menjadi semakin kaya
akan warna.® Contoh: Tafsir al-Kashshaf, karya al-Zamakhshari dan

al-Bair al-Mufit, karya Al-Andalasi.

2. Tafsir al-Fight

Tafsir al-Fighi yang kemudian lebih populer dengan sebutan
Tafsir Ayat al-Ahkam atau Tafsir al-Ahkam adalah tafsir yang
berorientasi atau memusatkan perhatian kepada ayat al-ahkam (ayat-
ayat hukum) dan bagaimana cara mengambil kesimpulan hukum
darinya.’® Di sini mufassir akan menguraikan pandangan para fuqaha’
terhadap suatu permasalahan dengan detail dan membandingkan antara
satu pendapat dengan. pendapat lainnya serta menjelaskan cara
menyimpulkan suatu hukum.'®® Karena para mufassir corak ini
biasanya adalah ahli figh yang berupaya memberikan penafsiran ayat-
ayat al-Qur’an yang terkait dengan persoalan-persoalan hukum Islam

(ayat al-ahkam).*’

154 Nasir, Perspektif Baru, 18.

155 Niir al-Din “Itr, ‘Uliim al-Qur’an al-Karim, Cet. | (Damasqus: Al-Sibah, 1993),103. Lihat juga
Nasir, Perspektif Baru Metode, 18.

156 <Itr, “Uliam al-Qur’an,103.

157 Azra (ed), Sejarah , 179.
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Contoh dari tafsir al-fight adalah Tafsir Al-Jami’ Li Ahkam al-
Qur’an wa al-Mubayyin Lima Tadammanahu min al-Sunnah wa Ayi al-
Qur’an, karya Abi ‘Abdillah Muhammad al-Qurtubi (w. 671
harfiyyah), dan Tafsir Ayat al-Ahkam, karya Muhammad ‘Ali bin al-

Sayis (w. 1976 M).

3. Tafsir al-Suft

Tafsir al-Sufi adalah tafsir al-Qur’an yang beraliran tasawwuf
yang kajiannya menitik beratkan pada hal-hal kejiwaan yang ditulis
oleh para sufi.’®® Sesuai dengan pembagian dalam dunia tasawuf, tafsir
dalam bentuk ini juga terbagi menjadi dua, yakni al-Tafsir al-Sifi ‘an
Nazarz dan al-Tafsir al-Faydr atau al-Tafsir al-Ishari.

Al-Tafsir al-Sifi ‘an Nazari ialah tafsir yang ditulis oleh sufi
yang berpendapat bahwa pengertian jarfiyyah bukanlah pengertian
yang dikehendaki, karena yang dikehendaki adalah pengertian yang
batin. Sebab itu, mereka menakwilkan ayat-ayat al-Qur’an untuk
disesuaikan dengan teori tasawwuf yang mereka ikuti. Ayat-ayat al-
Qur’an yang ditakwilkan seringkali maknanya menyimpang jauh dari
arti zahir ayat dan arti yang telah dikuatkan oleh syari’at dan benar

menurut bahasa.’®® Contoh: Kitab al-Fusiis oleh 1bn al-<Arabi.

158 Nasir, Perspektif Baru, 19.

159 Azra (ed), Sejarah, 180-181. Sebagai contoh, dalam menafsirkan firman Allah berkenaan
dengan Nabi Idris a.s. “Dan Kami telah mengangkatnya ke tempat paling tinggi” (QS. Maryam
[19]:57), Ibn al-*Arabi berkata, “Tempat paling tinggi adalah tempat yang diputari oleh rotasi alam
raya, yaitu orbit matahari. Di situlah magam (tempat tinggal) rohani Nabi Idris a.s...”. kemudian ia
berkata lebih lanjut: “Adapun kedudukan (bukan tempat) paling tinggi adalah untuk kita, umat
Muhammad saw., sebagaimana telah dijelaskan-Nya: Kalian adalah orang-orang yang paling
tinggi dan Allah pun senantiasa bersama kalian (QS. Muhammad [47]:35). Jadi ketinggian yang
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Sedangkan Tafsir al-Ishart atau Tafsir al-Faydi adalah tafsir
yang berusaha menakwilkan al-Qur’an berdasarkan isyarat-isyarat
tersembunyi yang menurut para sufi hanya diketahui oleh sufi ketika
mereka melakukan suluk.’®® Karena tafsir ini sejalan dengan tasawwuf
‘amali, yang merupakan amaliah praktis kaum sufi, seperti banyak
ibadah, zuhud, kehidupan sederhana dan sebagainya.'®! Contoh: Tafsir
al-Qur’an al-Azim, oleh al-Tusturi dan Rih al-Ma’ant karya al-Altsi

(1270 H).
4. Tafsir al-I'tigadr

Tafsir al-I'’tigadr adalah tafsir al-Qur’an yang beraliran aqidah,
baik itu dari golongan Mu’tazilah ataupun Shi’ah, yang mana fokus
pembahasannya pada bidang aqidah si mufassir dengan maksud dan

tujuan untuk menguatkan paham agidahnya.*%?

dimaksudkan (berkenaan dengan Nabi Idris a.s. ini adalah ketinggian tempat, bukan ketinggian
kedudukan”. Lihat al-Qattan, Mabahith Fr ‘Ulim, 356.

160 Contoh dari tafsir Ishari ialah apa yang diriwayatkan dari Ibn ‘Abbas, ia berkata: ‘Umar
memasukkan aku bergabung dengan tokoh-tokoh tua veteran perang Badar. Nampaknya sebagian
mereka tidak suka dengan kehadiranku dan berkata, “Mengapa anda memasukkan anak kecil ini
bergabung bersama kami padahal kami pun mempunyai anak-anak sepadan dengannya”. ‘Umar
menjawab, “la memang seperti yang kamu ketahui”. Pada suatu hari Umar memanggilku dan
memasukkan ke dalam kelompok mereka. Aku yakin bahwa ‘Umar memanggilku semata-mata
hanya untuk memamerkan aku kepada mereka. Lalu ia berkata, “Bagaimana pendapat kalian
tentang firman Allah, Apabila telah datang pertolongan Allah dan kemenangan... (QS. Al-Nasr
[110]:1) ?”. di antara mercka ada yang menjawab, “Kami diperintah agar memuji Allah dan
memohon ampunan kepada-Nya ketika kita memperoleh pertolongan dan kemenangan”. Sedang
sebagian yang lain bungkam, tidak berkata apa-apa. ‘Umar kemudian bertanya kepadaku,
“Begitukah pendapatmu, wahai Ibn ‘Abbas ?”. “Bukan”, jawabku. “Lalu bagaimanakah
pendapatmu ?” tanyanya lebih lanjut. Aku menjawab: “Ayat itu menunjkkan tentang ajal
Rasulullah saw yang diberitahukan Allah kepadanya. la berfirman: Apabila telah datang
pertolongan Allah dan kemenangan. Dan itulah tanda-tanda datangnya ajalmu (Muhammad), maka
bertashihlah memuji Tuhanmu dan mohonlah ampunan kepada-Nya.Sesungguhnya la Maha
Penerima taubat.” Maka kata Umar, “Aku tidak mengetahui maksud ayat itu kecuali apa yang
kamu katakana itu.” Lihat al-Qattan, Mabahith fi ‘Uliim, 357.

161 Azra (ed), Sejarah, 180-181.

162 Nasir, Perspektif Baru Metode, 19.
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5. Tafsir al-Falsafr
Yang dimaksud dengan Tafsir al-Falsafr adalah penafsiran ayat-
ayat al-Qur’an yang dibangun atas dasar logika dan pola pemikiran
filsafat serta penafsirannya lebih menekankan pada sumber penafsiran
rasional.?®3, Dengan lain perkataan, tafsir falsafi adalah tafsir ayat-ayat
al-Qur’an yang dikaitkan dengan persoalan-persoalan filsafat. Contoh:

Mafatih al-Ghaib, karya al-Razi.

6. Tafsir al-‘Asri [ al- ‘llmi
Tafsir asri/al-‘Iimi ialah penafsiran al-Qur’an yang beraliran
modern atau ilmiah yang kajiannya difokuskan pada bidang ilmu
pengetahuan umum, untuk menafsirkan makna ayat-ayat al-Qur’an,
terutama pada persoalan fisika atau ayat-ayat kawniyyah.'64
Dalam pandangan pendukung tafsir ini, bahwa model penafsiran
seperti ini dapat memberikan kesempatan dan keleluasaan bagi para
mufassir untuk mengembangkan beragam keilmuan yang telah ada dan
akan dibentuk dalam/dari al-Qur’an.
Jadi, Tafsir al-‘asrt atau al- ‘Ilmi dapat dipahami sebagai usaha
keras mufassir untuk mengungkap hubungan ayat-ayat kawniyyah di

dalam al-Qur’an dengan penemuan-penemuan ilmiah dengan maksud

untuk menunjukkan kemukjizatan al-Qur’an.

163 Suma, ‘Ulumul, 396. Lihat juga Suqiyah Musafa’ah, dkk., Studi Al-Qur’an (Surabaya: IAIN SA
Press, 2011), 407., dan Nasir, Perspektif Baru, 19.
164 Nasir, Perspektif Baru, 19. Lihat juga Suma, ‘Ulumul, 396.
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Kitab-kitab tafsir dengan corak ‘ilmi (keilmuan) ini antara lain
adalah Al-Jawahir fi Tafsir al-Qur’an, karya Tantawi Jawhari (1287-
1358 H), dan Al-Tafsir al-‘Ilmi li al-Aydt al-Kawniyyah fi al-Qur’an,

karya Hanafi Ahmad.

. Tafsir al-Ijtima’t

—-y—

Tafsir al-Ijtima’t adalah penafsiran yang melibatkan realitas
sosial yang berkembang di tengah masyarakat. Contoh: Tafsir fi Zilal
al-Qur’an, karya Sayyid Qutb (w. 1966 M), dan Tasir al-Manar, karya
Shaykh Muhammad ‘Abduh (w. 1905 M) dan Shaykh Rashid Rida (w.
1935 M).

Jika diperhatikan bentuk tinjauan dan kandungan informasi
secara umum yang ada di dalam kitab Tafsir al-Qur’an al-Karim karya
al-‘Uthaymin, maka dapat dikatakan bahwa kecenderungan al-
‘Uthaymin dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dalam tafsirnya
lebih kepada aliran tafsir al-i’tigadi. Dikatakan demikian, karena di
dalam tafsirnya, ia banyak membahas dan menyinggung masalah
agidah seperti perkataan atau firman Allah swt, apakah ia terdiri dari
huruf dan suara atau suara saja,'®® apakah neraka itu kekal atau fana,*®®
apakah sifat-sifat af’al/ atau perbuatan-perbutan Allah yang tertera baik

di dalam al-Qur’an maupun hadis Nabi saw. itu bersifat hagigr atau

majazi, seperti Allah turun, Allah tertawa, Allah gembira, Allah

165 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 104.

166 Ibid., 88.
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bicara,’®” Allah bersemayam,'®® Allah datang,'®®dan lain-lain, dan
apakah sifat-sifat jasmani Allah seperti tangan,'® muka,!”* dan sifat-
sifat jasmani lainnya itu juga bersifat haqigi atau majazr.

Demikian pula dengan masalah agidah lainnya seperti praktik
pembacaan surat al-Fatihah di akhir setiap doa dan di akhir setiap
kegiatan atau acara,!’? peraktik tabarruk dan memohon syafa’at kepada
Nabi saw dan para wali Allah,'”® semua itu tidak luput dari sorotan dan
pembahasan dalam Kkitab tafsirnya. Selain itu, penjelasan tentang
keesaan Allah dalam  rubabiyyaht™  dan  ulihiyyah'™  serta
permasalahan-permasalahan lainnya yang berkaitan dengan agidah,
juga dibahas oleh al-‘Uthaymin.

Dalam membahas masalah-masalah aqidah tersebut, al-
‘Uthaymin nampak condong kepada paham Salafi Wahhabi yang
diikutinya, sehinga pandangan yang berbeda dengan pandangan
kelompok Salafi Wahhabi tersebut akan mudah disalahkan, karena
paham Salaft Wahhabt dianggap yang paling sesuai dan sejalan dengan

tuntunan al-Qur’an, al-Sunnah dan pemahaman al-Salaf al-Salih.

167 Ibid., 105.

188 1bid., Jilid V., 22, 164, 277, Jilid V1., 22, Jilid VII., 258, dan Jilid X., 224-225.

189 Ibid., Jilid 1.,501, Jilid V., 751., dan Jilid X., 511.

170 1bid., Jilid 11., 96, 250, 251, Jilid 1V., 310-311, 314-315, Jilid 1X., 109,110, dan Jilid X., 330.
11 Ibid., Jilid 1., 255, 256, Jilid V., 426, 695, Jilid VII., 108., Jilid X., 534.

172 1bid., Jilid 1., 43.

173 1bid., Jilid V., 164.

174 1bid., Jilid 1., 46, 81, Jilid V., 22, Jilid VI11., 364, dan Jilid IX., 319.

175 1bid., Jilid 1., 46., Jilid 111., 183, Jilid V., 164, 185, 375, 477, 478, 543, Jilid VIII., 399, dan

705.
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C. Pengungkapan Tawhid dalam al-Qur’an
Al-Qur’an dalam mengungkapkan makna tawhid menggunakan
bentuk kata wahid, akad, dan wakd. Selain itu, al-Qur’an juga menggunakan
bentuk struktur kalimat, baik dalam bentuk al-nafyu, al-ithbat, dan al-nafyu
wa al ithbat. Adapun penjelasannya sebagai berikut:
1. Bentuk Pengungkapan Taw#hid dalam al-Qur’an
Al-Qur’an dalam mengungkapkan keesaan Allah menggunakan kata wahid,
ahad, dan wakd. Untuk lebih jelasnya akan diuraikan sebagai berikut.
a. Kata “Wahid”

Salah satu kata yang digunakan al-Qur’an untuk menunjukkan
tawhid atau keesaan Allah adalah kata “wahid”. Allah swt berfirman:
17635 4) 285 (Dan Tuhanmu adalah Tuhan Yang Esa).'’” Kata wahid
tersusun dari huruf-huruf wau, ka, dan dal yang mengandung arti tunggal
atau ketersendirian’®. Kata wahid merupakan bentuk ismu al-fa il*" dari
wahada-yahidu wa huwa wahid yang wazan-nya sama seperti kata wa ‘ada
- ya'idu wa huwa wa 'id.*® Abu Hilal al-°Askari dalam kitabnya Al-Furiig
al-Lughawiyyah menjelaskan bahwa kata wahid adalah sesuatu yang tidak
bisa dibagi-bagi baik dalam hayalan maupun dalam wujud atau

kenyataan.!8! Pendapat yang sama juga dikemukakan oleh al-Raghib al-

176 QS. Al-Bagarah [2]: 163.

177 Departemen Agama RI, Al-Qur’an Dan Terjemahnya (Semarang: CV. Toha Putra, 1989), 40.
178 Tbrahim Madkiir, Al-Mu jam al-Wasit, Cet. IV (Mesir: Maktabah al-Shuriiq al-Dawliyyah, 1425
H/2004 Maqgamat), 1.016.

179 1smu al-Fa il adalah kata benda yang mengandung arti pelaku.

180 Fyad Nu’mah, Mulakhkhas Qawd 'id al-Lughah al- ‘Arabiyyah , Cet. XII (t.t.: t.p., t.th), 210.

181 Abi Hilal al-*Askari, Al-Furiig al-Lughawiyyah, didabit dan ditahqiq oleh Jussam al-Din al-
QudsT (Bayrit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th), 115. Bandingkan dengan M. Dhuha Abdul Jabbar
dan N. Burhanudin, Ensiklopedia Makna Al-Qur’an (Bandung: Media Fitrah Rabbani, 2012), 706.
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Asfahani, menurutnya hakikat kata “wahid ” ialah sesuatu yang tidak bisa
dibagi lagi.'®> Apabila Allah disifati dengan wahid maka artinya Dia tidak
bisa dibagi-bagi dan juga tidak bisa diperbanyak, dan kata “wahid” —
tambahnya — dapat pula digunakan untuk mensifati selain Allah.8®

Menurut Imam al-Ghazalt sebagaimana dikutip Quraish Shihab
dalam kitab tafsirnya al-Misbah bahwa kata wahid berarti sesuatu yang
tidak berdiri sendiri dari bagian-bagian, dan tidak berdua. Allah adalah
wahid dalam arti tidak terdiri dari bagian-bagian. Dia juga tidak ada
duanya.'® Lebih lanjut Quraish Shihab menjelaskan, apabila kata wahid
disandarkan kepada Allah, maka ia menunjukkan keesaan dhat-Nya
disertai keragaman sifat-sifat-Nya, seperti Allah Maha Kuat, Maha
Mengalahkan, dan sebagainya.'®

Al-Bayhaqi dalam kitabnya al-/’tigad menyebutkan sebagaimana
dikutip ‘Alawi, bahwa “wahid” (Yang Maha Esa) adalah Dia yang tunggal
yang selalu sendiri tanpa sekutu, juga dikatakan, Dia yang dhat-Nya tidak
terbagi, tanpa penyerupa maupun sekutu. Sifat ini hanya dimiliki-Nya

sendiri,*® karena asal makna wahid adalah al-Infirdd fi al-Dhat aw fi al-

182 Al-Raghib al-Asfahani, Mu jam Mufradat Alfaz al-Qur’an, Cet. Il (Bayrit: Dar al-Kutub al-
“Tmiyyah, 2008), 585.

183 hid.,

586.

184 M. Quraish, Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an. Vol. 6. Cet.
V (Jakarta: Lentera Hati , 2012), 95.

185 Ibid.

186 <Alawi bin Abdul Qadir al-Segaf, Mengungkap Kesempurnaan Sifat-Sifat Allah Dalam al-
Qur’an dan Al-Sunnah, terj. Asef Saefullah FM (Jakarta: Pustaka Azzam, 2000), 242.
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Sifah (sendiri dalam dhat atau dalam sifat).'®” Kata wahid juga memiliki
makna “awwalu ‘adad al-hisab” (‘awal bilangan hitungan)*,

Kata wahid ada yang berbentuk mudhakkar dan ada pula yang
berbentuk muannath. Dalam al-Qur’an, kata “wahid” terulang sebanyak
30 kali,'®® 22 di antaranya menunjuk kepada Allah Tuhan Yang Esa yang
tersebar di 18 surat dan 22 ayat.!®® 15 di antaranya termasuk kategori
Makkiyyah dan 7 lainnya termasuk Madaniyyah.

Kata wahid yang tersebar pada 22 ayat tersebut mengandung
makna ithbat (penetapan) bahwa tuhan yang berhak disembah hanya satu,
yaitu Allah swt. Misalnya, QS. Al-Bagarah [2]: 163 menceritakan, Allah
swt. berfirman menegaskan bahwa Dia (Allah) Tuhan Yang Esa, tidak ada
Tuhan melainkan Dia.'®? Karenanya Dia melarang hamba-hamba-Nya
menyembah selain kepada-Nya.!'®®> Allah menjelaskan, orang yang
mengingkari keesaan-Nya hanyalah mereka yang tidak percaya terhadap

akhirat lagi menyombongkan diri.*%*

187 Al-*Askari, Al-Furig, 115.

188 1bn Manziir, Lisan al-‘Arab, Jilid IX (Kairo: Dar al-Hadith, 2003), 233. Lihat juga Luwis
Ma’laf, Al-Munjid fi al-Lughah wa al-Adab wa al- ‘Uliam, Cet. XVIII (Bayrat: Al-Maktabah al-
Kathilikiyyah, 1956), 890.

189 Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, Al-Mu’jam al-Mufahras Li Alfaz al-Qur’an al-Karim, Cet.
VII. (Bayrit: Dar al-Ma’rifah, 2009), 947.

190 Untuk urutan surat-surat dalam al-Qur’an berdasarkan tertib muskaf maupun nuzii-nya dapat
dilihat pada Muhammad ‘Azzah Darwazah, Al-Tafsir al-Hadit : Al-Suwar al-Murattabah Hasb al-
Nuzil (Kairo: ‘Isa al-Babrt al-Halabi, .t.th), 14-15.

191 Yang menjadi acuan dalam pengklasifikasian kelompok Makkiyyah dan Madaniyyah pada
ayat-ayat al-Qur’an tersebut dapat dilihat pada Muhammammad Fuad ‘Abd al-Baqi, Al-Mu jam al-
Mufahras Li Alfaz al-Qur’an al-Karim. Cet. VII (Bairat: Dar al-Ma’rifah, 2009).

192 Bandingkan dengan QS. Al-Nisa’ [4]: 171., QS. Al-An’am [6]: 19., QS. Al-Nahl [16]: 22., dan
yang lainnya.

193 | jhat QS. Al-Nahl, 16: 51

134 Lihat QS. Al-Nahl, 16: 22.
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Kata wahid yang menunjuk kepada Allah Tuhan Yang Maha Esa
terdapat pada surat-surat sebagai berikut:
1). QS. Al-Bagarah [2]: 133., 2). QS. Al-Bagarah [2]: 163., 3). QS. Al-
Nisa’ [4]: 171., 4). QS. Al-Maidah [5]: 73., 5). QS. Al-An’am [6]: 19., 6).
QS. Al-Taubah [9]: 31., 7). QS. Yasuf [12]: 39., 8).QS. Al-Ra’d [13]: 16.,
9). QS. Ibrahim [14]: 48., 10). QS. Ibrahim [14]: 52., 11). QS. Al-Nahl
[16]: 22., 12). QS. Al-Nahl [16]: 51., 13). QS. Al-Kahfi [18]: 110., 14).
QS. Al-Anbiya’ [21]: 108., 15). QS. Al-Haj [22]: 34., 16). QS. Al-
‘ Angkabiit [29]: 46., 17). QS. Al-Saffat [37]: 4., 18). QS. Sad [38]: 5., 19).
QS. Sad [38]: 65., 20). QS. Al-Zumar [39]: 4., 21). QS. Al-Ghafir/Al-
Mu’min [40]: 16., 22). QS. Fussilat [41]: 6.
Adapun 8 (delapan) ayat selebihnya menunjuk bermacam hal, yaitu
makanan, salah satu orang tua, saudara, pintu, air, pezina, kebinasaan, dan

manusia biasa.!®

195 Untuk 8 (delapan) ayat yang tidak menunjuk kepada Allah swt. dapat dirincikan sebagai
berikut: 1). Makanan. QS. Al-Bagarah [2]: 61. Ayat ini bercerita tentang ketidaksabaran umat
Miisa a.s., dengan satu jenis makanan yang Allah berikan kepada mereka. 2). Salah satu orang tua.
QS. Al-Nisa’ [4]: 11. Ayat ini berbicara tentang pembagian warisan, dimana untuk dua orang ibu-
bapak, bagi masing-masingnya seperenam dari harta yang ditinggalkan. 3). Saudara. QS. Al-Nisa’
[4]: 12. Ayat ini juga berbicara tentang pembagian warisan, dimana jika seseorang mati, baik laki-
laki maupun perempuan yang tidak meninggalkan ayah dan tidak meninggalkan anak, tetapi
mempunyai seorang saudara laki-laki (seibu saja) atau seorang saudara perempuan (seibu saja),
maka bagi masing-masing dari kedua jenis saudara itu seperenam harta. 4). Pintu. QS. Yasuf [12]:
67. Ayat ini bercerita tentang kisah Nabi Ya’qub yang melarang anak-anaknya untuk masuk kota
Mesir melalui satu pintu. 5). Air. QS. Al-Ra’d [13]: 4. Pada ayat ini, Allah membuktikan akan
kekuasaan-Nya, Dia menyiram tumbuh-tumbuhan dengan dengan satu jenis air, namun rasa buah-
buahan yang keluar beragam rasanya. 6). Pezina. QS. Al-Nar [24]: 2. Dalam surat al-Nir, ayat 2,
Allah menjelaskan hukuman bagi orang yang berzina, baik laki maupun perempuan, masing-
masing didera seratus kali dera. 7). Kebinasaan. QS. Al-Furqan [25]: 14. Pada ayat ini, Allah
menjelaskan bahwa Dia tidak menerima keinginan dan harapan orang-orang kafir agar dibinasakan
sekaligus, tetapi Allah menghendaki mereka diberi azab yang lebih besar selama-lamanya. 8).
Manusia (biasa). QS. Al-Qamar [54]: 24. Ayat ini menjelaskan keengganan orang-orang Kafir
menginguti Nabi Muhammad saw seorang manusia (biasa) di antara mereka.
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Untuk mengetahui lebih jelas kata wahid yang menunjuk kepada
Allah Tuhan Yang Maha Esa, dapat dilihat pada lampiran nomor 2 dalam
bentuk tabel.

Adapun kata “wahidah” dalam bentuk muannath yang berati
“satu”'% disebut dalam al-Qur’an sebanyak 31 kali'®” dengan beragam hal,

seperti umat,*®® diri yang satu,'®® wanita,?®® anak perempuan,?* peniupan

203 204

sangkakala,?®? teriakan suara yang keras mengguntur,?®® penyerbuan,

perempuan yang mencerca Zulaikha,?® agama taw#hid,>® turunnya al-
Qur’an,?’ jiwa,?® peringatan,?®® kambing betina,?'° perintah Allah,?!! dan

benturan.?'?

19 Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir: Qdamiis ‘Arabi-Indinisi (Yogyakarta: Unit
Pengadaan Buku-Buku lImiah Keagamaan Pondok Pesantren Al-Munawwir, 1984), 1.646.

197 Adapun ke 31 ayat tersebut adalah sebagai berikut: 1). QS. Al-Bagarah, 2: 213, 2). QS. Al-
Nisa’, 4: 1, 3). QS. Al-Nisa’, 4: 3, 4). QS. Al-Nisa’, 4: 11, 5). QS. Al-Nisa’, 4: 102, 6). QS. Al-
Maidah, 5: 48, 7). QS. Al-An’am, 6: 98, 8). QS. Al-A’raf, 7: 189, 9). QS. Yianus, 10: 19, 10). QS.
Had, 11: 118, 11). QS. Yasuf, 12: 31, 12). QS. Al-Nahl, [16]: 93, 13). Al-Anbiya’, 21: 92, 14).
QS. Al-Mu’minan, 23: 52, 15). QS. Al-‘Fulgan, 25: 32, 16). QS. Lugman, 31: 28, 17). QS. Saba’,
34: 46, 18). QS. Yasin, 36: 29, 19). QS. Yasin, 36: 49, 20). QS. Yasin, 36: 53, 21). QS. Al-Saffat,
37: 19, 22). QS. Sad, 38: 15, 23). QS. Sad, 38: 23, 24). QS. Al-Zumar, 39: 6, 25). QS. Al-Shara,
42: 8, 26). QS. Al-Zukhruf, 43: 33, 27). QS. Al-Qamar, 54: 31, 28). QS. Al-Qamar, 54: 50, 29).
QS. Al-Haqggah, 69: 13, 30). QS. Al-Haqgah, 69: 14, dan 31). QS. Al-Nazi’at, 79: 13.

198 Terulang tujuh kali dalam al-Qur’an yang tersebar pada tujuh surat, yaitu QS. Al-Bagarah, 2:
213., QS. Al-Maidah, 5: 48., QS. Yanus, 10: 19., QS. Had, 11: 118., QS. Al-Nahl, 16: 93., QS. Al-
Shiira, 42: 8., QS. Al-Zukhruf, 43: 33.

19 Terulang empat Kkali dalam al-Qur’an, lihat QS. Al-Nisa’, 4: 1., QS. Al-An’am, 6: 98., QS. Al-
A’raf, 7: 189., QS. Al-Zumar, 39: 6.

200 | jhat QS. Al-Nisa’, 4: 3.

201 |jhat QS. Al-Nisa’, 4: 11.

202 ihat QS. Yasin, 36: 49 dan 53., QS. Al-Saffat, 37: 19., QS. Sad, 38: 15., QS. Al-Haqqah, 69:
13., dan QS. Al-Nazi’at, 79: 13.

203 T jhat QS.Yasin, 36: 29., dan QS. Al-Qamar, 54: 31.

204_jhat QS. Al-Nisa’, 4: 102.

205] ihat QS. Yiisuf, 12: 31.

206 | jhat QS. Al-Anbiya’, 21: 92., dan QS. Al-Mu’miniin, 23: 52.

207 Lihat QS. Al-Furgan, 25: 32.

208 1 jhat QS. Lugman, 31: 28.

209 T jhat QS. Saba’, 34: 46.

210 | jhat QS. Sad, 38: 23.

211 Lihat QS. Al-Qamar, 54: 50.

212 |ihat QS. Al-Haqqah, 69: 14.
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b. Kata “Ahad”.

Kata lainnya yang digunakan al-Qur’an untuk menunjukkan Allah
itu Esa adalah kata akad. Allah berfirman: 2133 £ 3 (8 (Katakanlah:
“Dia-lah Allah Yang Maha Esa).?'4 Kata akad yang terhimpun dari huruf
alif, ha, dan dal mengandung arti “Satu; Esa; Tunggal”.?® Al-Maraghi
mendefinisikan akad dengan arti satu, tidak banyak dhar-Nya. Dia tidak
tersusun dari unsur-unsur kebendaan yang beragam, dan tidak pula
tersusun dari unsur-unsur pokok lainnya”.?!® Ibn Kathir juga memberikan
pengertian akad di saat menafsirkan surat al-Zkklas dengan Yang Maha
Esa, yang tidak ada tandingan bagi-Nya, tidak ada pembantu-Nya, tidak
ada sekutu-Nya, tidak ada yang menyerupainya, dan tidak ada pula yang
sejajar dengan-Nya.?!” Lebih lanjut ia tegaskan, bahwa kata akad tidak
ditujukan kepada seorang pun dalam penetapannya kecuali bagi Allah
Yang Maha Mulia lagi Maha Agung, karena Dia adalah yang Maha
Sempurna dalam segala sifat-sifat-Nya dan perbuatan-perbuatan-Nya.?*8

Kata ajad walaupun berakar sama dengan wakid, akan tetapi
memiliki makna dan penggunaan yang berbeda. Kata akad misalnya,
digunakan hanya untuk sesuatu yang tidak dapat menerima penambahan

baik dalam pikiran apalagi dalam kenyataan. Karena itu, kata ini — ketika

213 | jhat QS. Al-Tkhlas, 112: 1.

214 Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 1118.

215 Munawwir, Al-Munawwir: Qamus, 1.646. Lihat juga M. Dhuha Abdul Jabbar dan N.
Burhanudin, Ensiklopedia, 15.

216 Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi, Jilid XXX (Mesir: Mustafa al-Babi al-Halabi
wa Awladuhu, 1946), 265

217 ‘Imad al-Din Abil al-Fida’ Isma’il bin Kathir, Tafsir al-Qur’an al-Azim, Jilid XIV (Gizah:
Muassasah Qurtubah, 1421 H/2000 M), 513. Lihat juga al-Segaf, Mengungkap...., 26.

218 Tbn Kathir, Tafsir al-Qur’an, Jilid XIV., 513.
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berfungsi sebagai sifat — ia bukan dalam konteks pengertian bilangan,
Sebaliknya kata wahid (satu), ia dapat ditambah menjadi dua, tiga dan
seterusnya meskipun penambahan tersebut hanya ada dalam hati pengucap
atau pendengarnya.?®

Kata akad dibangun untuk menegasikan apa saja yang disebut
bersamanya dari bilangan, sedangkan kata wahid merupakan nama untuk
pembukaan bilangan. Kata asad boleh digunakan pada tema pembicaraan
tentang kekufuran, adapun wahid digunakan pada tema penetapan (ithbat).
Dikatakan; 33§ 2l JG1 artinya “Tidak satupun yang datang kepadaku
dan juga tidak dua orang. Jika dikatakan: 3s5 s & artinya “ Belum
ada yang mendatangiku dari mereka dua orang”. Ini adalah batasan
penggunaan akad jika ia belum disandarkan (dengan kalimat lain). Namun
jika kata akad disandarkan dengan kalimat lainnya, maka maknanya mirip
dengan Kata wahid. Seperti perkataan « 1313 85 &3 5 1% 5 1K 2538 Asi O
& s (Berkatalah salah satu dari tiga orang begini dan begini, dan
engkau menghendaki dari perkataanmu satu dari tiga orang tersebut). Dan
kata wahid dibangun untuk memutuskan adanya persamaan dan kurangnya
persamaan.??® Kata “wahid” munfarid bi al-Dhar (sendiri pada dhat)
dalam hal tidak ada persamaannya, sedangakan “akad” munfarid bi al-
ma’na (sendiri pada makna). Kata wahid atau “satu” adalah kata yang
tidak dapat dibagi-bagi, dan tidak dapat dijadikan dua dan tidak menerima

pembagian, dan tidak ada samanya, dan dua sifat ini tidak dapat dihimpun

219 M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an: Tafsir Madhu’i atas Pelbagai Persoalan Umat. Cet. X.
(Bandung: Mizan, 2000), 32.
220 |bn Manziir, Lisan al- ‘Arab, Jilid 1X, 234,
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kecuali dengan lafal Allah.??! Pada Asma’ Allah, kata ahad berarti al-fard
al-Ladht lam yazal wahdahu, wa lam yakun ma’ahu akhar, wa huwa
ismun buniya linafyi ma yudhkaru ma’ahu min al- ‘adad, seperti “Ma Jaanit
ahadun”.?%2

Kata akad bisa juga berfungsi sebagai nama dan ia merupakan
salah satu dari nama-nama Allah yang husna (baik).?* la juga bisa
menjadi sifat untuk sesuatu. Ketika kata akad berfungsi sebagai sifat,
maka penggunaannya hanya bagi Allah swt semata.??* Pendapat yang sama
juga dikemukakan oleh al-Asfahani, ia menuturkan bahwa kata ahad
hanya digunakan untuk mensifati Allah saja, tidak untuk yang lainnya.??®
Dan ini hanya sekali yaitu pada surat al-Zkhlas, ayat satu, “ial g g O,
Menurut Quraish Shihab, pada redaksi ayat ini sepertinya Allah ingin
menjelaskan bahwa titik penekanannya pada keyakinan tawhid, bukan saja
dalam maknanya, tetapi juga dalam bilangan pengulangan dan kandungan
lafal tersebut. Hal yang demikian itu — menurutnya — menggambarkan

kemurnian mutlak dalam keesaan.?%®

221 | bid., 236.

222 | bid., Jilid 1, 89.

223 Ma’laf, Al-Munjid, 4.

224 ghihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 15, 716. Bandingkan dengan al-Asfahani, Mu jam Mufradat,
586. Memang, dalam al-Qur’an di antaranya surat al-Bagarah ayat 163, Allah disifati juga dengan
wahid, seperti firman-Nya =30 (a3l 58 ¥) A 3a05 &) 4915 “Tuhanmu adalah Tuhan yang
wahid, tiada tuhan selain Dia, Dia Yang maha Pengasih lagi Maha Penyayang”. Di sini ulama
berpendapat bahwa kata wahid pada surat al-Bagarah itu menunjuk kepada keesaan Dhat-Nya
disertai dengan keragaman sifat-sifat-Nya, bukankah Dia Maha Pengasih, Maha Penyayang, Maha
Kuat, Maha Tahu, dan sebagainya, sedang kata akad seperti dalam surat al-Ikhlas, mengacu
kepada keesaan dhat-Nya saja, tanpa memperhatikan keragaman sifat-sifat tersebut. Lihat Shihab,
Tafsir, Vol. 15., 717.

225 Al-Asfahani, Mu jam Mufradat, 586.

226 Shihab, Wawasan , 32
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Terlepas dari perbedaan ini, yang pasti adalah bahwa Allah itu
Maha Esa. Keesaan Allah itu melingkupi keesaan dalam dhat, sifat, dan
perbuatan, serta dalam beribadah kepada-Nya.

Kata “Ahad” terulang di dalam al-Qur’an sebanyak 85 kali, 74 ayat
dalam bentuk mudhakkar, dan 11 lainnya dalam bentuk muannath.??’ Kata
Ahad sendiri yang dalam bentuk mudhakkar dalam al-Qur’an memiliki
makna yang beragam, ada yang menunjuk kepada Allah,??® Nabi

Muhammad saw.,??® Bilal bin Hamamah,?*° Zayd bin Thabit,*! pengertian

234

tunggal atau esa,?®? Habil (putra nabi Adam as),*® pemuda kahfi,?3* ayah

236 237

atau ibu,?® keluarga nabi Lat dan pengikutnya,® pelayan,?’ jenazah

240 241

orang kafir,2® nabi utusan Allah,?® seorang muslim,?* seorang kafir,

245

wanita muslimah,*?> orang musyrik,2*® rasul,?** sesuatu,?*® umat,?*

bilangan angka,?*’ dan seorang atau salah seorang (secara umum),*8

227 Lihat al-Baqt, Al-Mu ’jam al-Mufahras, 60-62

228 |_jhat QS. Al-Balad, 5-7.

229 1 jhat QS. Ali ‘Imran: 153, QS. Al-Hashr: 11.

230 | jhat QS. Al-Layl: 19.

231 Lihat QS. Al-Ahzab: 40.

232 | jhat Al-Ikhlas: 1.

233 |_jhat QS. Al-Maidah: 27

234 Lihat QS. Al-Kahfi: 19

235 |jhat QS. Al-Isra’: 23.

236 | ihat QS. Hiid: 81. QS. Al-Hijr: 65

237 1 jhat QS. Yisuf: 36.

238 ihat QS. Al-Tawbah: 84.

239 Lihat QS. Al-Baqarah: 136, 285. QS. Ali ‘Imran: 84., QS. Al-Nisa’: 152.
240 Lihat QS. Al-Bagarah: 127.

241 1 jhat QS. Ali ‘Imran: 91, QS. Al-Mu’miniin: 99, QS. Al-Kahfi: 32.

242 | jhat QS. Al-Ahzab: 32.

243 |ihat QS. Al-Baqarah: 96.

24 Lihat QS. Al-Jin: 7.

245 ihat QS. Al-Jin: 20.

246 _jhat QS. Maryam: 98.

247 Lihat QS. Ydsuf: 4.

248 | jhat QS. Al-Bagarah: 102, 102, 180, 266. QS. Al-Niir:28, QS. Al-Ahzab: 39, QS. Al-An’am:
61, QS. Al-Hujurat: 12, QS. Al-Munafiqtn: 10, QS. Yasuf: 41, 78. QS. Ali ‘Imran: 73, QS. Al-
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74 ayat dalam bentuk mudhakkar tersebut tersebar di 30 surat dan
74 ayat. 38 diantaranya termasuk kategori Makkiyyah dan 36 lainnya
termasuk Madaniyyah. Dan untuk lebih jelasnya kata akad dalam bentuk
mudhakkar yang menunjuk kepada Allah Tuhan Yang Esa dapat dilihat
pada lampiran 3 dalam bentuk tabel.

Adapun dalam bentuk muannath, kata ini disebut dalam al-Qur’an
sebanyak 11 kali pada 8 surat dengan beragam arti, seperti golongan
mukmin yang melanggar perjanjian,?*® perempuan yang akan
mengingatkan,>® salah satu dari dua kebaikan, yaitu kemenangan atau

251

mati syahid,~" salah satu dari dua golongan yaitu kafilah Aba Sufyan dan

kelompok ‘Utbah bin Rabi’ah bersama Abi Jahl,?®? putri nabi Shu’ayb,?*

254 255

bencana,?* saksi perempuan,?® istri,?*® dan umat.?®’ Dari 11 ayat di atas, 5
termasuk kategori Makkiyyah dan 6 lainnya termasuk kategori ayat-ayat
Madaniyyah.

c. Kata “Wahd”

Kata lainnya yang juga digunakan al-Qur’an untuk menunjukkan

keesaan Allah adalah kata wakd. Kata ini merupakan bentuk masdar dari

Nisa’: 18, 43. QS. Al-Maidah: 6, 20, 106, 115. QS. Al-A’raf: 80, QS. Al-Tawbah: 4, 6. QS. Al-
Nir: 6, 21. QS. Al-*‘Angkabit: 28, QS.Fatir: 41, QS.Sad: 35, QS. Al-Hagqah: 47, QS. Al-Jin: 2,
18, 22, 26, QS. Al-Fajr: 25, 26. QS. Al-Ikhlas: 4, QS. Al-Kahfi: 19, 22, 26,38, 42, 47, 49, 110, QS.
Maryam: 26.

249 Lihat QS. Al-Hujurat: 9.

250 ihat QS. Al-Bagarah: 282.

251 Lihat QS. Al-Tawbah: 52.

252 ihat QS. Al-Anfal” 7.

253 |_jhat QS. Al-Qasas: 25, 26, 27.

24 |ihat QS. Al-Muddaththir: 35.

2% Lihat QS. Al-Baqarah: 282.

256 |_jhat QS. Al-Nisa’: 20.

257 Lihat QS.Fatir: 42.
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pola kata yang sama dengan wahid dan ahad, yaitu dari kata wahada-
yahidu-wahd, yang berati satu.?®® Kata wahd tidak dapat dijadikkan
muthanna atau jama’ (plural), dan tidak dirubah dari bentuk masdar.?®
Kata ini diulang 6 kali dalam al-Qur’an yang tersebar di 5 surat dan 6 ayat.
5 ayat di antaranya termasuk kategori Makkiyyah dan 1 ayat lainnya
termasuk Madaniyyah. Adapun ke enam ayat tersebut adalah:?% 1). QS.
Al-‘Araf [7]: 70,%5' 2). QS. Al-Isra’ [17]: 46,22 3). QS. Al-Zumar [39]:
45,23 4). QS. Al-Mu’min [40]: 12,24 5). QS. Al-Mu’min [40]: 84,2 dan

6). QS. Al-Mumtahanah [60]: 4.2

258 1bn Manzir, Lisan al- ‘Arab, Jilid 1X., 235.

259 1hid.

260 Al-Bagqt, Al-Mu jam-, 952.

261 Bunyi teks: Cuslall a8 o) Bhd G GG Gtk dag 08 535 siss @ s il 6. Lihat
Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 232.

262 Bunyi teks:
st aaybdl 35 8325 ol @ &85 585 1315 1535 28150z (33 8y4aks O BT ‘*‘s}u e U
“Dan Kami adakan tutupan di atas hati mereka dan sumbatan di telinga mereka, agar mereka tidak

dapat memahaminya. dan apabila kamu menyebut Tuhanmu saja dalam Al Quran, niscaya mereka
berpaling ke belakang karena bencinya.” Ibid., 431,

263 Bunyi teks: O9raiits A 15) 4sd S 1305 cf.w SN el S5 s s 53 55 “Dan
apabila hanya nama Allah saja disebut, kesallah hati orang-orang yang tidak beriman kepada

kehidupan akhirat; dan apabila hama sembahan-sembahan selain Allah yang disebut, tiba-tiba
mereka bergirang hati.” Ibid., 752.

264 Bunyi teks: xS0 el & ASAG6 LLE & Bk o) B w2318 £ 5 “Yang demikian itu
adalah karena kamu kafir apabila Allah saja disembah. Dan kamu percaya apabila Allah

dipersekutukan. Maka putusan (sekarang ini) adalah pada Allah Yang Maha Tinggi lagi Maha
Besar”. lbid., 761.

25 Bunyi teks: sSpid o B 6555 443 4y Galz 16 Wb 3l UG “Maka tatkala mereka melihat azab

Kami, mereka berkata: "Kami beriman hanya kepada Allah saja, dan kami kafir kepada
sembahan-sembahan yang telah kami persekutukan dengan Allah”. Ibid., 771.
266 Bunyi teks:

o, - Lo 2 < Sz @ 2 1 4 @ PR P & R P F U T 2 S
(5 5 350 G 058 m 0p05 o 2K et ) 23 16 3y s il iy B B2 00 205 56
s 4 ! it et 41t f2e by B o e & 57s . 4 392 g 2 F T 08 2 % e
Slle U5 e s e ) 5o S EUATGG U OanilN Y el 38 Y] 8035 AL 1585 5 1061 3 Taals 531041 V§wj

Saad)l U5 1t Ul WS
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Dalam al-Qur’an, kata wahd senantiasa disanding dengan nama
Allah yang menunjukkan arti “hanya satu ( Allah semata)”, ini sama
maknanya dengan “Hanya Allah Yang Esa”, sebagaimana terdapat pada

QS. Al-A’raf, ayat 70:

ol L O 535 sA%s ) Al UEkt 6
sl

“Mereka berkata: "Apakah kamu datang kepada kami, agar kami

hanya menyembah Allah saja dan meninggalkan apa yang biasa disembah

oleh bapak-bapak kami? maka datangkanlah azab yang kamu ancamkan
kepada kami jika kamu termasuk orang-orang yang benar."?%

Ibn Jarir al-Tabarm menakwilkan ayat di atas dengan mengatakan
bahwa Allah berfirman: “ Kaum ‘Ad berkata , ‘Apakah engkau datang
kepada kami untuk mengancam kami dengan hukuman dari Allah atas
agama yang sedang kami laksanakan, agar kami hanya menyembah Allah,
agar kami tulus ikhlas taat kepada-Nya dan meninggalkan ibadah kepada
tuhan-tuhan serta berhala-berhala yang telah disembah' nenek moyang
kami, agar kami melepaskan diri dari semua itu ? ! Kami tidak akan
melakukan itu. Kami tidak akan mengikuti seruanmu. Datangkanlah

hukuman dan azab yang engkau janjikan jika kami tidak mengesakan

“Sesungguhnya telah ada suri tauladan yang baik bagimu pada Ibrahim dan orang-orang yang
bersama dengan dia; ketika mereka berkata kepada kaum mereka: "Sesungguhnya kami berlepas
diri daripada kamu dari daripada apa yang kamu sembah selain Allah, kami ingkari (kekafiran)mu
dan telah nyata antara kami dan kamu permusuhan dan kebencian buat selama-lamanya sampai
kamu beriman kepada Allah saja. Kecuali perkataan Ibrahim kepada bapaknya: "Sesungguhnya
aku akan memohonkan ampunan bagi kamu dan aku tiada dapat menolak sesuatupun dari kamu
(siksaan) Allah." (Ibrahim berkata): "Ya Tuhan kami hanya kepada Engkaulah kami bertawakkal
dan hanya kepada Engkaulah kami bertaubat dan hanya kepada Engkaulah kami kembali." Ibid.,
923.

267 1bid., 232.
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Allah dan karena kami beribadah kepada berhala-berhala selain Allah, jika
engkau memang benar-benar tergolong orang-orang yang benar atas
ucapan dan janjimu itu”.2%®
Untuk melihat kata wa/zd dalam bentuk tabel yang berarti “satu”
yang menunjuk kepada Allah Tuhan Yang Maha Esa, dapat dilihat pada
lampiran nomor 4.
2. Struktur Redaksi Pengungkapan Tawhid dalam al-Qur’an

Al-Qur’an dalam mengungkapkan makna keesaan Allah
menggunakan beberapa struktur, yaitu al-nafyu, al-ithbat, dan al-nafyu wa
al-ithbat.

Kata al-Nafyu dalam kamus Lisan al- ‘Arab berarti menghilangkan;
mengingkari; meniadakan.?®® Al-Shawkani mendefinisikannya dengan
informasi tentang penegasian sesuatu.?’® Sementara menurut Ibn Faris, al-
nafyu adalah melepaskan sesuatu dari yang lain dan berusaha
menjauhkannya.?”* Adapun makna al-Nafyu dalam kontek kalimat tawhid
adalah untuk menafikan adanya tuhan-tuhan kecuali Allah.

Dalam al-Mu’jam al-‘Arabi al-Asasi, karya Ahmad al-‘Ayid, kata

al-ithbat berarti )3, yaitu penetapan.?’? Al-Shawkani mendefiniskannya

268 Abu Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabart: Jami’ al-Bayan ‘an Ta 'wili Aiy
al-Qur’an, Tahqiq ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki, Jilid X (Kairo: Dar Hijr, 1422 H/
2001 M), 279.

269 | ihat lbn Manziir, Lisan al-‘Arab, Jilid VI1II., 660-661. Bandingkan dengan Munawwir, Al-
Munawwir: Qamiis, 1549.

20 Muhammad bin ‘All bin Muhammad al-Shawkani, Irshad al-Fuhiil Il Tahgiq ‘Ilm al-
Usitl Jilid T (Bayrit: Dar al-Fikr, 1412 H/1992), 190.

271 Abii al-Husain Ahmad bin Faris bin Zakariyya, Mu jam Magqdyis al-Lughah, Jilid V (Bayrit:
Dar al-Fikr, 1399 H/1979), 456,

212 Ahmad al-“Ayid, dkk., al-Mu’jam al- ‘Arabi al-Asasi (t.t: t.p., t.th.), 210.
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dengan & 255 oe LAY | yaitu informasi tentang adanya sesuatu.?”®
Dalam kontek kalimat tawhid dalam al-Qur’an, fungsi al-ithbat pada ayat-
ayat tersebut adalah untuk menetapkan bahwa Allah adalah Tuhan, bukan
yang lainnya. Dan untuk lebih jelasnya, pembahasan tentang struktur
redaksi pengungkapan tawhid dalam al-Qur’an, peneliti mulai dari uraian
struktur al-nafyu wa al-ithbat. Adapun penjelasannya sebagai berikut:

1. Struktur “al-Nafyu wa al-Ithbar”

Struktur al-naffyu wa al-ithbat dalam kalimat tawhid bertujuan
untuk menetapkan keesaan Allah.?”* Dalam al-Qur’an, penggunaan
struktur al-nafyu wa al-ithbat terdapat tiga bentuk ungkapan. Pertama; al-
nafyu dan al-istithna’, kedua; istitham ingkari dan istithna’, dan ketiga;
kalimat kondisional (kalimat syarat).

Ayat-ayat al-Qur’an yang menegaskan keesaan Allah dengan
bentuk ungkapan al-nafyu dan al-istihna’ terdapat dalam beberapa
ungkapan ayat yang al-ithbat-nya menggunakan kata-kata yang berbeda,
sebagai berikut:

a. 4 Y 49 ¥ (Tiada tuhan selain Allah). Struktur seperti ini terulang dalam
al-Qur’an sebanyak 2 kali, yang terdapat dalam surat al-Saffat [37],
ayat 35., dan surat Muhammad [47], ayat 19. Surat al-Saffat termasuk

kategori Makkiyyah sedangkan surat Muhammad adalah Madaniyyah.

273 Linhat al-Shawkani, Irshad al-Fuhiil, 147.

274 Salih bin Fawzan al-Fawzan, ‘Aqgidat al-Tawhid wa Bayan Ma Yudadduha au Yangqusuhd min
al-Shirk al-Akbar wa al-Asghar wa al-Ta'til wa al-Bida’ wa Ghayr Dhalika, Cet. | (Riyad:
Maktabah Dar al-Minhaj, 1434 H), 46.
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Struktur ayat di atas menggunakan al-nafyu dan al-istithna’, di
mana pernyataan “/a llaha” pada ayat sebagai nafi (yang meniadakan),
dan pernyataan “/lla Allah> sebagai ithbat atau penetapan.

b. WYY (Tiada tuhan melainkan Aku).?’
c. <l Y14 Y (Tiada tuhan melainkan Engkau).?’®

d. s ¥/« ¥ (Tiada tuhan melainkan Dia).?”’

275 Dalam al-Qur’an, penggunaan kata ganti nama diri yang merujuk kepada Allah diulang dalam
al-Qur’an sebanyak 3 kali, yaitu pada QS. al-Nahl [16]: 2.,QS. Taha [20]: 14., dan QS. Al-
Anbiya’ [21]: 25. Kata Ul yang berarti “Aku” pada ayat Ul ¥ 4 ¥ merujuk kepada “Allah”.
Secara makna, kata ganti nama diri ini menunjukkan penjelasan ataupun pengakuan Allah sebagai
Tuhan yang patut disembah. Penggunaan kata ganti nama diri dalam ayat ini secara khusus
menguatkan posisi Allah yang mengakui dan membenarkan bahwa diri-Nya adalah Tuhan. Selain
ada pengakuan dari manusia bahwa Allah adalah Tuhan dengan ayat < ¥} 4 ¥ (Tiada Tuhan selain
Allah), Allah membenarkan dari pengakuan manusia tersebut bahwa (Aku) Allah adalah Tuhan
yang sebenarnya. Lihat Thoriqul Hag, Rasionalisasi Tuhan: Membaca Allah dengan Semantik
(Surabaya: Imtiyaz, 2013), 59.

2’ Penggunaan kata ganti diri kedua dalam al-Qur’an yang mengandung makna Allah dalam
sambungan kata //ah adalah <) ¥) 4} ¥ (Tiada tuhan melainkan Engkau), hanya terdapat pada
satu surat, yaitu QS. Al-Anbiya’ [21]: 87. Dalam bentuk kata ganti nama kedua ini, Allah
memposisikan sebagai konsep lawan dari pada apa yang diciptakan oleh-Nya, yaitu makhluk.
Maka dalam konsep ini Allah berkedudukan sebagai Khalig yang menciptakan alam semesta.
Sedangkan manusia yang berposisi sebagai makhluk memberikan kebenaran terhadap Allah swt.
yang dapat menolong dari segala ketidakmampuan manusia. Hal yang demikin ini sebagai tanda
adanya penggantungan manusia kepada Tuhan yang tidak dapat dilepaskan. Konsep ini
memandang dua hubungan komunikasi antara Allah dan makhluk. Dari komunikasi ini, Allah
menggunakan kata <l di dalam al-Qur’an sebagai bentuk kata ganti nama diri kedua. Ibid.

217 penggunaan kata ganti nama diri ketiga dalam al-Qur’an yang merujuk kepada Allah

sebagaimana disebutkan dalam model redaksi s ¥) <)l ¥ terulang sebanyak 30 kali yang tersebar
pada 19 surat. 17 ayat termasuk Makkiyyah dan 13 ayat lainnya termasuk Madaniyyah. Ayat
dengan redaksi menggunakan kata ganti nama diri ketiga dalam al-Qur’an terdapat pada QS. Al-
Bagarah [2]: 163 dan 255., QS. Ali ‘Imran [3]: 2, 6, 18, 18, QS. Al-Nisa’ [4]: 87; QS. Al-An’am
[6]: 102, 106; QS. Al-A’raf [7]: 158; QS. Al-Tawbah [9]: 31, 129; QS. Hud [11]: 14; QS.Al-Ra’ad
[13]: 30; QS. Taha [20]:8, 98; QS. Al-Mu’mintn [23]: 116; QS. Al-Naml [27]: 26; QS. Al-Qasas
[28]: 70, 88; QS. Fatir [35]: 3. QS. Al-Zumar [39]: 6; QS. Ghafir/Al-Mu’min [40]: 3, 62, 65; QS.
Al-Dukhan [44]: 8; QS. Al-Hashr [59]: 22, 23; QS. Al-Taghabun [64]: 13; dan QS. Al-Muzammil
[73]: 9. Pemakaian kata ganti nama diri ketiga yaitu s (Dia), ini menjelaskan fungsi kedudukan
yang berbeda di antara manusia dengan Allah. Dalam hubungan komunikasi pada suatu bahasa,
kata ganti nama diri ketiga ini biasanya digunakan untuk rujukan terhadap orang yang berada di
luar hubungan komunikasi yang sedang berlaku. Oleh sebab itu, rujukan kata ganti nama diri
ketiga untuk Allah menunjukkan bahwa Allah berada di luar kedudukan yang tidak sama dengan
manusia. Di samping itu, Allah menjadikan simbol terhadap penguasaan yang membedakan di
antara Tuhan dengan segala yang ada di langit dan bumi karena Allah adalah Tuhan bagi seluruh
alam semesta beserta isinya. Lihat Ibid., 60.
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€. J8l ) |5 40 il 3 Y) 4l Y | (Tiada tuhan kecuali Tuhan yang diyakini
oleh Bani Israil).?"®

Ayat-ayat di atas (yaitu mulai dari huruf b hingga huruf e) juga
menggunakan struktur al-nafyu dan al-istithna’, yaitu pernyataan “/a
llaha” pada ayat sebagai nafi, dan kata yang dipergunakan sebagai al-
istithna’ pada ayat-ayat tersebut berbeda-beda, yaitu kata s — <si — Ui
il ) 154 49 il 631 - yang semuanya merupakan kata ganti dari kata
Allah.

Huruf ¥ (La) pada ayat-ayat di atas merupakan La al-nafiyah li
al-Jins, yaitu huruf nafi yang berfungsi meniadakan semua jenis tuhan
atau ilah. Sedangkan ¥! merupakan huruf istithna’ yaitu pengecualian,
yang mengecualikan Allah dari segala macam jenis i/@h (tuhan) yang
dinafikan. Bentuk kalimat seperti ini dinamakan sebagai kalimat manfi.
Di mana menurut kaidah bahasa Arab, al-ithbar setelah al-nafi
dimaksudkan untuk pembatasan dan juga penguatan. Dengan demikian,
pengertian dari kalimat tawhid di atas adalah tiada tuhan yang benar-
benar berhak disebut Tuhan selain Allah swt.2’”® Demikian pula dengan
ayat-ayat berikut ini:

f. 4 ¥ 4 ge s (Dan tidak ada tuhan melainkan Allah).?8

278 Ayat ini menceritakan pengakuan Fir’aun bahwa tidak ada tuhan yang sebenarnya kecuali
Tuhan yang diimani Bani Israil, yaitu Allah. Ayat ini terdapat pada surat Ytnus [10]: 90. dan
termasuk kategori surat Madaniyyah.

219 Roni Ismail, “ Hakikat Monoteisme Islam (Kajian atas Konsep Tauhid Laa Ilaaha Illallah),
Jurnal Religi. Vol. X. No. 2 (Juli 2014), 175. Lihat juga Yunahar llyas, Kuliah Agidah Islam
(Yogyakarta:LPPI UMY, 2010), 31.

280 Struktur seperti ini dalam al-Qur’an ada di dua tempat, yaitu surat Ali ‘Tmran [3]: 62, dan surat
Sad [38]:65. Surat Ali ‘Imran termasuk Madaniyyah dan surat Sad termasuk Makkiyyah.
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g. 254 ¥l 4l o« L (Tiada tuhan kecuali Tuhan Yang Maha Esa).?!
h. o5 4} (e & L (Tidak ada bagi kalian tuhan selain-Nya).?

Struktur ayat-ayat di atas juga menggunakan bentuk an-nafyu
yaitu 4l (= W, sedangkan al-istithna’-nya menggunakan redaksi yang
berbeda-beda, seperti 4 ¥), asls ) ¥, dan o2 4. Huruf W nafiyah
pada ayat juga berfungsi untuk menafikan segala jenis tuhan atau ilah.
Sedangkan /lla adalah huruf istithna’ yang mengecualikan Allah dari
segala macam jenis i/ah yang dinafikan.

Adapun bentuk ungkapan kedua dari al-nafyu dan al-ithbat
adalah kalimat yang berstruktur istitham ingkart dan istithna’. Ayat-
ayat al-Qur’an yang menegaskan keesaan Allah dengan menggunakan
struktur istitham ingkari dan istithna’ terdapat dalam beberapa
ungkapan sebagai berikut:

a. 4 e 4 ' (Siapakah tuhan selain Allah).?
b. 4 e 4l a¢d ol (Ataukah mereka mempunyai tuhan selain Allah).?®

c. & a4, (Apakah di samping Allah ada tuhan (yang lain) 2.%%

281 Struktur ayat ini hampir sama dengan redaksi ayat sebelumnya. Ayat sebelumnya menyebutkan
secara eksplisit nama Tuhan, “tidak ada tuhan melainkan Allah”, sedangkan ayat ini menjelaskan
bahwa Tuhan Allah itu adalah Tuhan Yang Maha Esa. Ayat ini terdapat pada surat al-Maidah [5]:
73. yang termasuk Madaniyyah.

282 Ayat dengan redaksi seperti ini terdapat pada 8 ayat yang tersebar di 3 surat, yaitu QS. Al-A’raf
[7]: 59, 65, 73, 85; QS. Huad [11]: 50, 61, 84; dan QS.Al-Mu’mintn [23]:23. Ketiga surat ini
masuk dalam kategori Makkiyyah.

283 Struktur ayat dengan model istitham ingkdart seperti ini terulang sebanyak 3 kali pada 2 surat,
yaitu QS. Al-An’am [6]: 46; dan QS. Al-Qasas [28]: 71 dan 72. Surat Al-An’am dan Al-Qasas
termasuk dalam surat Makkiyyah.

284 Struktur ayat ini dalam model istifham ingkari terdapat pada surat al-Tiir [52], ayat 43. Surat ini
termasuk Makkiyyah.

285 Ayat dengan model struktur istifham ingkari ini terdapat pada surat al-Naml, ayat 60, 61, 62,
63, dan 64. Surat ini termasuk kategori Makkiyyah.
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Jika diperhatikan ayat-ayat di atas, maka didapati ayat-ayat
tersebut menggunakan struktur iszitham ingkart, yaitu pernyataan 4} o,
4l a¢d o dan 4lli. Pernyataan-pernyatan tersebut sebagai nafi (peniadaan),
dan kata “ghayru Allah” dan “Allah” pada ayat di atas sebagai ithbat-
nya (penetapan).

Adapun dalam bentuk kalimat kondisional atau kalimat syarat
seperti ayat Uaudl & ¥) 4¢ll Lagd oS 5l (Sekiranya ada tuhan-tuhan di
langit dan di bumi selain Allah, niscaya langit dan bumi telah rusak
binasa).?® Ayat ini merupakan kalimat kondisional (kalimat syarat),
dimana kalimat <)l L (/S ol sebagai nafi, sedangkan ithbat-nya adalah
redaksi & ¥}

Dan untuk lebih jelasnya Struktur Redaksi Pengungkapan
Tawhid dalam al-Qur’an dengan model struktur al-Nafyu wa al-Ithbat

dapat dilihat pada lampiran nomor 5 dalam bentuk tabel.

2. Struktur “al-Ithbat”

Pengungkapan keesan Allah dalam al-Qur’an selain menggunakan
struktur al-nafyu wa al-ithbat, juga menggunakan struktur al-ithbar saja.
Ungkapan tawhid Allah dengan model struktur al-izhbat diulang dalam al-
Qur’an sebanyak 13 kali yang tersebar di 12 surat. 10 ayat di antaranya

termasuk Makkiyyah, sedangkan 3 ayat lainnya Madaniyyah.

286 Ayat ini juga menegasikan adanya banyak tuhan dan menetapkan hanya satu tuhan, yaitu Allah.
Ayat ini terdapat pada surat al-Anbiya’ [21]: 22 yang termasuk kategori surat Makkiyyah.
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Ayat-ayat al-Qur’an yang menegaskan keesaan Allah dengan
menggunakan struktur al-ithbat terdapat dalam beberapa perubahan bentuk
kata yang diulang dalam berbagai ungkapan sebagai berikut:

a. 2l .Sl 5 (Dan Tuhanmu adalah Esa). Struktur seperti ini terdapat pada
surat Al-°Angkabiit [29]: 46 dan surat ini termasuk kategori Makkiyyah.

b. 254l &£l 5 (Dan Tuhan kalian Tuhan yang Esa).?®’

C. a4l Sl o) (Sesungguhnya Tuhan kalian adalah Esa).?%

d. 2l 4l & W) (Sesungguhnya Allah Tuhan yang Esa).?%

e. a4l S Wil (Bahwa sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah Tuhan
Yang Esa).2%

f.oa ¥ AN A A Sl Wil (Sesungguhnya Tuhanmu hanyalah Allah,
yang tidak ada Tuhan selain Dia).?%

g. >=l54l) s Wil (Sesungguhnya Dia Tuhan yang Esa).?®

287 Dalam ayat ini, Allah menjelaskan kepada manusia, baik yang mukmin, kafir, atau munafik
bahwa tuhan mereka semua adalah Tuhan Yang Esa. Di sini, struktur yang dipakai adalah struktur
ithbat yaitu penetapan akan keesaan Tuhan. Dalam al-Qur’an, struktur seperti ini terulang
sebanyak 3 kali, yang tersebar pada 3 surat. 1 ayatnya termasuk kategori Makkiyyah, sedangkan 2
ayat lainya Madaniyyah. Ayat-ayat tersebut terdapat pada QS. Al-Bagarah [2]: 163; QS. al-Nahl
[16]: 22; dan QS.Al-Haj [22]: 34.

288 Ayat ini terdapat dalam QS. Al-Saffat [37]: 4. Surat ini termasuk Makkiyyah.

289 Ayat ini terdapat dalam QS. Al-Nisa’ [4]: 171.

290 Struktur ayat ini sama dengan ayat sebelumnya, yang membedakannya adalah adanya hurif
tawkid (kata i) yang terletak di depan kalimat tersebut. Fungsi hurif tawkid di sini adalah untuk
menguatkan kebenaran berita yang akan disampaikan setelah kalimat % . Struktur seperti ini
terulang dalam al-Qur’an sebanyak 3 kali yang tersebar pada 3 surat, yaitu QS. Al-Kahfi [18]: 110,
QS. Al-Anbiya’ [21]: 108, dan QS.Fussilat [41]:6. Ke tiga ayatnya termasuk Makkiyyah.

291 pada struktur ayat sebelumnya dijelaskan bahwa tuhan manusia, baik mukmin, kafir, atau
munafik adalah Tuhan Yang Esa. Pada struktur ayat ini, Allah menyebutkan bahwa Tuhan Yang
Esa itu adalah “Allah”, tiada tuhan selain Dia. Penegasan Allah ini, diperkuat dengan
diletakkannya huriaf tawkid (W) di awal kalimat. Redaksi seperti ini hanya terdapat pada surat
Taha [20]: 98, yang termasuk Makkiyyah.

292 Struktur seperti ini terdapat pada 3 ayat yang tersebar di tiga surat, yaitu QS. Al-An’am [6]: 19;
QS. Ibrahim [14]: 52; dan QS. al-Nahl [16]: 51. Ke tiga surat termasuk Makkiyyah.
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Ayat-ayat tersebut berstruktur al-ithbar dengan redaksi jumlah
ismiyyah yang terdiri dari fungsi al-mubtada’ dan al-khabar. Di antara
kalimat itu ada yang menggunakan huruf tawkid (penguat) “Z)”, dan huruf
hasr (pembatasan) “Wi” yang juga berperan secbagai tawkid. Ithbat
merupakan penetapan bahwa hanya Allah sebagai satu-satunya Tuhan.
Untuk melihat lebih jelas struktur pengungkapan taw#id dalam al-Qur’an

dalam bentuk al-ithbat, dapat dilihat pada lampiran nomor 6.

. Struktur “al-Nafyu”

Struktur lainnya yang digunakan al-Qur’an untuk menegaskan
Allah itu Esa adalah dengan menggunakan struktur al-nafyu. Sebagaimana
firman Allah: 4l ¢« 42« S W5 (Hanya Allah-lah Tuhan itu). Pada ayat ini,
Allah  menggunakan kata  al-nafivah yang berarti meniadakan.
Maksudnya adalah meniadakan adanya tuhan lain selain Allah. Struktur ini

terdapat dalam al-Qur’an pada surat Al-Mu’miniin [23], ayat 91.



147

BAB IV
ANALISIS TENTANG KONSEP TAWHID
PERSPEKTIF MUHAMMAD BIN SALIH AL-‘UTHAYMIN
DALAM TAFSIR AL-QUR’AN AL-KARIM
Para ulama baik dari kalangan mutakallimin (para teolog Islam) maupun
lainnya ingin memurnikan konsep kemahaesaan Allah (tawhid) semurni-
murninya, tanpa kecuali al-‘Uthaymin. Selain sebagai seorang mufassir, melekat
pula pada dirinya predikat seorang faqih.
Sebagai ulama terkemuka dan terpandang di kerajaan Saudi Arabia, al-

‘Uthaymin memiliki atensi besar terhadap pemurnian tawhid.! Berikut akan

! Menurut al-‘Uthaymin, kata tawhid merupakan bentuk masdar berasal dari kata kerja wakkada-
yuwakhidu, yang artinya la)s ¢ 23 J=a | yaitu menjadikan sesuatu itu satu. (Lihat Muhammad bin
Salih al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid ‘Ala Kitab al-Tawhid, Jilid 1., Cet. 1. Riyad: Dar al-
‘Asimah, 1415 H, 5. Lihat juga al-‘Uthaymin, Figh al- Ibadah. Mansiirah: Maktabah al-Iman, t.th,
8). Pengertian etimologis ini sejalan dengan pendapat para pakar bahasa seperti Ibrahim Madkiir,
dan Luwis Ma’laf yang juga berpendapat bahwa kata taw/id merupakan bentuk transitif berasal
dari akar kata wakhada-yuwakhidu-tawhidan, yang berarti 12 ¢ 23 J=a yaitu menjadikan sesuatu
itu satu. (Lihat Ibrahim Madkir, Al-Mujam al-Wasit, Cet. IV. Mesir: Maktabah al-Shuriq al-
Dawliyyah, 1425 H/2004 M, 1.016. Lihat juga Luwis Ma’laf, Al-Munjid fi al-Lughah wa al-Adab
wa al- ‘Uliim, Cet. XVIII. Bayriit: Al-Maktabah al-Kathialikiyyah, 1956, 890. Bandingkan dengan
Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir: Qamiis ‘Arabi-Indunisi, Yogyakarta: Unit Pengadaan
Buku-Buku llmiah Keagamaan Pondok Pesantren Al-Munawwir, 1984, 1.646).

Makna tawhid secara etimologis tersebut jika dihubungkan dengan Allah, maka menurut
peneliti pengertiannya kuranglah tepat karena terkesan menyatukan beberapa unsur yang terpisah
hingga menjadi satu, padahal Allah itu adalah Dhar yang Maha Esa dan bukan merupakan
bilangan satu. Allah adalah Tuhan Maha Esa dan tiada sekutu bagi-Nya di dalam maupun di luar
wujud-Nya, dan tidak dibatasi dengan batasan.

Adapun pengertian tawhid secara terminologi, al-‘Uthaymin mengemukakan dua definisi
tawhid. Pertama; tawhid menurutnya adalah: ) ) )

ARG 5k ) 5 olailaad 5 diaa salally 533 5 008 Gk 4 B Y 58035 4 3 )

“Engkau beribadah hanya kepada Allah, jangan menyekutukan-Nya dengan sesuatu apa
pun, dan engkau mengesakan-Nya dalam beribadah dengan penuh kecintaan, pengagungan,
disertai rasa takut dan harap.” (Lihat Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Shark Kashf al-Shubuhat
wa Yalthi Sharh al-Usil al-Sittah, Cet. 1. Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1416 H-1996 M.,
15).

Sedangkan pengertian tawhid kedua adalah pengertian menurut syari’at, yaitu:

B 5 L) 53 S 5 A5 (e 4y Saihg Ly Hlads AT 1 28

“Mengesakan Allah dengan sesuatu yang khusus bagi-Nya, berupa rubibiyyah, ulihiyyah,
dan asma’ wa sifat.” (Lihat Al-‘Uthaymin, Majmi’ Fatawa wa Rasail Fadilat al-Shaykh
Mukammad bin Salih al- ‘Uthaymin, Jilid V1., Cet. II. Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1414
H/1994 M, 33. Bandingkan dengan ‘Umar bin Su’ud al-‘led, Al-Tawhid Ahammiyyatuhu wa
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Thimaruhu, terj. Abdullah Haidir. t.t.: Al-Maktab al-Ta’awun li al-Da’wah wa al-Irshad wa
Tau’iyah al-Jaliat bi al-Sulay, 2005, 8. Lihat Salih bin ‘Abd al-‘Aziz bin Muhammad bin Ibrahim
Ali al-Shaykh, Al-Tamhid Li Sharh Kitab al-Tawhid. Riyad : Dar al-Tawhid, 1423 H/2002 M, 5-6.
Baca juga Yazid bin Abdul Qadir Jawas, Mulia dengan Manhaj Salaf. Bogor: Pustaka Taqwa,
2011, 269., dan bandingkan dengan ‘Abd al-‘Aziz al-Nasir al-Rashid, Al-Tanbihat al-Saniyyah
‘Ala al- ‘Aqidah al-Wasitiyyah. Riyad: Dar al-Rashid, 1995, 13).

Tawhid rubibiyyah menurut al-‘Uthaymin adalah mengesakan Allah dalam hal penciptaan,
kepemilikan, dan pengurusan atau pengaturan. (Lihat al-‘Uthaymin, Shark Kashf, 15). Tawhid
ulithiyyah adalah mengesakan Allah dalam beribadah atau beribadah kepada Allah semata. (Ibid.,
16). Sementara Tawhid Asma’ wa Sifat dalam pandangannya adalah mengesakan Allah dalam

nama-nama dan sifat-sifat-Nya yang terdapat dalam Kitab dan Sunnah rasul-Nya. (Ibid.). Al-
‘Uthaymin menegaskan bahwa nama-nama Allah tersebut merupakan nama sekaligus sifat. Nama-
nama Allah merupakan nama bila ditinjau dari penunjukannya kepada dhat dan menjadi sifat bila
ditinjau dari kandungannya. (Lihat al-‘Uthaymin, Al-Qawaid al-Muthla fi Sifat Allah wa Asmaih
al-Husna, Cet |l. Kairo: Maktabah al-Sunnah, 1994, 11).

Dari dua pengertian tawhid yang dikemukakan al-‘Uthaymin di atas dipahami bahwa
tawhid menurutnya adalah mengesakan Allah dalam rubabiyyah, ulihiyyah, asma’ wa sifat,
disertai ibadah hanya kepada-Nya semata dengan penuh cinta, pengagungan dan pengharapan serta
tidak menyekutukan-Nya dengan sesuatu apapun.

Pengertian tawhid yang tidak jauh berbeda juga dikemukakan oleh para ulama seperti
‘Umar al-‘Arbawi, menurutnya tawhid adalah mengesakan Pencipta (Allah) dengan ibadah, baik
dalam dhat, sifat, maupun perbuatan. (Lihat ‘Umar al-‘Arbawi, Kitab al-Tawhid al-Musamma al-
Takhalli ‘An al-Taqlid wa al-Tahallt bi al-Asl al-Mufid. Al-Jazair: Matba” Waraqat ’Asriyyah,
1984, 15).

Ulama terkemuka al-Jazair, ‘Abd al-Hamid Ibn Badis (1889 M-1940 M) mendefinisikan
tawhid dengan keyakinan pada keesaan Allah dan pengesaan-Nya dengan ibadah. Yang pertama
adalah al-tawhid al- ‘ilmi dan yang kedua adalah al-tawhid al- ‘amali. (Lihat ‘Abd al-Hamid bin
Badis, Al- ‘Agaid al-Islamiyyah: Min al-Ayat al-Qur’aniyyah wa al-Ahadith al-Nabawiyyah. Cet. I.
Al-Jazair: Dar al-Fath, 1995, 65).

Menurut Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, tawhid adalah keyakinan akan keesaan Allah
dalam penciptaan, pemberian rizki kepada seluruh makhluk, pengaturan alam semesta dan
keikhlasan beribadah kepada-Nya, serta penetapkan nama-nama yang mulia dan sifat-sifat yang
baik bagi-Nya. (Lihat Muhammad Fuad Abd al-Baqi, Tafsir Tematis Ayat-Ayat Al-Qur’an al-
Hakim, terj. KH. Ahmad Sunarto. Surabaya: Halim Jaya, 2012, 866), sedangkan Muhammad
‘Abduh (1849 M-1905 M) mendefinisikan tawhid dengan percaya bahwa Allah adalah Esa, tiada
sekutu bagi-Nya. Dinamakan dengan ilmu tawhid karena bagiannya yang terpenting menetapkan
sifat Esa bagi Allah dalam dhat-Nya dan dalam perbuatan-Nya pada penciptaan alam semesta dan
bahwa kepada-Nyalah kembali segala alam ini dan akhir segala tujuan. (Lihat Muhammad
‘Abduh, Risalat al-Tawhid, Cet. 1. Bayrat: Dar al-Shuriiq, 1414 H/1994 M., 17). Meskipun tidak
disebutkannya tawhid ‘ibadah secara eksplisit oleh Muhammad ‘Abduh dalam definisi tawhid-
nya, menurut peneliti, hal itu dikarenakan pengertian pengesaan Allah dalam ibadah sudah masuk
dalam pengertian larangan mempersekutukan-Nya, yang berarti perintah ibadah hanya ditujukan
kepada Allah semata, bukan kepada selain-Nya.

Pengungkapan pengertian tawhid oleh para ulama di atas meskipun dengan beragam
redaksi, namun substansinya sama, yaitu tawhid menurut mereka adalah mengesakan Allah dalam
dhat, asma’ wa sifat, perbuatan, penciptaan, pemberian rizki dan pengaturan alam dengan cara
beribadah hanya ditujukan kepada-Nya semata dan tidak mensekutukan-Nya dengan sesuatu
apapun.

Dalam definisi tawhid al-‘Uthaymin di atas, didapati bahwa ia tidak memasukkan unsur
keesaan dhat Allah dalam definisi tawhid-nya sebagaimana yang dikemukakan oleh al-‘Arbawi,
Ibn Badis, dan Muhammad ‘Abduh, namun mencukupkan dengan penyebutan tiga unsur lainnya,
yaitu adanya unsur keesaan dalam asma’ wa sifat, perbuatan, dan ibadah seperti yang
dikemukakan oleh Muhammad Fuad ‘Abd al-Badf.
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dijelaskan bagaimana upayanya dalam memurnikan tawhid, yang dimulai dari

pembahasan mengenai struktur dasar konsep tawhid perspektif al-‘Uthaymin.

A. Struktur Dasar Konsep Tawhid al-‘Uthaymin
Dalam membangun  struktur konsep tawhid, al-‘Uthaymin
menempatkan tawhid rubiibiyyah pada tingkatan pertama, kemudian tawhid
ulithiyyah atau ‘ibadah pada tingkatan kedua, dan tawhid asma’ wa sifat pada
tingkatan terakhir. Struktur konsep tawhid ini oleh al-‘Uthaymin dalam

karya-karyanya biasa disebut dengan agsam tawhid atau anwa’ tawhid

Menurut hemat peneliti, tidak dimasukkannya unsur keesaan dhat oleh al-‘Uthaymin dalam
definisi tawhid-nya, namun mencukupkan dengan tawhid asma wa sifat, Karena tawhid dhat sudah
masuk dalam pengertian tawhid asma’, karena asma’ menunjuk kepada dhat.

Dari pengertian tawhid yang dikemukakan al-‘Uthaymin dan para ulama di atas dipahami
bahwa di dalam mengesakaan Allah terdapat beberapa aspek yang diformulasikan menjadi satu
keyakinan, yaitu keyakinan akan keesaan Allah dalam dhar dan sifat, keesaan Allah dalam
perbuatan, dan keesaan Allah dalam ibadah.

Pengakuan pada keesaan dhat Allah artinya meyakini bahwa dhat Allah itu Esa, tidak
terdiri dari beberapa bagian yang terpotong-potong, tidak berbilang, tidak ada sesuatu yang
menyamai atau menyerupai dhat-Nya. (Lihat Sayyid Sabiq, Al-‘Aqaid al-Islamiyyah. Bayrit: Dar
al-Kitab al-Arabi, t.th, 59. Lihat juga Ja’far al-Subhani, Mafahim al-Qur’an: Tafsir al-Mawdi'T
Yabhathu Haula al-dyati al-Waridah fi al-Tawhid wa al-Shirk, Jilid 1. Cet. 1. Bayrit: Muassasah
al-Tarikh al-‘Arabi, 1431 H/2010 M, 13). Sedangkan pengesaan dalam sifat-Nya adalah keyakinan
bahwa tidak ada sesuatu apa pun yang sifathnya menyerupai sifat Allah swt., dan sifat-sifat Allah
itu merupakan sifat-sifat khusus bagi-Nya. Di alam raya ini tidak ada satu makhluk yang memiliki
sifat yang sama atau serupa dengan sifat-sifat-Nya. (Lihat Sabiq, Al-‘dgaid, 59. Bandingkan
dengan Al-*Arbawi, Kitab al-Tawhid, 15).

Adapun pengesaan dalam perbuatan Allah, maksudnya adalah meyakini bahwa tidak

seorang pun yang selain dari Allah yang mempunyai perbuatan sebagaimana dilakukan oleh-Nya,
dan perbuatan Allah dalam menciptakan alam beserta isinya merupakan perbuatan yang hanya Dia
sendiri yang dapat mengerjakannya. Tidak ada seseorang yang dapat mengerjakan suatu pekerjaan
seperti Dia. Bila seseorang masih mengakui adanya sesuatu yang memiliki dhat seperti milik-Nya,
atau sifat seperti sifat-Nya, atau perbuatan seperti apa yang dikerjakan-Nya, maka pengakuan
tawhid-nya menjadi tidak bermakna lagi. Dengan demikian, berati dia telah menganggap ada
sesuatu lain yang menyerupai Allah dalam salah satu atau semua dari ketiga aspek tersebut. Orang
seperti ini termasuk telah mensekutukan Allah dan ia termasuk musyrik. (Lihat Sabiq, Al-‘4gaid,
59., Al-‘Arbawi, Kitab al-Tawhid, 15. Bandingkan dengan al-Subhani, Mafahim al-Qur’an, 14-
15).
Kemudian, pengakuan dan keyakinan akan keesaan Allah ini haruslah dibarengi dengan ibadah
yang semata-mata ditujukan kepada-Nya. Ibadah ini sendiri secara umum terkandung dalam
perintah-Nya untuk berbuat kebaikan dan menjauhi segala kemungkaran. Dalam
melaksanakannya, seorang muwajhid harus mengikuti petunjuk Allah yang telah diturunkan
kepada Nabi Muhammad saw. yaitu Kitab Suci al-Qur’an dan Sunnah-Sunnahnya. Keyakinan
akan keesaan Allah ini tanpa diikuti dengan ibadah, maka pengakuan dan keyakinan tawhid-nya
akan menjadi tidak sempurna.
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(klasifikasi atau macam-macam taw/hid). Hal ini dapat dilihat dalam karya-
karyanya saat ia menjelaskan konsep taw/hid.?

Argumentasi al-‘Uthaymin dalam menempatkan tawhid rubiibiyyah
pada tingkatan pertama dalam bangunan struktur konsep tawhid-nya adalah
bahwa Pencipta alam semesta hanya satu, yaitu Allah. Dia yang telah
menciptakan langit dan bumi beserta isinya.> Karena itu, alam semesta
beserta isinya adalah milik-Nya. Setiap orang yang meyakini tawhid
rubiibiyyah, yaitu meyakini hanya Allah Pencipta, Pemilik dan Pengatur alam
semesta beserta isinya, maka wajib baginya menetapkan tawhid uliihiyyah
atau tawhid ‘ibadah.* Sebab, tawhid rubibiyyah mewajibkan tawhid
uluhiyyah, karena tidak mungkin seseorang menyembah Allah, kecuali dia
mengetahui bahwa dirinya telah diciptakan oleh-Nya.® Al-‘Uthaymin
menambahkan, bahwa antara tawhid rubibiyyah dengan tawhid ulithiyyah
ada ralazum atau keterkaitan yang sangat erat sehingga tidak dapat
dipisahkan. Jika salah satunya tidak terpenuhi maka tidak dikatakan ber-
tawhid.

Menurut hemat peneliti, penempatan tawhid rubibiyyah pada
tingkatan pertama oleh al-‘Uthaymin agar manusia menyadari bahwa dirinya

dan semua yang ada di alam semesta ini adalah ciptaan Allah dan Dia

2 Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, 5. Lihat juga al-‘Uthaymin, Fatawda Arkan al-Islam, Cet. .
(Riyad: Dar al-Thurayya Li al-Nashr, 1422 H), 9-13. Lihat juga al-‘Uthaymin, Shars Thalathat al-
Usil, Cet. | (Riyad: Dar al-Thuraiyya Li al-Nashr, 1424 H/2003 M), 39-40. Bandingkan dengan
al-‘Uthaymin , Al-Qawa’id al-Fighiyyah (Mesir: Dar al-Basirah, t.th.), 9. Adapun dalil-dalil yang
dijadikan acuan dalam menstrukturkan tawAid menjadi tiga, dapat dilihat pada ‘Abd al-Razzaq bin
‘Abd al-Muhsin al-Badr, Al-Mukhtasar al-Mufid fi Bayani Dalail Agsam al-Tawhid, Cet. |
(Kuwait: Maktabah Ibn al-Qayyim, 1430 H/2009 M), 17-21, 14-16, dan 23-25.

8 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim, Jilid V., Cet. I. (Yaman: Dar al-Hidayah, 2009), 22.

4 Ibid., Jilid 1X., 316.

® Ibid.
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pemiliknya, karena itu, sudah semestinya manusia sebagai hamba untuk
tunduk dan patuh kepada Allah Khalig-nya dengan beribadah kepada-Nya
semata dan tidak mempersekutukan-Nya dengan sesuatu apapun. Oleh sebab
itu, al-‘Uthaymin menempatkan tawhid ulithiyyah atau ‘ibadah pada
tingkatan kedua pada struktur konsep tawhid-nya karena adanya talazum atau
keterkaitan antara tawhid rubiibiyyah dengan tawhid ulithiyyah.

Menurut al-‘Uthaymin, setelah manusia beriman kepada tawhid
rubiibiyyah dan tawhid uliihiyyah, berikutya mereka juga harus beriman
kepada tawhid asma’ wa sifat yaitu meyakini bahwa Allah memiliki nama-
nama dan sifat-sifat yang indah lagi baik. Semua sifat Allah yang
diinformasikan, baik dalam al-Qur’an maupun al-sunnah harus diimani
sebagaimana ia datang, tanpa takwil, tamthil, tahrif, dan ta zil. Karena makna
zahir ayat sifat dalam al-Qur’an maupun al-sunnah adalah maksud Allah dan
rasul-Nya.®

Selanjutnya ia mengatakan bahwa struktur tawiid-nya menjadi tiga
tingkatan sebagimana dijelaskan di atas adalah mengikuti manhaj al-Salaf al-

Salih dan Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah.’

® Lihat al-*Uthaymin, Tagrib al-Tadmuriyyah (Saudi Arabia: Madar al-Watan li al-Nashr, 1433 H),
58.

7 Lihat al-*Uthaymin, ‘Agidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, Cet. IV (Riyad: Maktabah al-Malik
Fahd al-Wataniyyah Athna’a al-Nashr, 1422 H), 7. Menurut Al-‘Uthaymin, Salaf dengan Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah sama dari segi akidah. la berkata:

ol 5 e s ade B Lo I aib Je O3] Baldl) pg J S g diies Calld) os gelad) g ) Jab
c i 41

“Yang termasuk ahlu al-sunnah wal jama’ah di sini adalah salaf itu sendiri dari segi akidah. Ia
mencakup orang-orang yang datang berikutnya asalkan dia berpegang pada ajaran Nabi saw. dan
para sahabat, dia adalah salafi”. Lihat al-‘Uthaymin , Shark al- ‘Agidah al-Wasityyah Li Shaykh al-
Islam Ibn Taymyyah, Jilid 1., Cet. VI (Riyad: Dar Ibn al-Jawzi, 1421 H), 54.



152

Ulama terkemuka seperti al-‘Arbawi,® Ibn Badis® dan Abii Zahrah,
memiliki Klasifikasi tawhid yang sama dengan struktur tawhid al-‘Uthaymin,
yaitu tawhid rubibiyyah atau tawhid fi al-takwin wa al-insha’ dalam istilah
Abl Zahrah, tawhid ulithiyyah atau tawhid ‘ibadah, dan tawhid asma’ wa
sifat. Hanya saja dalam tawhid asma’ wa sifat, Ibn Badis dan Aba Zahrah
menaruhkan tawhid dhat di dalamnya, bukan tawhid asma’, sehingga menjadi
tawhid dhat wa sifat. Sementara Nasir Makarim Shirazi*' memisahkan antara
tawhid dhat dengan tawhid sifar sehingga Klasifikasi tawhid-nya menjadi
empat macam.

Setelah mengkonstruksi  tawhiid menjadi  tiga, al-‘Uthaymin
menjelaskan bahwa keimanan seseorang tidak cukup hanya dengan mengakui
tawhid rubuibiyyah, yaitu pengakuan akan keesaan Allah dalam ciptaan,
kepemilikan dan pengaturan alam semesta. Sebab keyakinan seperti ini juga
diakui oleh orang-orang musyrik, hanya saja mereka tidak mau meyakini
tawhid ulithiyyah atau tawhid ‘ibadah, yaitu pelaksanaan ibadah hanya
ditujukan kepada Allah semata.

Pandangan = al-‘Uthaymin tentang sikap orang-orang musyrik

Jjahiliyyah terhadap tawhid rubiibiyyah di atas sejalan dengan pemikiran Ibn

8 Al-‘Arbawi, Kitab al-Tawhid,, 59.

® |bn Badis, Al- ‘Agaid al-Islamiyyah, 55-56.

10 |ihat Muhammad Abii Zahrah, Al- ‘Agidah al-Islamiyyah Kama Ja’a Biha al-Qur’an al-Karim,
(t.t.: t.p., 1969), 20.

1 Nasir Makarim Syirazi, Inilah Agidah Syi’ah, terj. Umar Shahab (Jakarta: Al-Huda, 1423 H),
13-15. Bandingkan dengan Muhammad Jawab al-Khars, Tauhid dalam Pandangan Syi’ah
Imamiyah, terj. Mukti Ali el-Qum, Cet. | (Jakarta: Yayasan Aalulbayt As, 2014), 1. Dan M.
Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an: Tafsir Maudhu’i atas Pelbagai Persoalan Umat (Bandung:
Mizan, 2000), 33-36.
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Taymiyyah,'? al-Qardawi,® dan al-‘Arbawi,* di mana mereka juga
berpendapat sama bahwa orang-orang musyrik jahiliyyah tidak mengingkari
tawhid rubiibiyyah.

Dalam tawhid ulihiyyah atau ibadah, al-‘Uthaymin memberikan
pengertian ibadah dalam konteks terlalu luas. Dimana ia mendefinisikan
ibadah dengan:

Pl 4 el sl amgl s aaly Sty ol iy Lo 5 22 & P
“Merendahka diri kepada Allah dengan penuh kecintaan dan
pengagungan, dengan menjalankan perintah-Nya dan menjauhi larangan-Nya
sesuai yang diperintahkan oleh syari’at.”
Dia juga mengutip definisi ibadah perspektif Ibn Taymiyyah. la berkata:
S 2L 5 3alll JlsYl g JIYl e oLy g il 4t b ST malr el B30
Y @5 e 3 g el B 5 E3Lall g S 5 B2
“Ibadah adalah nama yang mencakup semua yang dicintai dan diridai
Allah, baik dalam bentuk perkataan dan perbuatan, baik yang lahir maupun
yang batin, seperti rasa takut, tawakkal, shalat, zakat, puasa, dan yang lainnya
dari ajaran syari’at Islam”.

Jadi, Setiap sikap merendahkan diri yang disertai kecintaan dan
pengagungan kepada orang yang dimuliakan, oleh al-‘Uthaymin dianggap
sebagai ibadah, schingga praktik memohon syafa’at, tawassul, tabarruk,

menundukkan badan kepada orang yang dituakan sebagai penghormatan, dan

praktik sejenisnya dianggap sebagai perbuatan syirik. la juga menegaskan,

2 Ibn Taymiyyah, Al-Tadmuriyyah: Tahqig al-Ithbat Li al-Asma’ wa al-Sifat wa Hagigat al-
Jam’u Bayna al-Qadr wa Shar’, Cet. VI (Riyad: Maktabah al-‘Ubaykan, 1421 H/2000 M), 165.

13 Al-Qardawi, Hagqiqat al-Tawhid, Cet. 1X (Kairo: Maktabah Wahbah, 1431 H/2010 M), 21-22.
Lihat juga Yusuf al-Qardawi, Fusil fi al- ‘Aqidah Bayna al-Salaf wa al-Khalaf, (t.t.: t.p, t.th), 16.

14 Al-*Arbawi, Kitab al-Tawhid, 59.

15 Lihat Al-*Uthaymin, Shar Thalathat al-Ugil, 37.

16 1bid.
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bahwa dalam pelaksanaan ibadah, seseorang harus melakukannya sesuai
dengan syari’at Allah swt.

Di sinilah letak perbedaan antara al-‘Uthaymin dan ulama-ulama
lainnya dalam memahami pengertian ibadah. Ulama-ulama lainnya tidak
memberikan pengertian ibadah yang terlalu luas sebagaimana yang dipahami
al-‘Uthaymin.}” Mereka cukupkan pengertian ibadah dengan patuh beribadah
kepada Allah semata dengan tidak mengakui ketuhanan selain bagi Allah dan
tidak menyekutukan-Nya dengan sesuatu apapun. Berbeda dengan al-
‘Uthaymin yang mencampur adukkan antara mu’amalah, adat dengan
ibadah.1®

Konstruksi tawiid menjadi tiga dan pemaknaan ibadah yang terlalu
luas oleh al-‘Uthaymin dan ulama Salafi Wahhabi lainnya dianggap memiliki
hidden meaning atau motif terselubung oleh Idrus Ramli*® yang bertujuan
untuk mengkafirkan orang-orang yang berseberangan pandangan dengannya,
dan hal tersebut — menurut Sayyid Muhammad ‘Alawi al-Maliki — juga
menjadi faktor dominan yang akan memecah belah persatuan umat Islam dan

akan melahirkan sikap radikal dan ekstrim.?

17 Sebagai contoh, al-Qardawl memaknai ibadah cukup dengan puncak kepatuhan kepada Allah
yang diiringi dengan puncak kecintaan kepada-Nya. (Al-Qardawi, Hagigat al-Tawhid, 24). Aba
Zahrah memaknai ibadah dengan tidak mengakui ketuhanan selain bagi Allah dan tidak
mempersekutukan-Nya dengan sesuatu apapun, serta beribadah hanya kepada-Nya semata sesuai
dengan aturan-aturan yang telah diturunkan-Nya. (Aba Zahrah, Al- ‘Agidah al-Islamiyyah, 65-66).
18 Untuk mengetahui konsep ibadah menurut al-‘Uthaymin dapat dilihat pada pembahasan
pengesaan Allah dalam ibadah, pada halaman 211-214.

19 Muhammad Idrus Ramli, Madzhab Al-Asy’ari, Benarkah Ahlussunnah Wal Jama'ah ?:
Jawaban terhadap Aliran Salafi, (Surabaya: Khalista, 2009), 229.

20 Sayyid Muhamad ‘Alawi al-Maliki menyampaikan pemikirannya itu pada kegiatan Pertemuan
Nasional dan Dialog Pemikiran yang dilaksanakan di Makkah pada tanggal 5 - 9 Dhulhijjah 1424
H. lihat https://www.kompasiana.com/akasasayidina.wordpress.com/tauhid-dibagi-3-adalah-bidah-
buruk. Diakses 3 Januari 2018.


https://www.kompasiana.com/akasasayidina.wordpress.com/tauhid-dibagi-3-adalah-bidah-buruk
https://www.kompasiana.com/akasasayidina.wordpress.com/tauhid-dibagi-3-adalah-bidah-buruk

155

Pendapat Idrus Ramli ini didukung dengan hasil penelitian Madawi
Rasheed yang melihat bahwa cara takfir yaitu mengkafirkan orang lain yang
berbeda pandangan dengan Salafi Wahhabi merupakan salah satu dari tiga
cara atau strategi yang dilakukan ulama senior kerajaan Saudi Arabia dalam
mendukung dan mensukseskan konsolidasi politik pemerintah, ketiga cara
atau strategi dimaksud adalah hijrah, takfir, dan jihad.

Cukuplah penjelasan kitab “Fadaih al-Wahhabiyyah” karya Shaykh
Fatht al-Masri al-Azhari dan buku “Sejarah Berdarah Sekte Salafi Wahhabi”
karya Shaykh Idahram sebagai bukti kebenaran tesis Shaykh Sayyid
Muhammad ‘Alawi al-Maliki di atas.?

Menurut hemat peneliti, pemikiran taw/id al-‘Uthaymin dan struktur
tawhid-nya menjadi tiga, yaitu tawhid rubibiyyah, tawhid ulihiyyah atau
tawhid ibadah, dan tawhid asma’ wa sifat, serta strategi takfir yang
dilancarkan dan digunakan kelompok Salafi Wahhabi tersebut tidak luput dari
pengaruh akademik dan kondisi sosial politik dan keagamaan Saudi Arabia.
Dikatakan ada pengaruh akademik, hal itu dapat dibuktikan dengan adanya
persamaan pemikiran tawhid al-‘Uthaymin dan struktur tawhid-nya dengan

Shaykh ‘Abd al-Rahman bin Nasir bin al-Sa’di (w. 1376 H)* dan Shaykh

2L Madawi Rasheed, Contesting the Saudi State: Islamic Voices from a New Generation, (New
York: Cambridge University Press, 2007), 34-42.

22 Di mana diceritakan dalam kitab Fadaih al-Wahhabiyyah tersebut, bahwa Shaykh Fathi (penulis
kitab Fadaih) didatangi seorang ulama berkebangsaan Yordania lalu bercerita kepadanya dan dia
adalah saksi hidup, ketika kelompok Wahhabi menyerang Yordania bagian selatan, seorang
Wahhabi berkata kepada Wahhabi lainnya tentang seorang muslim Yordania, “Bunuhlah orang
kafir itu”. Kemudian ketika orang Wahhabi itu menyembelih seorang muslim Yordania, ia
mengatakan, “Bismillah, Allahu Akbar”, kemudian membunuhnya (Lihat Fathi al-MasrT al-Azhari,
Fadaih al-Wahhabiyyah (t.t: t.p., t.th), 28.)

23 Shaykh ‘Abd al-Rahman al-Sa’dT juga mengklasifikasikan tawkid menjadi tiga, yaitu tawhid
asma’ wa sifat, tawhid rubibiyyah, dan tawhid ilahiyyah yang disebut juga dengan tawhid
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‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd Allah bin Baz (w. 1420 H),?* yang mana kedua tokoh
Salaft Wahhabi ini merupakan guru al-‘Uthaymin.

Kenyataan ini menunjukkan bahwa struktur tawhid al-‘Uthaymin
bukanlah hal baru, sebab struktur ini telah disampaikan sebelumnya oleh Ibn
Taymiyyah (w. 728 H),?° yang dilanjutkan oleh muridnya lbn al-Qayyim al-
Jauziyyah (w. 751 H), kemudian dijadikan acuan oleh Muhammad Ibn ‘Abd
al-Wahhab (w. 1206 H) pendiri sekte Wahhabi atau Salafi Wahhabi, lalu
diikuti oleh ‘Abd al-Rahman bin Nasir bin al-Sa’di (w. 1376 H)?® dan ‘Abd
al-*Aziz bin ‘Abd Allah bin Baz (w. 1420 H)%’

Pemikiran tawhid al-‘Uthaymin dan ulama Salafi Wahhabi lainnya
serta sikap keras mereka tersebut sangat dipengaruhi juga oleh kondisi sosial
politik dan keagamaan kerajaan Saudi Arabia yang memang menghendaki
ideologi Wahhabi menjadi dasar pijakan dan manhaj dalam menjalankan
agama.?

Adapun klaim al-‘Uthaymin bahwa dirinya sebagai seorang salaft atau
pengikut manhaj al-salaf al-salih tidak sesuai realitas. Klaim salafi ini

dimaksudkan untuk mengatakan bahwa dirinya pengikut jalan yang ditempuh

‘ibadah. Lihat ‘Abd al-Rahman bin Nasir bin al-Sa’di, Kitab al-Tawhid wa Kitab al-Qawl al-
Sadid fi Magasid al-Tawhid, Cet. | (Riyad: Majmu’at al-Tuhaf al-Nafais al-Dawliyyah, 1416
H/1996 M),18-19.

24 Shaykh bin Baz mengklasifikasikan tawhid menjadi tiga, yaitu tawhid rubiibiyvah, tawhid
ulithiyyah, tawhid asma’ dan sifat. Lihat ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Rahman bin
Baz, Majmii’ Fatawa wa Maqalat Mutanawwi’ah, Jilid 1., Cet. I (Riyad: Dar al-Qasim Li al-Nashr,
1420 H), 34.

%5 Lihat Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin Taymiyyah, Minhgj al-Sunnah al-Nabawiyyah, Jilid 1I
(Bayrat; Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1964 M), 62.

%6 1 ihat ‘al-Sa’di, Kitab al-Tawhid, 18-19.

2" Bin Baz, Majmii’al- Fatawa, Jilid 1., 34-40. Bandingkan dengan Abii Ja’far al-Tahawi, Al-
‘Aqidah al-Tahawiyyah, Sharh wa Ta’'lig Muhammad Nasir al-Din al-Bani (t.t: t.p., t.th), 3.

28 penjelasannya lebih lengkap dapat dilinat pada pembahasan Kondisi Keagamaan Saudi Arabia,
BAB I11, halaman 94-97.
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para al-salaf al-salih, termasuk di dalamnya tentang pandangan struktur
tawhid. Nyatanya, struktur tawhid yang disampaikannya itu tidak dikenal di
kalangan para salaf.

Untuk menunjukkan bahwa al-‘Uthaymin dan para ulama Salafi
Wahhabi lainnya benar-benar mengikuti manhaj salaf, mereka lalu membuat
definisi baru “salaf” yang berbeda dengan definisi umumnya yang diberikan
oleh mayoritas ulama lainnya.

Kata <l (salaf) ditinjau dari segi etimologi berarti 3 atau =s, yaitu
sesuatu yang sudah berlalu atau lewat. Jika dikatakan al-salaf maka
maknanya adalah mereka yang telah berlalu. Jika dikatakan, <) 2581 | maka
maknanya adalah orang-orang terdahulu. Jadi, makna al-salaf secara bahasa
adalah orang-orang yang mendahului anda, baik dengan amal salik, atau
orang-orang yang mendahului anda dari nenek moyang atau kerabat keluarga
anda, atau lainnya. Berdasarkan makna inilah maka generasi awal umat ini
disebut dengan al-salaf al-salik (pendahulu yang baik). Kata salaf berbentuk
tunggal, sedang bentuk pluralnya adalah as/af dan sullaf’?

Jika diperhatikan, definisi salaf menurut etimologi dibatasi oleh
zaman, sedang lawan katanya adalah khalaf. Dengan demikian, kata salaf
berarti zaman dahulu, sedangkan khalaf mempunyai makna zaman terakhir.
Makna khalaf seperti ini telah disebutkan Allah dalam firman-Nya setelah

Dia mengisahkan beberapa rasul:

2 Lihat Ibn Manzir, Lisan al-‘Arab, Jilid IV (Kairo: Dar al-Hadith, 2003), 649. Lihat juga Tim
Riset Majlis Tinggi Urusan Islam Mesir, Ensiklopedi Aliran dan Madzhab di Dunia Islam, terj.
Masturi Irham, dkk (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2015), 483.Bandingkan dengan ‘Abd al-Salam
bin Salim bin Raja’ al-Sihimi, Kun Salafiyyan 4°la al-Jaddah, Cet. 1. (Kairo: Dar al-Minhaj, 1426
H/2005 M), 35-36.
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-

30 & o3l G3ed gl 1y ) 1S s kg e Gl

“Maka datanglah sesudah mereka, pengganti (yang jelek) yang menyia-
nyiakan shalat dan memperturutkan hawa nafsunya, Maka mereka kelak akan
menemui kesesatan” 3!

Secara terminologi, terdapat beberapa pengertian salaf dari kalangan
ulama. Imam al-Ghazali (450 H-505 H) berkata bahwa yang dimaksud
dengan salaf adalah para sahabat dan tabi n.%? Pendapat yang sama juga
dikemukakan oleh al-Qadi ‘Iyad (476 H-544 H), sebagaimana dikutip oleh
Ibn Qudamah al-Maqdist (541 H-620 H), bahwa salaf adalah generasi sahabat
dan tabi’in. Pendapat lain mengatakan bahwa salaf adalah para sahabat,
tabi’in, dan tabi’ al-tabi’in. Kemudian dia menguatkan pendapat terakhir
dengan dasar hadis yang diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari dalam Sahih-
nya, dimana Nabi saw. ditanya “Manusia mana yang baik ?”, Nabi saw.
menjawab, &35 Gl & aadsh Gl & a0k o35 %8 (sebaik-baik manusia
adalah (yang hidup) di masaku (sahabat), kemudian orang-orang yang
mengikuti mereka (zabi’in) kemudian orang-orang yang mengikuti mereka
(tabi’ al-tabi*’tn).”* Ulama kontemporer Shaykh ‘Ali Jum’ah, seorang mufti

Mesir dan Shaykh' Muhammad Sa’id Ramadan al-Buti juga mengatakan

bahwa yang dimaksud dengan kata salaf adalah tiga generasi pertama setelah

30 al-Qur’an, 19: 59.

31 Departeman Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Semarang: CV. Toha
Putra, 1989), 469.

32 Abti Hamid al-Ghazali, lljam al- ‘Awwam ‘an Ilmi al-Kalam, Cet. 1. (Lebanon: Dar al-Fikr,
1993), 53. Baca juga M. Fikrie el Hakim, Menelusuri Muara Agidah Islam, Cet. Il (t.t: AL
AZIZIYYAH, 2011), 106-107.

3 Muwaffag al-Din ‘Abd Allah bin Ahmad bin Qudamah, Dhammu al-Ta 'wil : Bayan Madhhab
al-Salaf fi Asma’ Allah wa Sifatih (Mesir: Dar al-Basirah, 2002), 7. Lihat dicatatan kaki no. 1.
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Nabi Muhammad saw. atau generasi pertama dari umat ini, yaitu sahabat,
tabiin, dan tabi’ al-tabi 'in.3*

Berbeda dengan pendapat para ulama di atas, menurut Ibn Qudamah
al-Maqdisi (541 H-620 H), salaf adalah mereka yang hidup pada abad
pertama hijriyyah hingga abad kelima hijriyyah. Dan khalaf adalah mereka
yang hidup setelah mereka (setelah abad kelima hijriyyah).®®

Dari paparan di atas, dapat dipahami bahwa yang dimaksud dengan
salaf adalah mereka para sahabat, tabi’in, tabi’ tabi’in dan yang mengikuti
mereka dengan baik dari imam-imam kaum muslimin hingga abad kelima
hijriyyah. Definisi salaf yang dikemukakan di atas merupakan pendapat
mayoritas ulama.

Berdasarkan definisi ini, maka lbn Taymiyyah pencetus pertama
struktur tawhid tersebut tidak termasuk dalam kategori salaf karena dia lahir
di abad keenam hijriyyah, yaitu pada tahun 661 H dan wafat pada tahun 728
H.

Sementara ulama Salafi Wahhabi memahami Salaf bukan berdasarkan
titik tekan waktu, karena menurut mereka batasan waktu tersebut tidak cukup
untuk membatasi pemahaman salaf, mengingat realita yang ada, bahwa pada
masa itu telah muncul banyak kelompok ahl al-bid’ah seperti kelompok

Khawarij, Syi’ah, Rafidah, Murji’ah, Jahmiyyah dan kelompok Mu’tazilah.

34 <All Jum’ah, Al-Mutashaddidiin: Manhajuhum, wa Mundgashah Ahammi Qadayahum, Cet. |
(Kairo: Dar al-Mugattam Li al-Nashr wa al-Tawz1’, 1432 H/2011 M), 9. Lihat juga Muhammad
Said Ramadan al-Biti, Al-Salafyyah Marhalah Zamaniyyah Mubarakah La Madhhab Islami, Cet.
IV (Bayrat: Dar al-Fikr al-Mu’asir, 1431 H/2010 M), 9.

3 1bn al-Qudamah, Dhammu al-Ta 'wil, 7. Lihat dicatatan kaki no. 1. Bandingkan dengan Mansir
Muhammad Muhammad ’Awais, lbn Taymiyyah Laisa Salafiyyan (t.t.: Dar al-Nahdah al-
‘Arabiyyah, 1970), 7.
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Akan tetapi perlu ditambahkan dalam pengertian salaf selain batasan waktu
juga memiliki keselarasan pendapat dengan al-Qur’an dan al-Sunnah.
Barangsiapa pendapatnya berseberangan dengan al-Qur’an dan al-Sunnah,
dia bukan Salafi, walaupun hidup di tengah para sahabat dan tabi 'in.%® Karena
itu, tidak semua salaf harus diikuti. Salaf yang dapat diikuti adalah para salaf
yang terpilih dari kalangan sahabat dan tabi’in serta yang mengikuti mereka
yang telah dipersaksikan kebaikannya, dikenal komitmen dan keimamannya
dalam sunnah dan menjauhi bid’ah.®” Al-‘Uthaymin menambahkan, bahwa
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah itu juga adalah salaf dari segi akidah. la
mencakup orang-orang yang datang berikutnya asalkan dia berpegang pada
ajaran Nabi saw. dan para sahabat, dia adalah salafi.®

Dengan pengertian salaf seperti ini, maka siapa saja yang mengikuti
manhaj al-Qur’an, al-Sunnah dan para sahabat, meskipun ia lahir di pada
masa sekarang, maka ia dapat dikatakan salaft, sedangkan orang yang tidak
mengikuti manhaj al-Qur’an, al-Sunnah dan sahabat, maka ia tidak
dinamakan salafi. Dengan penjelasan di atas dipahami bahwa pengertian

salaf atau salafi yang dipahami al-‘Uthaymin dan ulama salafi wahhabi

3 Muhammad Ba Karim Muhammad Ba ‘Abd Allah, Wasariyyah Ahl al-Sunnah Bayna al-Firdg,
Cet. I (Riyad: Dar al-Rayah, 1415 H-1994 M), 101.

87 Al-Sihimi, Kun Salafiyyan, 37.

% Menurut Al-‘Uthaymin, Salaf dengan Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah sama dari segi akidah. la
berkata:

ailesl g oo g ale B o I ab e OTI3) Bldl pp J) A g Jiies G on sl g andl fa
c b 4B
“Yang termasuk ahlu al-sunnah wal jama’ah di sini adalah salaf itu sendiri dari segi akidah. la

mencakup orang-orang yang datang berikutnya asalkan dia berpegang pada ajaran Nabi saw. dan
para sahabat, dia adalah salafi”. Lihat al-‘Uthaymin , Shark al- ‘Agidah al-Wasityyah, Jilid 1., 54.
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lainnya berbeda dengan pengertian salaf yang diberikan oleh mayoritas
ulama.

Dari pandangan kedua kelompok ulama di atas mengenai definisi
salaf, peneliti lebih cenderung dengan pandangan kelompok pertama dengan
alasan bahwa hal itu sesuai dengan arti bahasa. Di mana kata Salaf menurut
bahasa berarti sesuatu yang sudah berlalu, dan juga adanya penjelasan hadis
Nabi saw. tentang keutamaan tiga generasi pertama dibandingkan mereka
yang hidup setelah mereka. Dengan penjelasan itu, maka definisi Salaf
melalui pendekatan zaman atau waktu jauh lebih tepat.

Alasan lainnya adalah jika pengertian salaf versi al-‘Uthaymin dan
ulama Salafi-Wahhabi lainnya ini diterima, maka hal itu akan berimplikasi
pada penuduhan sesat terhadap sebagian para sahabat, tabi’in, dan tabi’
tabi’in yang melakukan penakwilan terhadap ayat-ayat sifat seperti lbn
‘Abbas, Imam Ahmad bin Hanbal, dan lainnya. Karena menurut keyakinan
al-‘Uthaymin dan ulama Salafi-Wahhabi lainnya bahwa penakwilan terhadap
ayat-ayat sifat merupakan kesesatan dan menyimpang dari ajaran al-salaf al-
salih yang berpegang teguh pada manhaj al-Qur’an dan al-Sunnah, yaitu
mengartikan ayat sebagaimana makna harfiyyah-nya atau zahir-nya tanpa
melakukan penakwilan.

Dengan demikian, nampak sekali dari definisi baru “Salaf’ yang
dibuat al-‘Uthaymin dan ulama Salafi Wahhabi lainnya bahwa mereka ingin
mengatakan hanya merekalah (kelompok Salafi Wahhabi) yang paling

mengikuti manhaj al-Qur’an dan Sunnah, sehingga jika ada yang berbeda
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pemahaman dengan mereka, maka dengan mudah mereka akan menyalahkan
pihak lain, karena keyakinan mereka bahwa merekah yang paling salafi.

Dari uraian panjang tentang struktur atau konstruksi taw#hid tersebut di
atas, maka menurut peneliti, struktur tawkid menjadi tiga merupakan ijtihad
yang dipaksakan dalam masalah usi/ al-din atau teologi. Karena struktur ini
tidak dikenal oleh generasi salaf dari zaman sahabat, tabi’in, hingga tabi’
tabi’in. Bahkan struktur dengan format demikian tidak ditemukan baik dalam
al-Qur’an maupun Sunnah Rasulullah saw. Struktur ini baru dikenal pada
abad ketujuh saat disampaikan oleh Ibn Taymiyyah.

Secara umum dapat dikatakan bahwa terjadinya perbedaan pandangan
ulama dalam klasifikasi tawhid di atas menurut peneliti lebih disebabkan
karena tidak adanya penjelasan yang eksplisit dari nas, baik al-Qur’an
maupun hadis Rasulullah saw. yang menjelaskan klasifikasi tersebut, bahkan
para sahabat, tabiin, tabi’ tabi’'in yang merupakan al-salaf al-salik juga tidak
mengenal klasifikasi atau struktur tawhid seperti itu, sehingga ulama yang
hidup setelah mereka berijtinad dan mereka akhirnya berbeda-beda dalam
mengklasifikasikannya.

Dalam Islam sendiri, menurut hemat peneliti, tawkid itu adalah ¥) a1y
& J3.5 3%as @) yakni keyakinan bahwa tiada tuhan yang berhak disembah
kecuali Allah dan Muhammad saw. adalah utusan-Nya,*® dan tidak dikenal

pengklasifikasian atau penstrukturan tawhid seperti di atas.

3% Allah telah mengutus rasul-Nya Muhammad saw. dengan risalah tawhid, yaitu La Ildha Illa
Allah, Muhammad Rasul Allah. Ini berdasarkan al-Qur’an, dan sunnah. Allah berfirman dalam QS.
Muhammad [47]: 19:
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B. Interpretasi al-‘Uthaymin terhadap Ayat-Ayat Terkait Struktur Dasar

Tawhid
1. Tawhid Rubibiyyah

Menurut al-‘Uthaymin, tawhid rubibiyyah adalah s Giall Juws i ol 3l
naill 5 @llal yaitu mengesakan Allah dalam hal penciptaan, kepemilikan, dan
pengaturan.®® Karena dalam kata &5 — menurutnya — terhimpun tiga makna
tersebut.*!

Menurut hemat peneliti, pembatasan penyebutan tiga sifat dalam
kandungan kata <) oleh al-‘Uthaymin di atas tanpa menyebutkan pengertian

lainnya sebagaimana yang diungkapkan dalam kamus bahasa seperti al-

O NI

“Maka ketahuilah, bahwa sesungguhnya tidak ada Tuhan melainkan Allah.” Lihat
Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 832.

Dan firman-Nya dalam QS. Al-Fath [48]: 13: fone 52K 63T E6 it b aB T 35
“Dan barangsiapa yang tidak beriman kepada Allah dan Rasul-Nya maka sesungguhnya Kami

menyediakan untuk orang-orang yang kafir neraka yang bernyala-nyala.” Ibid., 839.
Adapun dari hadis Rasulullah saw. adalah sebagai berikut:

C))jﬁfdluwﬁud%gU)MJJJJ\J&WQ'}cA.Sj..ﬂ)jo.x:.c'.x&di)cU&ﬁYobjﬁ'yldiYOi@w

el e O e ikt A alssl ¢ s Wlp 3 adly ¢ ane
Lihat Abta ‘Abd Allah Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Cet. 1 (Bayrit: Dar
Ibn Kathir, 1423 H/2002 M), 851. (Nomor hadis 3435). Bandingkan dengan Aba al-Husayn
Muslim, Sahih Muslim, Jilid 1., Cet. | (Riyad: Dar Tayyibah Li al-Nashr wa al-Tawzi’, 1427
H/2006 M), 35. (Hadis nomor 46).
oreles oo lpmas Lagdl 136 ¢ 1 Jgwy aly VLl Y O lgdgty g WU BT OF ol Mg ade A Lo JU

& e pslas 5 ez V] (Aol

Ibid.,Imam Muslim, Sahih Muslim, Cet. I., 32. Nomor hadis 36. Dengan demikian, dalam Islam
tidak ada pemisahan keimanan kepada Allah sebagai pencipta dan sebagai yang berhak disembah.
Semua itu satu kesatuan yang menjadi risalah para nabi yang diutus Allah swt.
40 Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, Jilid 1, Cet. I, 5-7. Lihat juga Al-‘Uthaimin, Sharh Kashf al-
Shubuhat, 15. Bandingkan dengan Abu Hamid al-Ghazali, Qawa’id al-‘dgaid fi al-Tawhid
(Bayrit: ‘Alam al-Kutub, 1985), 17.
41 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 46 dan 81. Baca juga Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an,
Jilid IX., 319. Lihat juga al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid VIII., 364.
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Murabbi (Yang Mendidik), al-Qayyim (yang mengurus), al-Mun’im (yang
memberi nikmat atau karunia),*? al-Sayyid (tuan, majikan), dan al-Musliz
(yang memperbaiki), ** karena pengertian lainnya itu sudah masuk dalam
pengertian al-tadbir (pengaturan). Memberi rizki, menghidupkan, mematikan,
dan lain sebagainya, itu semua bagian dari bentuk pengaturan Allah terhadap
makhluk-Nya.

Lebih jauh peneliti melihat bahwa pengertian-pengertian yang lahir
dari kata <) di atas adalah konotasi dari penggunaan kata yang bersumber
dari satu arti yang juga terkandung dalam berbagai arti tersebut di atas. Jadi
tidaklah sepatutnya menganggapnya sebagai arti-arti yang berlainan dan
berbeda bagi kata <=0. Sebab, arti 23 yang asli dan hakiki menurut peneliti
ialah seseorang yang di tangannya tergenggam urusan pengelolaan dan
penanganan sesuatu. Ini adalah pengertian umum yang juga dapat dijumpai
dalam pengertian-pengertian di atas.

Pengesaan Allah dalam Rubiibiyyah

Sebagaimana penjelasan sebelumnya bahwa dalam kata rubibiyyah
terkandung makna bahwa Allah adalah Pencipta, Pemilik, dan Pengatur alam
smesta. Untuk mengetahui lebih jauh konsep al-‘Uthaymin mengenai
pengesaan Allah dalam rubibiyyah, maka peneliti memulai pembahasan dari

penjelasan mengenai pengesaan Allah dalam penciptaan.

42 Ibn Manzir, Lisan al-‘4rab, Jilid 1V., 23. Bandingkan dengan Hasan ‘Izzu al-Din al-Jamal,
Mu’jam wa Tafsir Lughawi Li Kalimat al-Qur’an, Jilid 11 (Mesir: Hay’ah al-Masriyyah al-
‘Ammah Li al-Kitab, 2003), 164.

4 Ma’luf, Al-Munjid f7 al-Lughah, 243-244.
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a). Pengesaan Allah dalam Penciptaan

Pengesaan Allah dalam penciptaan®* atau khalgiyyah® artinya
keyakinan manusia bahwa tidak ada pencipta melainkan Allah swt semata.*®
Ayat-ayat suci al-Qur’an yang menjelaskan tentang keesaan Allah dalam
penciptaan banyak sekali. Hal itu dimaksudkan agar manusia merenungkan
semua tanda-tanda yang menunjukkan tentang keesaan-Nya dalam
rubiibiyyah untuk kemudian beribadah dan menyembah hanya kepada-Nya
semata. Allah menjelaskan bahwa Dia telah menciptakan alam semesta,*’
sebagaimana firman-Nya:

AW e Ulass Lalaias gy WIS (o50V15 olglild) O 1ghas cpddl 75

7 2 oy

48 .;//'E.u/ a/:.
gy Mol v > 0l

N

“Dan apakah orang-orang yang kafir tidak mengetahui bahwasanya
langit dan bumi itu keduanya dahulu adalah suatu yang padu, kemudian Kami
pisahkan antara keduanya. Dan dari pada air Kami jadikan segala sesuatu
yang hidup. Maka mengapakah mereka tiada juga beriman?.”*

Allah menjelaskan pada ayat di atas, bahwa langit dan bumi beserta
isinya, baik berupa galaksi, planet maupun bintang-bintang, yang berbentuk

alam semesta pada awalnya berupa satu gumpalan yang saling menempel

erat, yang dalam istilah al-Qur’an disebut dengan ratqan yang artinya saling

4 Dalam mengungkapan penciptaan Allah, al-Qur’an menggunakan beberapa bentuk
pengungkapan seperti al-khalq, al-bad’, al-fatr, al-sun’, al-ja’l,dan al- nash’.

4 Kata Khalq dengan perubahan bentuknya (tasrif-nya) dalam al-Qur’an terulang sebanyak 261
kali, yang tersebar pada 75 surat. Lihat Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, Al-Mu jam al-Mufahras Li
Alfaz al-Qur’an al-Karim, Cet. VII (Bayrat: Dar al-Ma’rifah, 2009), 481-486. Lihat juga al-
‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 46., dan al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1X., 319, 397.
46 Al-‘Uthaymin Al-Qawl al-Mufid, Jilid 1., 5. Lihat juga Salih bin ‘Abbd. Al-Rahman al-Atram,
Al-As’ilah wa al-Ajwibah fi al- ‘Aqidah, Cet. | (Riyad: Dar al-Watan, 1413 H), 11.

47 Ayat-ayat al-Qur’an yang menceritakan penciptaan alam semesta dapat dilihat pada QS. Hid
[11]: 7, QS. Al-Anbiya’ [21]: 30, QS. Al-Sajdah [32]: 4, QS. Al-Dhariyat [51]: 47, QS. Fussilat
[41]: 9-12, dan QS. Talaq [65]: 12.

4 Al-Qur’an, 21: 30.

49 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 499.
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menempel erat. Setelah itu satu gumpalan ini meledak dan pecah. Kemudian
pecahan-pecahan tersebut menjadi galaksi-galaksi, planet-planet, dan bintang-
bintang.*

Kemudian Allah jelaskan masa waktu penciptaan langit dan bumi

sebagaimana firman-Nya:

L;..}xj gz}’d\ J}— Sois ?E C@T : & upj)ﬂj KIS ‘_,,L>- LgJJ\ 3;
JEANTITE KRN I AR S Re S RS PSR SA T ReS uﬁ@ 5\@53\ 3;5\

“Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang telah menciptakan langit
dan bumi dalam enam masa, lalu Dia bersemayam di atas ‘Arsh. Dia
menutupkan malam kepada siang yang mengikutinya dengan cepat, dan
(diciptakannya pula) matahari, bulan dan bintang-bintang (masing-masing)
tunduk kepada perintah-Nya. Ingatlah, menciptakan dan memerintah
hanyalah hak Allah. Maha suci Allah, Tuhan semesta alam.>

Pada ayat di atas, Allah jelaskan bahwa Dia adalah Tuhan yang berhak
disembah yang tiada sekutu bagi-Nya, yang telah menciptakan langit dan
bumi dan apa yang ada pada keduanya, dengan segala keagungan, keluasan,
ketelitian dan keindahan ciptaan-Nya.>® Penciptaan langit dan bumi beserta
apa yang ada pada keduanya diciptakannya dalam waktu enam hari/masa *}

{24l 43. 54 padahal — tegas al-*Uthaymin - Dia mampu menciptakannya dalam

sekejap. Hal itu Dia lakukan dengan penuh hikmah yang terkandung di

% Zaglul al-Najjar dan Abdul Daim Kahil, “Teori Big Bang dan Penciptaan Jagad Raya”,
Ensiklopedia Mukjizat llmiah al-Qur’an dan Hadis: Mukjizat llmiah Penciptaan Langit dan Alam
Semesta, terj. Muhammad Hasan, dkk., Vol. 3 (Jakarta: PT. Lentera Abadi, 2012), 4. Bandingkan
dengan al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 546.

Sl al-Qur’an, 7: 54.

52 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 230.

53 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 22.

% Informasi penciptaan langit dan bumi selama enam hari disebutkan dalam al-Qur’an sebanyak 7
kali, yaitu pada surat al-A’raf [7]: 54; QS. Yanus [10]: 3; QS. Had [11]: 7; QS.Al-Furgan [25]: 59;
QS. Al-Sajdah [32]: 4; QS. Qaf [50]:38; dan QS. Al-Hadid [57]: 4.
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dalamnya. Di antara hikmahnya adalah, Dia ciptakan langit dan bumi dengan
hak/kebenaran dan untuk kebenaran,®® yang demikian itu agar manusia dapat
mengenal nama-nama dan sifat-sifat-Nya dan supaya makhluk hanya
menyembah kepada-Nya semata.®® Kemudian al-‘Uthaymin menjelaskan
maksud dari firman Allah “fi sittati ayyam” adalah hari ahad, senin, selasa,

rabu, kamis, dan jum’at. Ia mengatakan, “ “ “dasall a5 W ATs sV 45 L3

(hari pertamanya adalah hari ahad dan hari terakhir adalah hari jum’at).

Panjang hari-hari yang disebutkan Allah itu — jelas al-‘Uthaymin -
adalah sama dengan hari-hari yang dikenal manusia, karena penyebutan kata
hari-hari pada ayat di atas diungkapkan dalam bentuk nakirah,>® oleh sebab
itu hari-hari tersebut dibawa kepada makna yang dikenal manusia. Hari
pertama dari hari-hari itu adalah hari ahad dan hari paling akhir adalah hari
jum’at.%®

Ibn Jarir al-Tabari dalam tafsirnya juga menjelaskan hal yang sama,
bahwa Allah telah menciptakan langit dan bumi dalam enam hari, yaitu hari

ahad, senin, selasa, rabu, kamis, dan jum’at.60

5 Ayat yang menjelakan Allah menciptakan langit dan bumi dengan hak adalah firman-Nya dalam
surat al-An’am [6]: 73:

345 83Ul Rl Qe el 3 g pg UL W5 G 1058 0,558 15T 0ok £33 B (o3 olatdl Gl ol 54

56 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an , Jilid V., 164.

57 Ibid., 22.

%8 Ism nakirah adalah kata benda yang menunjukkan sesuatu yang bersifat tidak tentu atau bersifat
umum. Khalid al-Sabt, Kaidah Tafsir Terkait Metode Tafsir (Tangerang: Yayasan Lentera Hati,
2012/2013), 141.

59 Al-‘Uthaymin, Sharh al- ‘dgidah al-Wasitiyyah, Jilid 1., 374.

60 Abii Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabari, Tafsir al-Tabari: Jami’ al-Bayan ‘An Ta 'wil Ayi al-
Qur’an, Tahqiq ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki, Jilid X., Cet. | (Kairo: Dar al-Hijr, 1422
H/2001 M), 245.
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Di antara hari-hari itu, — tambah al-‘Uthaymin - empat hari untuk
penciptaan bumi dan dua hari lagi untuk penciptaan langit.%! Penciptaan bumi
dilakukakan selama dua hari, yaitu hari ahad dan senin, kemudian Allah
menentukan kadar makanan bagi penghuninya selama dua hari, yaitu selasa
dan rabu, sehingga berjumlah empat hari,®? sebagaimana Allah jelaskan dalam

surat Fussilat, ayat 9 dan 10. Allah berfirman :

\

=

Ced&) g A5 10T 4 Ol % 3 238 sl 6,0\, i
Tagl 3 L“P‘ s 5365 G 305 B3 e (15 &b (Jois {9}
V410 st

“Katakanlah: "Sesungguhnya patutkah kamu kafir kepada Yang
menciptakan bumi dalam dua masa dan kamu adakan sekutu-sekutu bagi-
Nya? (Yang bersifat) demikian itu adalah Rabb semesta alam. Dan Dia
menciptakan di bumi itu gunung-gunung yang kokoh di atasnya. Dia
memberkahinya dan Dia menentukan padanya kadar makanan-makanan
(penghuni) nya dalam empat masa. (Penjelasan itu sebagai jawaban) bagi
orang-orang yang bertanya.”® Kemudian menjadi empat hari.

Dan firman-Nya:

/}///

s

“Maka Dia menjadikannya tujuh langit dalam dua masa. Dia
mewahyukan pada tiap-tiap langit urusannya. Dan Kami hiasi langit yang
dekat dengan bintang-bintang yang cemerlang dan Kami memeliharanya
dengan sebaik-baiknya. Demikianlah ketentuan Yang Maha Perkasa lagi
Maha Mengetahui.”®

61 Al-*Uthaymin, Sharh al- ‘Agidah.., 374.

62 |_ihat al-*Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1X., 400.
83 al-Qur’an, 41: 9-10.

% Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 774.

8 al-Qur’an, 41: 12

86 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 774.
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Berkenaan dengan pengertian enam hari, terdapat perbedaan
pandangan antara al-‘Uthaymin dengan Sayyid Qutb. Menurut Sayyid Qutb,
firman Allah: 4 4. & merupakan perkara ghaib yang tidak seorang makhluk
pun mengetahuinya. Apa yang dikatakan orang mengenai masalah ini sama
sekali tidak memiliki dasar pijakan yang meyakinkan. Boleh jadi maksudnya
adalah enam masa, boleh jadi enam tahap, boleh jadi enam hari dari hari-hari
Allah yang tidak dapat dibandingkan dengan hari-hari kita yang dihitung
dengan pergerakan benda-benda planet. Karena sebelum diciptakan berarti
benda-benda yang gerakan atau perjalanannya kita gunakan untuk mengukur
waktu ini belum ada atau mungkin sesuatu yang lain lagi. Maka tidak ada
seorang pun yang bisa memastikan batasan bilangan ini. Jika ada yang
mencoba mengartikan nas ini atau yang semisalnya, maka ini tidak lebih dari
dugaan dan perkiraan atas nama ilmu pengetahuan, dan ini adalah usaha yang
dipaksakan.®’

Dari ke dua pendapat mufassir di atas, peneliti lebih condong dengan
pandangan Sayyid Qutb yang mengatakan bahwa tidak ada seorang pun yang
dapat memastikan maksud dari batasan bilangan (sittatu ayyam) itu, karena
al-Qur’an sendiri dalam menjelaskan batasan atau ukuran yaum atau hari

(dengan jama’nya ayyam) itu berbeda-beda. Sebagai contoh dalam surat al-

87 Sayyid Qutb, Fi zilal al-Qur’an, Jilid 11l (Bayrit: Dar al-Shurtiq, 1994), 1296. Bunyi teks
aslinya:

L S5 e dl gl o Yy ol e s Toigiy | (ot IS gb (o) Y1y lslondl L i sls gl il pLY LG
Y S Ul e ol T 055 8y bl e 055 8y ol e 055 B ] s ol ] i Y L U
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Ma’arij [70]: 4,%8 Allah menjelaskan bahwa kadar 1 hari sama dengan 50.000
tahun (hitungan manusia), sementara dalam surat al-Sajdah [32]: 5 dan surat
al-Haj [22]: 47,%° satu hari setara dengan 1.000 tahun (hitungan manusia), dan
dalam surat Ali ‘Imran [3]: 140, satu hari sama dengan satu zaman. Allah
juga menjelaskan bahwa kata yaum berarti satu hari sebagaimana tertera
dalam surat al-Bagarah [2]: 184, dan dalam surat al-Rahman [55]:29,"

yaum diartikan dengan waktu yang tidak terhingga singkatnya.

88 Bunyi teks ayat adalah sebagai berikut:
o Glf G 9138 8 5 3 o) 205 0D
“ Malaikat-malaikat dan Jibril naik (menghadap) kepada Tuhan dalam sehari yang kadarnya

limapuluh ribu tahun”. Lihat Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 973.
% Bunyi teks ayat adalah:

a5 B it Glf )3k 08 03 g ) g E oY1 ) s 5 YT 5
“Dia mengatur urusan dari langit ke bumi, kemudian (urusan) itu naik kepada-Nya dalam

satu hari yang kadarnya (lamanya) adalahseribu tahun menurut perhitunganmu.” Lihat Departeman
Agama RI, Al-Qur’an, 660.

Dan firman Allah:
Opid & i I8k L g j5 3005 0 Gl 5 iy Bt
“Dan mereka meminta kepadamu agar azab itu disegerakan, padahal Allah sekali-kali tidak

akan menyalahi janji-Nya. Sesungguhnya sehari disisi Tuhanmu adalah seperti seribu tahun
menurut perhitunganmu”. Ibid., 519.

Adapun penjelasan dari hadis adalah sebagai berikut:
sy g B 5 ¥l g oW e G T 5 Gl e Do B 5 Bl Sy Jall G 5 1 sl e

0955585 1 s ST U8 ) r B g ol i Dl S350 cinadl oy (3 B 5B 5 ¢ ekl
“Ciptaan pertama yang diciptakan adalah ‘arsy, air, dan angin. Bumi diciptakan dari air.
Penciptaan dimulai hari ahad, senin, selasa, rabu, dan kamis. Semua makhluk dikumpulkan pada
hari jum’at. Orang-orang Yahudi menjadi Yahudi pada hari sabtu. Satu hari dari enam hari itu
seperti seribu tahun dari hari-harimu.”
0 Firman Allah:

ARy sh . T A o & LB R L Te (Bt oaee 11 (2 Rt 510 275w we Lol g - SG% soek oF s L% -
2 Vi3 eTagd 1S oy Vs ) W iy W0 G Ugl0 30T Gy s 58 2580 Gus A 28 1Sk o)

“Jika kamu (pada perang Uhud) mendapat luka, maka sesungguhnya kaum (kafir) itu pun
(pada perang Badar) mendapat luka yang serupa. Dan masa (kejadian dan kehancuran) itu. Kami
pergilirkan di antara manusia (agr mereka mendapat pelajaran), dan supaya Allah membedakan
orang-orang yang beriman (dengan orang-orang kafir) dan supaya sebagian kamu dijadikan-Nya
(gugur sebagai) syuhada’. Dan Allah tidak menyukai orang-orang yang zalim”. Lihat Departeman
Agama RI, Al-Qur’an, 99.
L Firman Allah:
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Menurut pandangan peneliti, firman Allah yang menjelaskan
penciptaan langit dan bumi selama sittati ayyam lebih tepat jika dimaknali
dengan enam periode. Al-Qur’an sendiri sudah tentu tidak memerinci periode
demi periode secara mendetail, tetapi hanya memuat garis besarnya saja
karena al-Qur’an bukanlah kitab astronomi, melainkan kitab petunjuk bagi
umat manusia.”® Dan penjelasan al-Qur’an yang beragam dalam memaknai
panjangnya waktu dalam satu hari sebagaimana dijelaskan di atas sekaligus
membantah pendapat al-‘Uthaymin yang memastikan panjang hari-hari itu
sama dengan hari-hari yang dikenal manusia sekarang ini.

Pada akhir surat al-A’raf, ayat 54 tersebut, Allah berfirman:

oo e

P TITCRAR

“Ingatlah, menciptakan dan memerintah hanyalah hak Allah.”.”

—n\

Menurut al-‘Uthaymin, kalimat tersebut mengharuskan adanya
pembatasan karena khabarnya didahulukan. Sebab mendahulukan sesuatu
yang mestinya diakhirkan berarti mengharuskan pembatasan.” Dengan

pengertian bahwa hanya Allah-lah yang menciptakan alam semesta beserta

A a8 i I s K 08 a8 wsylas el
“(Yaitu) dalam beberapa hari yang tertentu. Maka jika diantara kamu ada yang sakit atau dalam
perjalanan (lalu ia berbuka), maka (wajiblahbaginya berpuasa) seanyak hari yang ditinggalkan itu
pada hari-hari yang lain”. Ibid., 44.
2 Firman Allah:
ol g 5h 5 08 2 ot g e e
“Semua yang ada di langit di bumi selalu meminta kepada-Nya. Setiap waktu Dia dalam
kesibukan (Maksudnya Allah senantiasa dalam keadaan menciptakan, menghidupkan, mematikan,
memelihara, memberi rizki, dll)”. Ibid., 887.
3 Penjelasan mengenai periode-periode ini dapat dilihat pada Irfan Anshory, “Enam Periode
Penciptaan Alam Semesta: Sebuah Tafsir Modern,” Jurnal Al-Huda, Jurnal Kajian IImu-limu
Islam,Vol. 03, No. 10 (2004), 14-16 .
4 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 230.
S Al-“Uthaymin, Al-Qaul al-Mufid, Jilid 1., 6.
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semua isinya. Ditambah lagi pembukaan ayat ini — tegasnya — menggunakan
kalimat i yang berarti “ingatlah” menunjukkan adanya peringatan dan
penegasan dari Allah swt. bahwa hanya Dia lah yang menciptakan dan

memerintah.”® Kemudian ia mengutip firman Allah:

o

5 sl o3 K b s 2 s

“Adakah Pencipta selain Allah yang dapat memberikan rezki kepada
kamu dari langit dan bumi....”’®

77 %
c e f)y

~

Ayat di atas, — kata al-‘Uthaymin — karena bentuk redaksinya berupa
kalimat tanya yang memberikan arti menantang, maka ia berfungsi sebagai
pengkhususan penciptaan makhluk bagi Allah.”

Di samping menciptakan alam semesta, Allah juga menciptakan
makhluk-makhluk lainnya baik berupa Jin, manusia, dan binatang dari unsur
yang berbeda-beda. Pada penciptaan jin misalnya, Allah jelaskan bahwa jin
diciptakan dari unsur api yang sangat panas sebagaimana firman Allah:

SO.CM}Q | Qﬂ u’f 3;./; U’f SLZJJ;- Z)-tl-‘j

“Dan Kami telah menciptakan jin sebelum (Adam) dari api yang sangat

panas” 8!

Al-‘Uthaymin menjelaskan dalam tafsirnya, bahwa al-Jann adalah

bapaknya jin, yaitu Iblis, ia diciptakan dari api yang sangat panas ( &l ¢

6 Al-‘Uthaymin, Shar al- ‘4gidah al-Wasiziyyah, Jilid I, Cet. VI., 21.
" al-Qur’an, 35: 3.

78 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 695.

9 al-‘Uthaymin, Al-Qaul al-Mufid, Jilid 1.,6-7.

8 al-Qur’an, 15: 27.

81 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 392.
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8, _all suaill) 82 Pada surat al-Rahman, ayat 15, Allah jelaskan lebih detail dari

unsur api yang mana jin diciptakan, Allah berfirman:

83 ¢ PR

e

“Dan Dia menciptakan jin dari nyala api.”%

Kata marij pada ayat di atas maknanya adalah yang bercampur yang terdapat
pada nyala api. Apabila apinya naik, maka dia bercampur dengan asap,
sehingga warnanya antara hitam kemerah-merahan dan kuning. Perkataan al-

‘Uthaymin dalam bentuk teks aslinya sebagai berikut:

Oy 4 05 Ol Wl Lo w13 gl (3 055 Ul dalisill ga Ul
P06 e W ga g Bhall g 50d
Dari ayat ini dipahami bahwa jin diciptakan Allah bukan dari sumber api,
melainkan dari nyala api. Yaitu bagian atas api saat menyala, yang letaknya
antara asap dan sumber api, yang memiliki warna kemerah-merahan.
Setelah menciptakan jin dari nyala api, Allah menciptakan manusia
dari materi yang berasal dari tanah. Berikut beberapa ayat yang menjelaskan
asal penciptaan manusia, sebagaimana firman Allah:

86 w s 4

“Dialah yang menciptakan kamu dari tanah”®’.

B ognd R s Jalo e Sksyi s A5 2

“Dan sesunguhnya Kami telah menciptakan manusia (Adam) dari tanah
liat kering (yang berasal) dari lumpur hitam yang diberi bentuk’’®

82 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 318.
8 al-Qur’an, 55: 15.

8 Departeman Agama RI, Al-Qur’dn, 886.

8 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid. X., 185.
8 al-Qur’an, 6: 2.

87 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 186.

8 al-Qur’an, 15: 26.



174

~

90 < s.7% v 2% w }4//. 0F L o
.d}f:ﬁ-«-«)ﬂ \ J\(‘u\fsu.f(,gzb-d\ 5;/\3\; 9 3

“Dan diantara tanda-tanda kekuasaan-Nya ialah Dia menciptkan kamu
dari tanah, kemudian tiba-tiba kamu (menjadi) manusia yang berkembang
biak”.%

2 WA Juale o Syl s 4

“Dia menciptakan manusia dari tanah kering seperti tembikar”.%

v /°£ P ° s
g i 3A 1506wl . Sy Gls 5

“Dia telah menciptakan manuia dari mani, tiba-tiba menjadi pembantah
yang nyata”.%

z

oSG Ak sl “*{12}u«buﬁdmwowmwmj 6
PRHIP S S UNHER S SN B AN ER SV sw,;“{lf)}

% sady posl i diis e Gls s6Les \; il ¢U4,J\

“Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dari suatu
saripati (berasal) dari tanah. Kemudian Kami jadikan saripati itu air mani
(yang disimpan) dalam tempat yang kokoh (rahim). Kemudian air mani itu
Kami jadikan segumpal darah, lalu segumpal darah itu Kami jadikan segumpal
daging, dan segumpal daging itu Kami jadikan tulang belulang, lalu tulang
belulang itu Kami bungkus dengan daging. Kemudian Kami jadikan dia
makhluk yang (berbentuk) lain. Maka Maha Sucilah Allah Pencipta yang
paling baik”.%’

Ayat 12-14 pada surat al-Mu’mintin di atas menjelaskan proses
penciptaan manusia bersifat gradual atau bertahap seperti proses penciptaan

manusia yang berasal dari percampuran antara spermatozoa laki-laki dan

8 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 392.
% al-Qur’an, 30: 20.

%1 Departeman Agama RI, Al-Qur’dn, 644.
92 al-Qur’an, 55: 14.

9 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 27.
% al-Qur’an, 16: 4.

% Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 402.
% al-Qur’an, 23: 12-14.

97 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 527.
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ovum wanita, lalu ia berkembang menjadi embrio, kemudian berubah menjadi
janin dan pada akhirnya menjadi manusia.®® Berdasarkan hasil penelitian
sains telah terbukti bahwa jasad manusia tersusun dari sel-sel yang terbentuk
dari bagian-bagian yang disebut organel yang tersusun dari molekul-molekul
senyawa unsur-unsur Kimiawi yang terdapat di bumi. Oleh sebab itu, A.
Baiquni menafsirkan kata sulalat dalam surat al-Mu’mintin ayat 12 dengan
sari atau ekstrak yang berasal dari tanah. Dengan demikian, informasi ayat ini
tidak berlawanan dengan ayat-ayat lain yang menginformasikan tentang
kejadian manusia, seperti pada surat al-Rahman [55] ayat 14 (salsal yaitu
tanah liat yang kering semacam lempung seperti tembikar dan ayat lainnya
yang menyebutnya dengan turab yaitu suatu zat renik.*®

Marshall Johnson?

mengomentari ayat di atas dengan mengatakan
bahwa al-Qur’an yang sejarahnya kembali pada abad ke tujuh Masehi (lebih
dari 1.400 tahun) mencerminkan rujukan pertama yang ada ditangan kita. la
menyebutkan tahapan-tahapan khusus janin dan menyuguhkan nama-nama
serta beberapa istilah yang menggambarkan bentuk luar, selain juga proses

dan peristiwa-peristiwa yang terjadi pada setiap tahapan. Istilah-istilah al-

Qur’an yang sangat jeli ini, mencakup seluruh syarat-Syarat yang wajib

% Harun Nasution, Konsep Manusia Menurut Ajaran Islam (Jakarta: IAIN Syarif Hidayatullah,
1981), 4-5.

9 A, Baiquni, Islam dan llmu Pengetahuan Modern (Bandung: Pustaka Salman,1983), 51-69.

100 Marshall Johnson adalah seorang profesor dan Ketua Departemen Anatomi dan Perkembangan
Biologi. la menjabat sebagai Direktur Insitut Daniel Baugh, Thomas Jefferson University,
Philadelphia, Pennsylvania USA. Sejak menghadiri Konferensi Medis ke tujuh di Saudi Arabia
pada tahun 1982, ia mulai tertarik meneliti tentang tanda-tanda ilmiah dalam al-Qur’an dan hadis.
Melalui serangkaian penelitiannya, dia begitu kagum pada apa yang ditulis dalam al-Qur’an yang
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw 1400 tahun yang silam.
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terpenuhi bagi istilah-istlah ilmiah yang jeli.’®* Pernyataan Marshall Johnson
di atas memperlihatkan salah satu kemukjizatan al-Qur’an dalam bidang
sains.

Lebih lanjut, al-‘Uthaymin mengemukakan dalil ‘aqli atau logika
bahwa Allah-lah yang telah menciptakan manusia sebagaimana diisyaratkan
dalam firman-Nya:

102 5 06 28 57 o2 28 gkt A

“Apakah mereka diciptakan tanpa sesuatupun ataukah mereka yang
menciptakan (diri mereka sendiri)?”.2%

Al-‘Uthaymin menjelaskan, bahwasanya manusia tidak menciptakan
diri mereka sendiri, sebab sebelum mereka menjadi manusia, mereka tidak
ada. Sesuatu yang tidak ada berarti bukan sesuatu, dan yang bukan sesuatu
sudah pasti tidak dapat menciptakan suatu apa pun. Lebih lanjut ia jelaskan
bahwa orang tua, yaitu bapak dan ibu, mereka tidak menciptakan manusia,
dan tidak pula seseorang dari makhluk ciptaan Allah yang dapat menciptakan
manusia. Dan tidak mungkin manusia ada di muka bumi. ini secara kebetulan
tanpa adanya pencipta, karena semua yang ada di muka bumi ini atau yang
ada di langit pasti ada yang menciptakannya. Dan keberadaan makhluk-
makhluk tersebut dengan teratur rapi dan tertib tidak mungkin terjadi secara
kebetulan. Karena sesuatu yang ada secara kebetulan tidak mungkin teratur
dalam asal wujudnya, bagaimana pula ia akan teratur dalam keberadaan serta

perkembangan selanjutnya. Dari sini menjadi pastilah bahwa yang

101 Zaglul al-Najjar dan Abdul Daim Kahil, “Mukjizat IImiah, 52.
102 al-Qur’an,52: 35.
103 Departemen RI., Al-Qur’an, 868.
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menciptakan manusia adalah Allah Yang Maha Esa, tidak ada yang mencipta
dan memerintah kecuali Allah'®,

Selesai menjelaskan dalil logika bahwa tiada pencipta kecuali Allah,
al-‘Uthaymin kemudian menjelaskan tentang penciptaan segala jenis hewan.

la mengutip firman Allah:

of o - A ot 1. L2 @ X TE o waTs g|& Al sb .
&2&@&@)%&w&y@§bw:&gby s
000 » 5 0% w|& T2 & 2Te0e 412 oF [ 2% .8 2.
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“Dan Allah telah menciptakan semua jenis hewan dari air, maka
sebagian dari hewan itu ada yang berjalan di atas perutnya dan sebagian

berjalan dengan dua kaki, sedang sebagian (yang lain) berjalan dengan empat

kaki. Allah menciptakan apa yang dikehendaki-Nya, sesungghnya Allah

Maha Kuasa atas segala sesuatu”.1%®

Ayat di atas — kata al-‘Uthaymin — menegaskan bahwa Allah yang
telah menciptakan semua makhluk melata dari air yaitu nugfah (air mani).
Kata “Dabbah” menurut kebiasaan berarti hewan yang memiliki kaki empat,
karena itu berdasarkan kebiasaan atau ‘urf, manusia tidak disebut sebagai
dabbah, namun dari sisi bahasa, semua yang melata di muka bumi ini disebut
dabbah (hewan melata).’

Al-‘Uthaymin juga mensitir surah al-Zumar, ayat 62 yang menunjukkan
akan keesaan Allah dalam penciptaan, yaitu firman-Nyal® & JS @la 4

(Allah menciptakan segala sesuatu).!® Susunan ayat ini menurutnya

104 Al-‘Uthaymin, Shark Thalathat, 29. . Lihat juga al-‘Uthaymin, Majms’Fatawa wa Rasdil, Jilid
VI, 23.

105 al-Qur’an, 24: 45.

106 Departeman Agama RI, Al-Qur’dn, 552.

107 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid. V. 751.

108 al-Qur’an, 39: 62.

109 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 755.
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menggunakan redaksi jumlah ismiyyah, yang memiliki dua fugsi. Pertama
untuk menunjukkan tetapnya perbuatan dan kedua untuk menunjukkan
keberlangsungan atau keberlanjutan suatu perbuatan atau pekerjaan. Dengan
demikian, makna ayat adalah Allah swt. selamanya menciptakan. Dia telah
menciptakan segala sesuatu sesuai dengan yang dikehendaki-Nya, dan
ciptaan-Nya dalam bentuk yang paling sempurna yang sesuai dengan taqdir
atau ketentuan-Nya, kesamaannya (taswiyatihi), dan aturannya (tanzimihi).**°
Menurut al-‘Uthaymin, ayat ini juga bersifat umum, yaitu umumnya
ciptaan Allah terhadap segala sesuatu. Karena itu, ia menolak pandangan
kelompok kodariyyah yang mengatakan bahwa manusia yang menciptakan
perbuatannya sendiri, karena menurut al-‘Uthaymin perbuatan manusia

termasuk dari bagian umumnya ciptaan Allah.tt
Adapun firman Allah yang tersirat menggambarkan adanya pencipta

selain Allah seperti firman-Nya:

P
= <

N2 cady 2esl s s

“Maka Mahasucilah Allah, Pencipta yang paling baik”.1!3

110 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1X., 100

Hpalam hal ini Al-‘Uthaymin berargumen dengan firman Allah surat al-Saffat [37], ayat 96:
“Padahal Allah-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat”. Yang demikian itu —
kata al-‘Uthaymin - karena perbuatan hamba termasuk sifat-sifatnnya, dan hamba merupakan
makhluk ciptaan Allah, dan yang menciptakan segala sesuatu berarti juga menciptakan sifat-
sifatnya. Dari sisi lain bahwa perbuatan hamba terjadi karena kehendak yang mutlak dan ketetapan
yang pasti, sementara kehendak dan ketetapan semuanya diciptakan oleh Allah dan Pencipta sebab
berarti juga pencipta sesuatu yang disebabkan. Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an , Jilid 1X,,
100. Al-‘Uthaymin, Majmi’ Fatawa Wa Rasail Fadilat al-Shaykh Muhammad bin Salih al-
‘Uthaymin, Jilid 1., Cet. II. Riyad: Dar al-Watan Li al-Nashr, 1413 H, 18.Bandingkan juga dengan
al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan, 10.

112 al-Qur’an, 23: 14.

113 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 527.
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Dan juga sabda Nabi Muhammad saw:
114 o280 (g \;3>\ V‘L J 2
“Dikatakan kepada mereka, “Hidupkan apa yang kamu ciptakan”.

Menurut al-‘Uthaymin, ini bukanlah penciptaan yang sesungguhnya,
manusia tidak menciptakan seperti penciptaan Allah, karena dia tidak
mengadakan sesuatu yang sebelumnya tidak ada. Yang manusia lakukan
hanya mengubah dari satu bentuk ke bentuk lainnya, dan itu pun tidak secara
total, hanya terbatas pada lingkup kecil sesuai dengan kemampuannya.!*®
Dari paparan di atas, al-‘Uthaymin dengan berbagai dalil telah menjelaskan
akan keesaan Allah dalam penciptaan.

Memperhatikan ayat-ayat tentang penciptaan di atas, baik itu
penciptaan alam semesta, penciptaan manusia, penciptaan jin, dan penciptaan
semua jenis hewan yang menggunakan kata khalg, maka dapat dijelaskan
bahwa setiap penciptaan yang menggunakan kata khalg menurut asalnya
mewajibkan adanya substansi sebagai bahannya. Karena asal kata al-khalq
menurut al-Raghib al-Asfahani adalah 2éiadl (5161116 yajtu ukuran atau
ketentuan yang tetap.

Jika obyek dari kata khalq itu adalah alam semesta, maka al-Qur’an

tidak menjelaskan secara rinci tentang penciptaannya, apakah dari materi

114 Dari hadis Ibn ‘Umar, di-takhrij oleh al-Bukhar dalam Sahihnya. Kitab al-Libas. Bab Adhab
al-Musawwarin Yaum al-Qiyamah. Jilid X., 283.

115 Contoh yang dikemukakan al-‘Uthaymin adalah seperti pemahat, ketika ia mencoba memahat
kayu untuk dijadikan sebuah patung, sesungguhnya dia tidak menciptakan sesuatu, tetapi hanya
merubah sesuatu (kayu) kepada sesuatu yang lain (patung), sementara bahan dasarnya kayu berasal
dari ciptaan Allah. Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, Jilid 1., 6-7. Lihat juga al-‘Uthaymin,
Majmi’Fatawa wa Rasail, Jilid 1. Cet. Il., 18-19. Bandingkan dengan al-‘Uthaymin, Fatawa
Arkan, 10-11.

116 Al-Raghib al-Asfahani, Mu jam Mufradat Alfaz al-Qur’an, Cet. 111 (Bayrit: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2008), 176.



180

yang sudah ada atau tiada. Dilihat dari sisi ini, maka apa yang dikatakan oleh
al-Raghib bahwa kata khalq jika digunakan pada alam semesta, ia akan
bermakna penciptaan sesuatu dari materi yang belum ada. e o« &) gl
¢lxial ¥y Jual (penciptaan sesuatu dari bahan yang belum ada).!” Contoh
untuk memperkuat argumen di atas adalah firman Allah dalam surat al-A’raf,

ayat 54. Allah berfirman:

e L g B T Sosw e @
HEeET e & (ppVls St Gle 10 8 3855

i
“Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang telah menciptakan langit
dan bumi dalam enam masa” **°

Ayat 54 pada surat al-A’raf di atas tidak menjelaskan apakah alam
semesta itu diciptakan dari materi yang sudah ada atau tiada.'%

Berbeda halnya jika obyek khalq adalah selain alam semesta seperti
manusia, jin, hewan dan malaikat. Pada penciptaan makhluk-makhluk
tersebut, Allah menjelaskan dari materi apa mereka diciptakan. Dengan kata
lain mereka diciptakan dari materi yang sudah ada. Sebagai contoh adalah
penciptaan manusia, Allah menjelaskan bahwa Dia menciptakan manusia dari
materi yang berasal dari tanah, bukan dari nol sama sekali sebagaimana
firman Allah:

Lo @
Pk o5 (S\zu ERURS

“Dialah yang menciptakan kamu dari tanah”?2,

117 1bid., 176.

118 al-Qur’an, 7: 54.

119 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 230.

120 Contoh lainnya lihat surat al-An’am [6], ayat 1 dan 73:

(Lipst). s 2 1558 0 2 50 tallon sy oy copas ol ol 4 dad
Dan firman Allah:
(73:3 ). 5y o5Vl it gle 0 54

21 al-Qur’an, 6: 2.
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Avyat di atas menjelaskan, jika obyek khalg adalah manusia,'?®> maka
kata khalq berarti yaitu penciptaan sesuatu dari materi 2%e;il) (e ¢80 M3
yang sudah ada, dan penciptaan yang menggunakan kata khalq bersifat
bertahap seperti proses penciptaan manusia dan penciptaan alam semesta
hingga menuju ke arah kesempurnaan.

Lebih lanjut peneliti mengomentari pandangan al-‘Uthaymin yang
mengatakan bahwa makna & adalah al-khalg atau penciptaan, sebagaimana
yang dia telah jelaskan di awal, maka dalam hal ini menurut peneliti
kuranglah tepat. Kata &0 atau rubibiyyah lebih tepat jika dimaknai dengan
tadbiriyyah atau kekuasaan yang bersifat menyeluruh, bukan penciptaan.
Untuk membuktikan bahwa kata rabb tidaklah bermakna penciptaan
sebagaimana yang dituturkan al-‘Uthaymin, berikut ini peneliti mencoba
memaparkan beberapa contoh ayat al-Qur’an yang menguatkan pandangan
tersebut.

Kata &0 dalam ayat-ayat berikut ini, tidak tepat jika dimaknai dengan
yang menciptakan.. Sebagail contoh firman Allah dalam al-Qur’an surat al-

Anbiya’ [21]: 56 :

1255k 0 23l oilatdl £5 588 s 6
“Ibrahim berkata: "Sebenarnya Tuhan kamu ialah Tuhan langit dan
bumi yang telah menciptakannya ".12°

122 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 186. Bandingkan dengan surat al-Hijr, ayat 26, dan surat al-
Riim, ayat 20. Di mana al-Qur’an menjelaskan bahwa manusia diciptakan Allah dari lumpur
hitam yang diberi bentuk (hamain masniin) dan dari tanah.

123 penciptaan manusia, yaitu Adam dan anak keturunannya dari materi yang sudah ada disebutkan
dalam al-Qur’an secara eksplisit sebanyak 28 kali yang tersebar dalam 24 surat. lihat al-Bagt, Al-
Mu’jam al-Mufahras, 240-241.

124 |_ihat al-Asfahani, Mu jam Mufradat, 176.

125 al-Qur’an, 21: 56.

126 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 502.



182

Kalau sekiranya kata <) pada ayat di atas dimaknai dengan yang
mencipta atau yang mengadakan, maka kalimat & ké (yang telah
menciptakannya) pada ayat tersebut tidak ada lagi maknanya. Kalau
sekiranya kata &5 pada ayat tersebut diganti dengan kata al-Khdlig, yaitu
Yang Mencipta, maka tidak lagi dibutuhkan kalimat (»_ké (yang
menciptakannya), karena pengertiannya sama. Namun, jika kata <5 dimaknai
dengan al-mudabbir, yaitu Yang Mengelola dan Yang Mengatur, maka
keberadaan kalimat & »sé pada ayat memang dibutuhkan, sebab dengan
demikian ia menjadi penyempurna kalimat sebelumnya, sehingga pengertian
ayat adalah bahwa Tuhanmu adalah Tuhan Yang Mengatur alam semesta,
yang telah menciptakannya dan menguasainya serta memilikinya.”

Contoh lainnya dapat dilihat pada firman Allah berikut:

127 0,45 oS0 5805 e ol oSals (o0 285 11 2

“Hai manusia, sembahlah Tuhanmu yang telah menciptakanmu dan
orang-orang yang sebelummu, agar kamu bertakwa’*?

Jika ditelaah ayat di atas, maka kata & pada ayat tersebut tidak
berarti al-Khalig atau Pencipta. Ayat ini sama penjelasannya seperti surat al-
Anbiya’, ayat 56 di atas. Seandainya kata <) pada surat al-Bagarah, ayat 21
di atas berarti Pencipta, tidak perlu lagi ada penambahan kalimat sSals (g3l
(yang telah menciptakan kamu) seperti disebutkan dalam ayat. Lain halnya
bila dikatakan bahwa kata & pada ayat tersebut berarti yang mengatur dan

mengelola. Dengan pengertian ini, maka kalimat “yang telah menciptakan

127 al-Qur’an, 2: 21.
128 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 11.
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kamu” menjadi alasan untuk mengesakan Allah dalam rubibiyyah, sebab arti
ayat itu sekarang menjadi “sembahlah Tuhanmu Yang Mengelola dan

Mengatur segala urusanmu yang telah menciptakanmu”.

b). Pengesaan Allah dalam Kepemilikan
Setelah menjelaskan keesaan Allah dalam penciptaan, al-‘Uthaymin
kemudian melanjutkan pada penjelasan pengesaan Allah dalam kepemilikan.
Menurutnya, yang dimaksud dengan pengesaan Allah dalam kepemilikan
adalah keyakinan manusia bahwa tidak ada yang memiliki alam semesta
beserta isinya kecuali yang telah menciptakannya, yaitu Allah swt.!?
Kemudian ia mensitir surat Ali ‘Imran, ayat 189. Allah swt. berfirman:
058 e g8 o g o3 ez Sl g

“Kepunyaan Allah-lah kerajaan langit dan bumi, dan Allah Maha
Perkasa atas segala sesuatu.”*%!

Menurut al-‘Uthaymin, ayat di atas menjelaskan bahwa semua
kerajaan baik yang ada di langit maupun yang berada di bumi adalah milik
Allah semata dan Dia pula yang mengaturnya.®? Dia pemilik segala sesuatu,
Yang Maha Kuasa atas segala sesuatu, tiada sesuatu pun yang dapat
mengalahkan-Nya. Karena itu, hendaklah manusia takut kepada-Nya, dan
jangan sekali-kali mereka melanggar ketentuan-ketentuan yang telah

ditetapkan-Nya. Manusia juga harus takut akan murka dan pembalasan-Nya,

129 Al-Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, 7.

130 31-Qur’an, 3: 189.

131 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 109.

182 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 669.
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karena sesungguhnya Dia Maha Agung lagi Maha Kuasa yang tiada seorang
pun lebih berkuasa dari pada Dia.t*

Kepemilikan Allah terhadap langit dan bumi beserta apa yang ada di
antara keduanya, yakni seluruh alam raya ini, — menurut Quraish Shihab —
juga mengandung makna kekuasaan dan wewenang penuh dalam
mengaturnya serta tidak dapat dialihkan atau dicabut oleh pihak lain,
sebagaimana kepemilikan makhluk. Jika dikatakan bahwa manusia memiliki
matanya, itu berarti dia sendiri yang menggunakannya. Dia melihat atas
perintah yang bersumber dari dirinya. Jika ada yang memintanya melihat
tetapi dia enggan, dia tidak akan melihatnya. Jika dikatakan demikian, itulah
ilustrasi kepemilikan wewenang dan pengaturan yang tentu saja tidak
sepenuhnya sama dengan makna kepemilikan Allah yang jauh lebih besar
dari pada segala yang besar.***

Dari ayat di atas dipahami bahwa Allah adalah raja diraja dan pemilik
semua kerajaan. Jika ada penyandaran kekuasaan kepada selain-Nya, maka
itu hanya bersifat semu belaka. Sebagaiman firman Allah yang menjelaskan
tentang kekuasaan seseorang yang mengurus rumahnya sendiri dan apa-apa
yang dia miliki. Firman Allah:

ST T V1 Vf;{uu EI
“_..atau di rumah yang kamu miliki kuncinya...”**

133 ‘Imad al-Din Abi al-Fida’ Isma’il bin Kathir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Jilid 111, Cet. |
(Ghizah, Muassasah Qurtubah, 1421 H/2000 M), 294.

134 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an. Vol. 8., Cet.
V. (Jakarta: Lentera Hati , 2012), 417.

135 al-Qur’an, 24: 61.

136 Departeman Agama RI, Al-Qur’dn, 555.
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Dan firman-Nya:

n\
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“Kecuali terhadap isteri-isteri mereka atau budak yang mereka miliki'3;
Maka Sesungguhnya mereka dalam hal ini tiada tercela.”**

Dipahami dari ayat di atas bahwa manusia diberi kekuasaan oleh
Allah untuk mengatur dan mengurus rumahnya sendiri, namun kekuasaan
yang diberikan kepadanya bersifat terbatas, tidak seperti kekuasaan Allah. Al-
‘Uthaymin memberikan contoh seperti rumah milik Zaid bukanlah rumah
milik Amru, dan sebaliknya, rumah Amru bukanlah rumah milik Zaid.
Kekuasaan yang dimilikinya terbatas dan terikat hanya pada rumahnya saja.
Demikian juga dengan apa-apa yang dia miliki. Kekuasaan semacam itu
terikat sehingga seseorang tidak bisa memperlakukan apa yang dimilikinya
kecuali pada batas-batas yang diizinkan Allah di dalamnya. Karena itu, Allah
swt. mengingatkan Nabi-Nya Muhammad saw. untuk tidak menyia-nyiakan

harta, sebagaimana firman-Nya:

- Lo 8<

el 1553
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“Dan janganlah kamu serahkan kepada orang-orang yang belum
sempurna akalnya,**' harta (mereka yang ada dalam kekuasaanmu) yang
dijadikan Allah sebagai pokok kehidupan. Berilah mereka belanja dan

137 al-Qur’an, 23: 6.

138 Maksudnya: budak-budak belian yang didapat dalam peperangan dengan orang kafir, bukan
budak belian yang didapat di luar peperangan. Dalam peperangan dengan orang-orang kafir itu,
wanita-wanita yang ditawan biasanya dibagi-bagikan kepada kaum muslimin yang ikut dalam
peperangan itu, dan kebiasan ini bukanlah suatu yang diwajibkan. Imam boleh melarang kebiasaan
ini. Maksudnya: budak-budak yang dimiliki yang suaminya tidak ikut tertawan bersama-samanya.
139 Departeman Agama RI, Al-Qur’dn, 526.

140 al-Qur’an, 4: 5.

141 Orang yang belum sempurna akalnya ialah anak yatim yang belum balig atau orang dewasa
yang tidak dapat mengatur harta bendanya
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pakaian (dari hasil harta itu) dan ucapkanlah kepada mereka kata-kata yang
baik.”142

Dengan demikian, penyebutan kepemilikan sesuatu bagi manusia
dalam al-Qur’an, sesungguhnya itu merupakan kepemilikan yang sifatnya
sangat terbatas dan telah diatur cara pendistribusian dan penggunaannya oleh
Allah yang tidak bisa digunakan semaunya, melainkan harus mengikuti tata
cara yang telah ditetapkan Allah dalam syariat-Nya. Sebagaimana pernyataan

al-‘Uthaymin sebagai berikut:

-V NOLS PRV OIS R I Y- (R S U ISP PV
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LU Al stie e Gl Y OLLYB (Grogl G o 0B EUL g 1Sy e

M3 (e s 0 ) 031 b e e V) a3 Coany Y 1,

“Tentang disebutkannya penetapan kepemilikan bagi selain Allah,
seperti firman-Nya: “Kecuali terhadap istri-istri mereka atau budak yang
mereka miliki, maka sesungguhnya mereka dalam hal itu tiada tercela” (QS.
Al-Mu’minun:6). Atau seperti firman-Nya: “Atau rumah yang kalian miliki
kuncinya” (QS. Al-Nur:61), maka itu merupakan kepemilikan yang terbatas,
tidak mencakup kecuali satu dua hal yang remeh dari makhluk-makhluk ini.
Manusia hanya bisa memiliki apa yang ada pada dirinnya (atau pada
kekuasaannya), dia tidak berhak memiliki apa yang ada di tangan orang lain.
Itu pun juga merupakan kepemilikan yang terbatas dilihat dari sifatnya.
Manusia tidak bisa memiliki apa yang ada padanya dengan kepemilikian
secara sempurna. Karena itu dia tidak boleh menggunakannya kecuali
menurut cara yang diizinkan baginya menurut shari’at.”

Ayat-ayat di atas menurut al-‘Uthaymin menjadil dalil bahwa
kekuasaan yang dimiliki manusia itu sangat terbatas dan terikat. Berbeda

dengan kekuasaan Allah yang mutlak tidak terbatas, yang bebas melakukan

142 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 115.
143 Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, 7.
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apa saja sesuai kehendak-Nya tanpa batas dan tanpa ditanya tentang apa yang
dilakukan-Nya.!#*

Dengan demikian, semua yang ada di langit maupun yang ada di
bumi beserta apa yang ada pada keduanya adalah milik Allah semata, Dialah
satu-satunya pemilik alam raya ini, karena Dialah yang telah menciptakan

semuanya.

¢). Pengesaan Allah dalam Pengaturan

Adapun mengenai pengesaan Allah dalam pengaturan, al-‘Uthaymin
menjelaskan bahwa hendaknya manusia yakin dan percaya bahwa tidak ada
yang mampu mengatur alam semesta beserta isinya kecuali Allah semata.*
Hanya Dia yang Maha Mengatur, dan pengaturan-Nya bersifat komprehensif,
tidak ada satu pun yang dapat menghalangi-Nya.'#® Keteraturan alam semesta
dan keindahannya menunjukkan hanya ada satu Tuhan untuk seluruh alam
semesta ini. Dia memperlakukan alam semesta beserta isinya sesuai dengan
kehendak-Nya, tak ada yang berbagi otoritas dengan-Nya, dan tak ada yang
membantu-Nya. Dia mengelola semua urusan melalui banyak perantara.
Perantara yang paling terpuji adalah malaikat yang jumlahnya banyak sekali.

Tugas dan posisi mereka banyak ragamnya. Mereka melaksanakan perintah-

Nya dengan sangat efisien dan efektif. Allah yang memungkinkan mereka

184 Al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan, 12.
145 Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, 7.
146 Al-“Uthaymin, Fatawa Arkan, 12.
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semua berbuat seperti itu.}*” Dalam menjelaskan pengaturan Allah terhadap

alam raya ini, Allah berfirman:

\
o

S
&

“Dia mengatur urusan dari langit ke bumi”4°

Menurut Muhammad Dudah, seorang ilmuan muslim spesialis fisika
memahami kata “yudabbir al-amr” (mengatur urusan) pada ayat di atas
sebagai urusan (benda) kosmos atau benda alam semesta dan fisika yang ada
di kehidupan di dunia ini.* Seluruh benda-benda angkasa yang terdapat di
dalam jagat raya ini berjalan secara harmonis dan berkeseimbangan. Benda-
benda angkasa berupa bintang, matahari, bulan dan planet-planet raksasa
beredar menurut tata edarnya yang penuh dengan keteraturan. Sekiranya
benda-benda angkasa tersebut tidak teratur dan tidak berjalan sesuai dengan
tata edarnya, maka yang terjadi adalah kondisi dimana benda-benda angkasa
itu satu dengan yang lainnya saling bertabrakan. Demikian pula halnya
dengan makhluk yang ada di planet bumi dengan tata edarnya mengelilingi
matahari, sehingga tercipta kondisi siang dan malam. Keberadaan laut,
sungai, flora, fauna dan gunung-gunung, pergantian musim pada belahan
bumi tertentu, berjalan menurut ketentuan yang pasti dan tetap dan penuh

keharmonisan. Semua eksistensi dan fenomena alam tersebut terjadi karena

147 yasin T. Al-Jiboursi, Konsep Tuhan Menurut Islam, terj. Ilyas Hasan, Cet. | (Jakarta: PT.
Lentera Basritama, 1418 H/1997 M), 234.

148 al-Qur’an, 32: 5.

149 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 660.

150 Zaglul al-Najjar dan Abdul Daim Kahil, “Al-Qur’an dan Hitungan Kecepatan Cahaya”,
Ensiklopedia Mukjizat limiah al-Qur’an dan Hadis: Mukjizat llmiah Penciptaan Langit dan Alam
Semesta, terj. Muhammad Hasan, dkk., VVol. 3 (Jakarta: PT. Lentera Abadi, 2012), 58.
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diatur dan dikelola serta dikendalikan oleh Allah Tuhan yang telah
menciptakannya.

Berbeda dengan dengan Muhammad Dudah, menurut al-‘Uthaymin,
kalimat “yudabbir al-amra” maksudnya adalah mengatur urusan takdir dan
urusan syari’at. Kedua urusan tersebut, yaitu urusan takdir dan urusan
syari’at, hanya Dia sendiri yang mengaturnya. Semua pengaturan itu datang
dari Raja yang Maha Kuasa, dari langit turun ke bumi. Dia yang menjadikan
orang bahagia atau sengsara, kaya atau miskin, mulia atau hina, mengangkat
derajat suatu kaum dan atau merendahkannya, dan Dia pula yang menurunkan
rizki bagi makhluk-makhluk-Nya.*®! Dengan demikian, — tegas al-‘Uthaymin
— hanya Dialah satu-satunya yang mengatur segala urusan alam raya ini, baik
di langit maupun di bumi, dari yang terkecil hingga yang terbesar.'*2

Perbedaan pandangan kedua ulama ini — menurut peneliti — tidaklah
bertentangan, karena dalam pengertian “mengurus urusan takdir” yang berarti
ketentuan, juga termasuk di dalamnya pengertian mengurus segala ketentuan
yang akan berlaku pada benda-benda angkasa yang terdapat dalam jagat raya
ini. Karena kehendak Allah selalu bekerja di alam semesta.

Di antara bentuk pengaturan Allah lainnya — jelas al-‘Uthaymin —

adalah Dia yang mematikan dan menghidupkan. Allah berfirman dalam surat

al-Zumar [39]: 42.

151 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid VI1I., 258. Sedangkan Ibn ‘Abbas memahaminya dengan
mengutus malaikat dengan membawa wahyu dan juga (menurunkan) musibah. Lihat Fayrizabadi,
Tanwir al-Migbas Min Tafsir Ibn ‘Abbas, Cet. 1. (Bayrut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1412 H/1992
M), 436.

152 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 164.
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“Allah memegang jiwa (orang) ketika matinya dan (memegang) jiwa
(orang) yang belum mati diwaktu tidurnya; maka Dia tahanlah jiwa (orang)

yang telah Dia tetapkan kematiannya dan Dia melepaskan jiwa yang lain
sampai waktu yang ditentukan.®>*

Menurut al-‘Uthaymin, makna firman Allah: &3 s Gl a5
adalah Allah menahan ruh orang di saat matinya, yaitu dengan dipisahkannya
ruh dari badan yang mengakibatkan hilangnya kehidupan. Dan firman-Nya:
Lalin & s 2l L;Jf&‘j maknanya adalah bahwa ruh-ruh yang belum mati, maka
Dia akan menahan dan memegang ruh-ruh tersebut di saat tidurnya. Hanya
saja, Allah tidak menahan ruhnya secara sempurna, tetapi Dia menahannya
secara terikat (mugayyad). Karena itu, — kata al-‘Uthaymin — kita temukan
orang yang sedang tidur itu masih memiliki perasaan di satu sisi, dan tidak
memilikinya di sisi lain. Di lihat dari lahirnya, orang yang tidur itu tidak
melihat dan mendengar, tetapi dari sisi batin, jika orang yang tidur itu
disadarkan, maka dia akan tersadar dan bangun (hidup). Maka hubungan ruh
dengan orang yang lagi tidur itu tidaklah sama hubungannya dengan orang
yang lagi sadar (tidak tidur) atau hubungannya dengan orang yang meninggal.
Jadi, ruh orang yang lagi tidur itu berada di tengah-tengah, yaitu antara orang

yang sadar (tidak tidur) dengan orang yang meninggal.®® Lebih lanjut al-

153 al-Qur’an, 39: 42.

154 Maksudnya, orang yang mati itu rohnya ditahan Allah sehingga tidak dapat kembali pada
tubuhnya; dan orang yang tidak mati hanya tidur saja, rohnya dilepaskan sehingga dapat kembali
kepadanya lagi. Lihat Departeman Agama RI., Al-Qur’an, 752.

1%5 al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1X., 44.
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‘Uthaymin menjelaskan bahwa Allah swt. juga telah menamakan tidur

dengan wafat, sebagaimana firman-Nya:

156 L& 3o . a(o.. & L .4 3
L (252G s L (STes U1 33

“Dan Dialah yang menidurkan kamu di malam hari dan Dia mengetahui

apa yang kamu kerjakan pada siang hari”.?>’

Firman Allah: <3l il =8 )l 8.xd  (maka Dia tahanlah jiwa
(orang) yang telah Dia tetapkan kematiannya). Makna ayat adalah, maka Dia
Allah menahan ruh (orang) yang telah Dia tetapkan kematiannya sehingga
ruh tersebut tidak kembali ke jasadnya. Kemudian Dia tahan ruh itu hingga

datang hari kiamat. Kata <=8 pada ayat berarti &5 (menetapkan dan

memutuskan), sebagaimana firman Allah dalam surat al-Isra’, ayat 23 yang
berbunyi: 55 ) 15¥s5 91 &5 iad5. Arti ayat ini — menurut al-‘Uthaymin —
adalah, dan Tuhanmu telah menetapkan dan memutuskan supaya kamu tidak
menyembah kecuali kepada-Nya. Ketentuan Allah pada surat al-Zumar, ayat
42 ini adalah ketentuan kawni, yaitu ketentuan dalam ciptaan-Nya, karena
Allah telah membagi ketentuan menjadi dua, yaitu ketentuan kawni dan
ketentuan shar’t (yaitu ketentuan Allah dalam bentuk syari’at-Nya).
Ketentuan shar 't adalah apa yang Dia perintahkan, seperti firman Allah yang
memerintahkan manusia untuk tidak menyembah kecuali kepada-Nya. firman
Allah: s Y1 1,35 31 8y =85 | sedangkan ketentuan kawni seperti firman
Allah: oV & Gl QS 3 Jiel i) 5 ) Wil (Dan telah Kami tetapkan

terhadap Bani Israil dalam kitab itu: “Sesungguhnya kamu akan membuat

156 al-Qur’an, 6: 60.
157 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 196.
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kerusakan di muka bumi”). Sesungguhnya pada ayat ini Allah tidak
memerintahkan dan menetapkan kerusakan di muka bumi secara syar’z, akan
tetapi ini merupakan gada’ atau ketetapan kawni. Di sini, arti firman Allah:
@all \gile a8 adalah Ketentuan kawni. Dan makna firman Allah: 5331 355
(e g.J &), adalah bahwa Allah melepaskan ruh yang diwafatkannya di saat
tidurnya kembali ke jasadnya dan berada di dalamnya hingga waktu yang
ditentukan, yaitu waktu ajal kematiannya.>®

Penjelasan pada ayat 42 dalam surat al-Zumar di atas menggambarkan
akan kekuatan dan kekuasaan Allah swt. Di mana Allah mengatur dan
mengelola segala urusan hingga urusan kematian. Dia yang mematikan
hamba-Nya dan Dia pula yang menghidupkannya. Demikian, al-‘Uthaymin
menjelaskan keesaan Allah dalam pengaturan alam semesta beserta seluruh
isinya.

Setelah penjelasan panjang lebar tentang tawhid rububiyyah di atas,
al-‘Uthaymin kemudian mengatakan bahwa kaum musyrikin dimana Nabi
Muhammad saw. diutus beriman terhadap tawhid rubiibiyyah ini,*>® sehingga
menurutnya, kaum musyrikin Makkah dapat dikatakan sebagai muwarhhidiin.

Pandangan al-‘Uthaymin di atas mendapat sorotan tajam dari para

ulama dan pemikir, tanpa kecuali pemikir Muslim Indonesia, Nurcholish

Madjid. la dengan tegas menolak pandangan tersebut dan mengatakan bahwa

158 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid IX., 45.
159 Al-‘Uthaymin menjelakan bahwa kaum musyrikin meyakini bahwa Allah-lah satu-satunya
pencipta. Dia-lah yang menciptakan langit dan bumi, dan Dia pula yang menciptakan mereka dan

mengatur segala urusan. Kemudian ia mengutip firman Allah QS. Lyqman [31]: 25: 2% (.é.JL» 0533
9 2,4 25V oezd gls | Lihat al-*Uthaymin, Shark Kashf al-Shubuhat, 22.
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tidak cukup keimanan kaum musyrikin kepada Allah sebagai pencipta alam
raya dan yang menurunkan hujan, menjadikan mereka sebagai muwarhhidiin.
Bahkan sebaliknya — kata Nurcholish —, mereka itu layak disebut sebagai
kaum yang mempersekutukan atau memperserikatkan Tuhan (mushrikiin),
karena mereka penganut paham syirik, yaitu paham bahwa Tuhan mempunyai
serikat atau sekutu, yaitu “oknum” yang menyertai-Nya dalam hal-hal
keilahian. Nurcholis menambahkan, bahwa kaum musyrikin mengakui dan
sadar betul bahwa sekutu atau partisipan dalam keilahian Tuhan itu juga
ciptaan Tuhan belaka, bukan Tuhan itu sendiri, melainkan sesama makhluk
seperti manusia.*®®

Al-Qardawi dan Al-‘Arbawi juga memiliki pandangan yang sama,
bahwa meskipun kaum musyrikin beriman terhadap tawhid rubibiyyah,
namun mereka tidak dapat disebut sebagai muwahhidiin seperti yang
dikatakan al-‘Uthaymin, sebab mereka menyekutukan Allah. Mereka
mempertuhankan selain Allah sebagai sarana perantara untuk mendekatkan
diri kepada Allah, atau memohonkan ampunan bagi mereka di sisi Allah.
Orang Kristen — tambah al-Qardawi —tidak mengingkari Allah sebagai Tuhan
langit dan bumi, tetapi menyekutukan Allah dengan Nabi Isa (Yesus) dan
Roh Kudus. Al-Qur’an mengklaim mereka sebagai orang kafir.!

Bahkan menurut Idrus Ramli, orang-orang musyrikin tersebut

sesungguhnya tidak mengakui tawhid rububiyyah. Hal itu dapat dilihat dari

160 Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban, Cet. VI (Jakarta: Paramadina, 2008), 74-75.
161 Al-Qardawi, Hagigat al-Tawhid, 21-22. Lihat juga al-‘Arbawi, Kitab al-Tawhid, 59.
Bandingkan dengan Hasan bin ‘Ali al-Saqqaf, Al-Tandid biman ‘Addada al-Tawhid, Cet. Il
(‘Umman: Dar al-Imam al-Nawawi, 1413 H-1992 M), 16-17.
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pernyataan mereka sendiri kelak di hari kiamat seperti yang dijelaskan dalam
al-Qur’an, Allah berfirman:

12,098} calid oy (S {97} of Pl J o) e

“Demi Allah, sungguh kita dahulu ( di dunia) dalam kesesatan yang
nyata, karena kita mempersamakan kamu dengan Tuhan (Rabb) semesta
alam”.163

Ayat tersebut — tegas Idrus Ramli — menceritakan tentang penyesalan
orang-orang Kkafir di akhirat dan pengakuan mereka yang tidak mengakui
tawhid rububiyyah, dengan menjadikan berhala-berhala sebagai arbab
(tuhan-tuhan) di samping Allah. Dengan demikian, mereka tidak dapat
dikatakan sebagai muwa/khidiin.1%*

Dari dua pandangan di atas, peneliti lebih cenderung kepada pendapat
kedua dengan segala argumentasi yang dikemukakan. Dan dapat peneliti
tambahkan, bahwa kaum musyrikin pada umumnya dimana Nabi Muhammad
saw diutus memang percaya dan mengakui bahwa Allah-lah satu-satunya
Pencipta alam semesta beserta isinya. Hal ini telah dijelaskan dalam al-
Qur’an, Allah swt. berfirman:

5 8 4 5l A oy pach e 2
“Dan sungguh jika kamu tanyakan kepada mereka: “Siapakah yang

menciptakan langit dan bumi?,” niscaya mereka akan menjawab: “Semuanya
diciptakan oleh yang Maha Perkasa lagi Maha Mengetahui.”1%

162 31-Qur’an, 26: 97-98.

163 Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 580.

164 Muhammad Idrus Ramli, Madzhab Al-Asy’ari, Benarkah Ahlussunnah Wal Jama’ah ?:
Jawaban terhadap Aliran Salafi, (Surabaya: Khalista, 2009), 226.

165 al-Qur’an, 43: 9.

166 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 795. Lihat juga firman Allah dalam surat al-Zukhruf, ayat
87: o568 46 @ 2l REHENN v.@,J\M 93 (“dan sungguh jika kamu bertanya kepada mereka:
“Siapakah yang menciptakan mereka, niscaya mereka menjawab: “Allah”, Maka Bagaimanakah
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Namun demikian, kebanyakan mereka mempersekutukan Allah
dengan sesuatu lainnya dalam hal pengaturan alam semesta. Hal ini dapat
dilihat dari firman Allah:

1

/\; | o’./‘ 2

Q) pel 2

“Katakanlah: “Apakah aku akan mencari Tuhan selain Allah, Padahal
Dia adalah Tuhan bagi segala sesuatu.”%

67 g/:.w}‘.;//}/ﬁ/ .0
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Ayat di atas menjelaskan tentang pertentangan pendapat antara kaum
musyrikin Makkah dengan Rasulullah saw. dalam permasalahan rubiibiyyah,
di mana Allah perintahkan Nabi-Nya untuk membantah dan menolak
pendirian dan kepercayaan mereka, serta tidak membenarkan pengakuan
adanya Rabb (pengatur) selain Allah, dan yang demikian itu berlawanan
dengan keyakinan mereka saat itu.

Jadi, perselisihan antara kaum musyrikin Makkah dengan Nabi
Muhammad saw. sudah dipastikan bukan pada masalah Allah sebagai satu-
satunya Pencipta. Karena hal itu telah dibuktikan dengan banyaknya ayat-ayat
al-Qur’an yang memberikan kesaksian tanpa ragu bahwa mereka benar-benar
mengakui bahwa tidak ada pencipta alam semesta selain Allah. Oleh karena
itu, tidak ada jalan lain kecuali menyatakan bahwa perselisihan antara kaum
musyrikin Makkah dengan Nabi Muhammad saw. bukanlah mengenai
permasalahan keesaan Pencipta alam semesta, melainkan mengenai

pengaturan alam dan pengelolaannya, baik sebagiannya atau keseluruhannya.

mereka dapat dipalingkan (dari menyembah Allah )?.” Lihat Departeman Agama RI, Al-Qur’an,
805.

167 al-Qur’an, 6: 164.

168 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 217.
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Dan juga menurut peneliti seseorang tidak dapat dikatakan sebagai
muwalkhidiin hanya karena telah beriman kepada tawhid rubibiyyah —
sebagaimana yang telah dikemukakan Nurchilid dan ulama lainnya di atas, —
akan tetapi mereka juga harus beriman kepada tawhid ulithiyyah. Dengan kata
lain, bahwa beriman kepada tawhid rububiyyah saja tidak cukup, tetapi harus
disertai dengan beriman kepada tawhid uliihiyyah. Bahkankah al-‘Uthaymin
sendiri pernah berkata bahwa orang yang tidak mengakui tawhid uliihiyyah
dia termasuk musyrik dan kafir, meskipun dia mengakui tawhid rubibiyyah,

asma’ dan sifat Allah'®®. Al-*Uthaymin juga pernah berkata:

B95aS Ty Lo 1) Oty 2l ] oy 5o ) el ) ) S
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BSA Jginall bl 1515580 OF V) vl cog S OF Ogacary Y wgmnsds 35 (3

V050 Qb o 1 05 5 (21 c)a) of

“Para rasul yang diutus oleh Allah ‘Azza wa Jalla kepada semua
manusia tidak menyeru kepada tawhid rubiibiyyah Sebagaimana seruan
mereka kepada tawhid ulithiyyah, yang demikian itu karena mereka yang
ingkar kepada tawhid rubibiyyah sangat sedikit sekali, pada hakikatnya
dalam lubuk hati mereka tidak bisa mengingkarinya. Hanya sekedar akal yang
dengannya mereka bisa memahami telah mereka rampas haknya. Jadi
pengingkaran mereka dalam hal ini sebenarnya masuk pada bab
“kesombongan.”

Pernyataan al-‘Uthaymin, “ la (sl dus )l asg S
(Sesungguhnya mereka yang ingkar kepada tawhid rubiibiyyah sangat sedikit
sekali) adalah bukti atau hujjah bahwa tidak semua kaum musyrikin
mengimani tawhid rububiyyah sebagaimana yang dikatakannya. Dengan

demikian dapat dikatakan bahwa kaum musyrikin Makkah tidak semuanya

169 Al-“Uthaymin, Sharh Kashf, 16.
110 Al-‘Uthaymin, Shar# al- ‘Agidah al-Wasiriyyah, Jilid I, 20-21.
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beriman kepada tawhid rububiyyah, dan mereka tidak dapat dikatakan

muwalhidiin, tetapi mereka tetap dikatakan sebagai mushrikiin atau kafirin.

2. Tawhid Uliihiyyah

Tawhid ulithiyyah menurut al-‘Uthaymin adalah mengesakan Allah
dalam beribadah dan tidak mensekutkan-Nya dengan sesuatu.!’* Tawhid ini
disebut juga dengan tawhid ‘ibadah karena dua alasan. Pertama, karena
penisbatannya kepada Allah sehingga disebut dengan tawhid wulithiyyah'™
dan kedua, karena penisbatannnya kepada makhluk sehingga ia disebut
dengan tawhid ibadah, yaitu pengesaan Allah dalam ibadah. Dalam
uraiannya, peneliti terlebih dahulu membahas mengenai pengesaan Allah

dalam wulithiyyah.

a). Pengesaan Allah dalam Ulihiyyah

Pengesaan Allah dalam ulizhiyyah merupakan doktrin terpenting yang
mendominasi pemahaman-pemahaman dan ajaran-ajaran samawi. Hal itu
juga merupakan asas segala macam ilmu dan ajaran Zlahiyyah yang dibawa

oleh para nabi dan rasul, sebagaimana tercantum dalam kitab-kitab suci yang

171 Al-“Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubuhat, 16. Lihat juga Muhammad bin Salih al-*Uthaimin,
Sharh Thalathat al-Usal, 40. Bandingkan dengan al-‘Uthaymin, Majma’ Fatawa wa Rasail, Jilid
VI., 34. Lihat juga al-‘Uthaymin Al-Qawl al-Mufid, 9

172 Al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa asal kata Allah adalah al-Zlgh yang berarti ma’lith atau
ma’biid yaitu yang disembah karena cinta dan pengagungan. Huruf hamzah yang terdapat dalam
al-7Zlah dihilangkan untuk meringankan melafalkannya mengingat seringnya kata ini digunakan,
seperti kata al-Nas, aslinya adalah al-Undas. Setelah itu kedua huruf Lam disatukan, yaitu Lam
pertama dan Lam kedua digabungkan, sehingga menjadi Allah. Dan Lafal 7lah yang ber-wazn fi’al
memiliki arti mafal. Jadi, makna Ilah adalah sesuatu yang dituhankan atau disembah. Sedangkan
arti ta’alluh (menuhankan) adalah ta’abbud (menyembah). (Lihat al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an,
Jilid 1., 46. Lihat juga Al-‘Uthaymin, Shark al- ‘Agidah al-Wasitiyyah, Jilid 1., 159-160). Pendapat
seperti ini juga dikemukakan oleh Al-Zajjaj yang disandarkan kepada Yunus Ibn Khubayb, al-
Kisal, al-Farra’, Qathrub, dan al-Akhfash. (Lihat Abu Fikri Ihsani, Ensiklopedia Allah, Cet. |
(Jakarta: Basmalah, 2011), 6. Bandingkan dengan Departemen Pendidikan Nasional, Kamus
Bahasa Indonesia, (Jakarta: Pusat Bahasa, 2008), 543.
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diwahyukan kepada mereka. Semua nabi yang diutus Allah menyeru umatnya
kepada tawhid, yaitu 44 ¥) 4 ¥ (Tiada tuhan yang berhak disembah kecuali
Allah). Firman Allah:

0,06 6 ) ) Y &80 ) =38 Jsts e SUS o disTlg

“Dan Kami tidak mengutus seorang rasulpun sebelum kamu, melainkan

Kami wahyukan kepadanya: “Bahwasanya tidak ada Tuhan melainkan Aku,

maka sembahlah olehmu sekalian akan Aku”.1"*

Kata Zlah pada ayat di atas berarti ma’lizh (yang disembah), dan ma lih
adalah sesuatu yang disembah karena kecintaan dan pengagungan. Jadi,
pengertian 49 ¥ 4l Y adalah 4 ¥) 3~z 250 Y (tidak ada yang berhak disembah
kecuali Allah).t™

Menurut al-‘Uthaymin, tawhid ini baru dapat terealisasi jika
memenuhi dua syarat, yaitu adanya al-nafyu atau penafian dan al-ithbat atau
penetapan.t’® Maksudnya menafikan atau meniadakan semua tuhan yang ada,
lalu menetapkan hanya satu tuhan. Hal itu karena kalau hanya meniadakan
saja tanpa menetapkan, berarti sama saja dengan menolak tuhan-tuhan yang
ada secara keseluruhan; sedangkan kalau hanya menetapkan saja tanpa
meniadakan (yang lain) berarti masih memberi kemungkinan adanya tuhan
yang sama. la mencontohkan dengan kalimat, “Zaid sedang berdiri”.
Ungkapan ini — menurut al-‘Uthaymin — menunjukkan ketetapan berdiri yang
dilakukan Zaid. Akan tetapi hal itu tidak menunjukkan kesendirian Zaid

dalam melakukan tindakan itu. Sama halnya jika dikatakan, “Tak seorang

173 al-Qur’an, 21: 25.

174 Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 498.

175 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid VIII., 399,

178 Al-‘Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubhat, 16. Lihat juga al-‘Uthaymin, Al-Qawlu al-Mufid, 155.
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pun ikut berdiri”, redaksi ini hanya menunjukkan penafian atau peniadaan
semata. Akan tetapi jika dikatakan, “Tidak seorang pun berdiri kecuali Zaid”,
maka pada redaksi terakhir ini terangkum di dalamnya penafian dan
penetapan.l’’ Dengan demikian, tidak akan sempurna tawhid seseorang
sebelum dia mengakui bahwa tidak ada tuhan yang berhak disembah selain
Allah. Dengan tawhid-nya itu berarti dia harus meniadakan sesembahan-
sesembahan selain Allah dan menetapkan bahwa hanya Allah saja yang
berhak disembah.!’8

Al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa al-Qur’an dalam menerangkan
uluhiyyah Allah memerintahkan kepada Nabi Muhammad saw. untuk
menyampaikan kepada umat manusia bahwa tiada tuhan yang berhak
disembah kecuali Allah, Tuhan Yang Esa lagi Maha Mengalahkan,

sebagaimana firman-Nya:

- . /’§ e

179 3850 il 2 “&; d) el 54k G

“Katakanlah (ya Muhammad): “Sesungguhnya aku hanya seorang
pemberi peringatan, dan sekali-kali tidak ada tuhan selain. Allah yang Maha
Esa dan Maha Mengalahkan™.28°

Menurut al-‘Uthaymin, ayat ini menjelaskan tentang tawhid ulithiyyah
di mana Allah swt. perintahkan Nabi-Nya Muhammad saw. untuk
memproklamirkan dirinya kepada orang-orang kafir Makkah bahwa dia
hanyalah seorang pemberi peringatan. Ayat ini — tambahnya — ditujukan

khusus kepada Nabi Muhammad saw. sebab yang dimaksud dengan

7 Al-“Uthaymin, Al-Qawlu al-Mufid, 24.

118 Al-‘Uthaymin, Sharh Kashf al-Shubhat, 15.
179 al-Qur’an, 38: 65.

180 Departemen Agama R |, Al-Qur’an, 740.
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peringatan di sini adalah peringatan tugas seorang rasul, yang tentunya
khusus menyangkut diri Rasulullah saw. Dan dikhususkannya orang-orang
kafir Makkah di sini karena surat ini termasuk kategori Makkiyyah
diturunkan sebelum Nabi saw. hijrah ke Madinah. Tapi memperlakukan ayat
ini secara umum — menurutnya — jauh lebih baik, sebab yang menjadi
pelajaran adalah umumnya lafaz bukan khususnya sebab ataupun tempat. 8

Pendapat yang sama dikemukakan juga oleh Wahbah al-Zuhayli.
Menurutnya, ayat ini merupakan seruan dan pengukuhan terhadap tawhid
uluhiyyah, janji pahala bagi orang-orang yang mengesakan Allah, ancaman
azab bagi orang-orang musyrik karena berpaling dari dakwah yang diserukan
Nabi saw. kepada mengesakan Allah. Lebih lanjut Wahbah katakan, bahwa
ayat-ayat ini menyambung pembicaraan pada permulaan surat yang
menyerukan tawhid. Ini menunjukkan bahwa permulaan dan akhir surat ini
memiliki alur pembicaraan runut dan sistematis yang bagus.*8?

Al-‘Uthaymin menjelaskan, bahwa pada ayat ini Allah perintahkan
Nabi-Nya Muhammad saw. untuk memberi peringatan kepada orang-orang
kafir dengan menakut-nakuti mereka dengan neraka dan memberikan kabar
gembira kepada orang-orang yang beriman dengan surga.'®®

Dalam menjelaskan firman Allah: a0 330 &0 ¥) 43 Galas (Sekali-kali
tidak ada tuhan selain Allah yang maha Esa dan Maha Mengalahkan). Al-

‘Uthaymin mengatakan, bahwa dalam tata bahasa, ayat ini kandungannya

181 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid VIII., 705,

182 \Wahbah al-Zuhayli, Al-Tafsir al-Munir fi al-Agidah wa al-Shari’ah wa al-Manhaj, Jilid XI1.,
Cet. X. (Damaskus: Dar al-Fikr, 2009), 247-248.

183 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V1II., 705.
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memiliki pengertian pembatasan, dan termasuk bentuk-bentuk pembatasan
yang paling agung. Sebab pembatasan ini dibangun di atas penafian dan
penetapan. Penafiannya didukung dengan huruf ¢« pada firman Allah 4l &elas
A Y, sebab huruf e tergolong huruf jar yang berfungsi pelengkap. Dan
pelengkap fungsinya menambah makna dalam al-Qur’an. Makna firman
Allah: 41 ;<3 adalah tiada satupun dhat yang benar dan haq diibadahi 4 )
(kecuali Allah). Hal itu dikarenakan di sana ditemukan tuhan-tuhan yang juga

diibadahi, namun itu semua bukanlah sesembahan yang benar atau yang
berhak untuk diibadahi. Tetapi itu hanyalah nama-nama yang diistilahkan
para pemujanya, yang sama sekali Allah tidak menurunkan bukti dengannya.
Karena itulah, sejatinya mereka tidak beribadah kepada tuhan-tuhan tadi
dengan ibadah yang sebenarnya. Ketidakbenaran itu terbukti, misalnya ketika
mereka ditimpa bahaya, maka mereka memohon kepada Allah semata. Dan
pada kondisi itu, dengan lisannya mereka mempersaksikan bahwa tuhan-
tuhan yang mereka ibadahi selama ini bukanlah ilah atau sesembahan yang
sebenarnya.'8*

Dengan demikian, pengertian dari firman Allah:: 3s\s0 &0 91 4l Galas
&l adalah tiada satupun tuhan yang benar dan haq kecuali Allah, Pencipta
langit dan bumi, yang al-Wahid (Esa) dan tiada sekutu bagi-Nya, serta yang
Al-Qahhar yang tiada sesuatupun dapat mengalahkan-Nya, bahkan Dialah
yang berkuasa terhadap segenap makhluk-Nya.'®® Ayat ini merupakan

penolakan terhadap ilah-ilah yang disembah, karena hanya Dia Allah yang

184 Ibid.
185 Ibid.
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berhak untuk disembah. Dengan penetapan ke-ulithiyyah-an Allah, maka
dengan sendirinya menghilangkan semua Kke-ulithiyyah-an tuhan lainnya
selain Dia. Dan pada prinsipnya, tidak ada perselisihan antara umat Islam
dengan kaum musyrikin dalam penetapan /lah, yang ada hanya perbedaan
dalam melihat siapa yang berhak disembah. Maka ayat ini menegaskan bahwa
yang berhak disembah hanya satu, yaitu Allah semata.

Menurut al-Tabatabai, firman Allah: “3%& 315” (Yang Maha Esa
dan Maha Mengalahkan) menunjukkan akan ke Esaan Allah dalam wujud
serta kekuasaan-Nya. Semua itu menunjukkan bahwa Allah itu Esa dan tidak
ada sesuatu pun yang menyamainya dalam wujud-Nya dan tidak akan
berakhir kesempurnaan-Nya. Dia merupakan sumber dari segala wujud dan
dhat Yang Maha Kaya. Semua membutuhkan-Nya baik dari segala sisi wujud
maupun dalam semua kebutuhan kehidupan. Dan Dia juga Maha Kuasa
terhadap segala sesuatu dan terhadap segala apa yang diinginkan-Nya. Segala
sesuatu tunduk kepada-Nya dan kepada semua keinginan-Nya. Ketundukan
ini merupakan ketundukan dhati yang merupakan hakekat dari ibadah yang
sebenarnya. Dia Allah adalah Tuhan yang disembah dengan haq, bukan
kepada selain-Nya.'8®

Kelanjutan ayat di atas, Allah berfirman: Giilay (=5¥is ol el &)
(Tuhan langit dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya). Al-‘Uthaymin
mengatakan, ayat ini menjelaskan bahwa Allah adalah Pencipta langit dan

bumi dan apa yang ada di antara keduanya berupa makhluk-makhluk yang

186 Muhammad Husayn al-Tabatabai, Al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, Jilid. XVI1I (Bayriit: Muassasah
al-A’lami Li al-Matbii’ah, 1417 H/1997 M), 222-223.
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sangat agung, baik yang Kkita ketahui atau yang belum kita ketahui.
Pembagian langit dan bumi oleh Allah menunjukkan akan keagungan apa
yang ada di antara keduanya.'®” Bahkan al-Tabatabal menjadikan ayat ini
sebagai hujjah atau dalil lain yang menunjukkan akan keesaan Allah dalam
uluhiyyah. DI mana menurutnya, pengaturan alam raya yang berlangsung
sampai saat ini merupakan pengaturan yang satu dan saling berhubungan
sehingga tidak bisa dipilah-pilah, dan ini merupakan tanda dari keesaan-Nya
dalam pengaturan alam raya. Sebagai Pencipta dan Pemilik alam raya ini,
Allah senantiasa dan tidak henti-hentinya mengatur dan mengelola alam raya
ini, sehingga semua makhluk berada di bawah pengaturan-Nya. Dia adalah
Tuhan Yang Esa yang berhak disembah oleh semua makhluk ciptaan-Nya,
karena ibadah menunjukkan ‘ubiudiyyah seorang hamba kepada penciptanya
dan pemiliknya. Dia juga yang telah mengatur nikmat untuk makhluk-
makhluk ciptaan-Nya dan menjauhkan mereka dari segala kesengsaraan,
karena Dia adalah Tuhan langit dan bumi serta apa yang ada diantara
keduanya, tiada Tuhan selain Dia. Dan firman Allah: = c=b¥is ool &)
¢nlas (Tuhan langit dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya)
merupakan penjelasan dari sifat Allah Yang Maha Esa dan Maha
Mengalahkan.'8®

Ayat lain yang menjelaskan tentang ulihiyyah Allah adalah firman-

Nya dalam surat al-Kahfi [18]: 110:

187 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid VIII., 706,
188 Al-Tabatabal, Al-Mizan FT Tafsir, Jilid. XVII., 223.
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“Katakanlah: “Sesungguhnya aku ini hanya seorang manusia seperti
kamu, yang diwahyukan kepadaku: “Bahwa sesungguhnya Tuhan kamu itu
adalah Tuhan Yang Esa”. Barang siapa mengharap perjumpaan dengan

Tuhannya maka hendaklah ia mengerjakan amal yang saleh dan janganlah ia

mempersekutukan seorang pun dalam beribadah kepada Tuhannya” 1%

Dalam menetapkan ke-ulithiyyah-an Allah swt. al-Qur’an al-Karim
juga menggunakan redaksi ithbat atau penetapan. Di mana Allah menetapkan
bahwa hanya Dia lah Tuhan manusia dan Tuhan alam semesta beserta isinya.

Berkaitan dengan ayat di atas, al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa
Allah memerintahkan Nabi-Nya Muhammad saw. untuk mengumumkan
kepada manusia bahwa dirinya hanyalah seorang manusia biasa sama seperti
mereka, bukanlah malaikat. Karena itu rasul juga bisa marah seperti
marahnya manusia, bisa lapar, bisa haus, bisa kepanasan, bisa sakit, bisa lupa
seperti manusia biasa. Oleh sebab itu, al-‘Uthaymin membantah pandangan
sebagian orang yang mengatakan bahwa Nabi Muhammad saw adalah cahaya
yang tidak memiliki bayang-bayang yang mampu mendatangkan manfaat
atau mudarat.’® Allah telah” memerintahkan ‘Nabi-Nya Muhammad agar
beliau berkata:

25555 i oS0 BN ) o

“Katakanlah: “Sesungguhnya aku tidak kuasa mendatangkan sesuatu

kemudharatan dan tiidak pula sesuatu kemanfaatan”.%3

189 al-Qur’an, 18:110

190 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 460.

11 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 477.
192 al-Qur’an, 72: 21

193 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 985.
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Tapi anehnya — kata al-‘Uthaymin — masih banyak orang yang lebih
bergantung kepada Rasulullah saw. dari pada menggantungkan hidup mereka
kepada Allah. Hal itu dibuktikan dengan banyaknya umat Islam lebih
memilih ziarah ke makam Rasulullah saw. dari pada ke Ka’bah.1%

Al-‘Uthaymin menambahkan bahwa keistimewaan Rasulullah saw.
adalah Allah telah mewahyukan kepadanya seperti Allah telah wahyukan
kepada saudara-saudaranya sesama rasul, yaitu menyeru kaumnya dengan
mengatakan bahwa sesungguhnya /lah (Tuhan dan sesembahan) kamu
hanyalah Tuhan yang satu. Ungkapan ini menurutnya merupakan penjelasan
akan pengkhususan ibadah hanya kepada Allah saja. Ucapan ini sama dengan
kalimat tawhid yaitu La Ilaha Illa Allah (tidak ada yang berhak disembah
dengan benar kecuali Allah). Yang menunjukkan arti pengkhususan adalah
kata i), seperti perkataan ~& x ) W) (sesungguhnya Zaid itu berdiri) bukan
195

duduk atau yang lainnya.

Firman Allah:

1A w5 85La & 2N5

- - -2

“Dan janganlah ia mempersekutukan seorangpun dalam beribadah

kepada Tuhannya” 1%

Mengenai ayat ini al-‘Uthaymin mengatakan bahwa Allah memang
satu-satunya yang berhak disembah dan tidak boleh disekutukan dengan yang
lain-Nya karena Dia-lah Rabb yang menciptakan yang mengatur semua

makhluk.X’

194 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 477.
195 Ibid., 478.

19 Departemen Agama RI, al-Qur’an, 460.

197 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 477.
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Meskipun ayat di atas hanya menggunakan redaksi ithbat atau
penetapan saja, yaitu penegasan pengkhususan ibadah hanya kepada Allah,
namun menurut al-‘Uthaymin, pengertiannya sama dengan kalimat La llaha
Illa Allah yang menggunakan redaksi al-nafsyu wa al-ithbat.

Ayat lain yang menjelaskan wulihiyyah Allah swt. adalah tentang
larangan mengadakan tuhan yang lain di samping Allah, sebagaimana firman-
Nya dalam surat al-Isra’ [17]: 39:

198 et Gsle Zax B San WY b g e Vg S e 86 ) s T ol
“Itulah sebagian hikmah yang diwahyukan Tuhanmu kepadamu. Dan
janganlah kamu mengadakan tuhan yang lain di samping Allah, yang
menyebabkan kamu dilemparkan ke dalam neraka dalam keadaan tercela lagi
dijauhkan (dari rahmat Allah).”%

Dalam menjelaskan firman Allah di atas, al-‘Uthaymin mengatakan
bahwa Allah swt. telah menjelaskan hikmah-hikmah yang mulia yang
diwahyukan-Nya kepada Nabi Muhammad saw. seperti perintah berperilaku
baik, berakhlak mulia, dan menjauhi perilaku tercela serta perbuatan jelek
lainnya. Semua perbuatan yang disebutkan tersebut merupakan hikmah yang
mulia yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad saw. dalam kitab-Nya yang
paling mulia (al-Qur’an), agar Nabi saw. menyeru umatnya melakukan hal-
hal tersebut. Dan siapa yang diberikan hikmah oleh Allah berarti dia telah
mendapatkan kebaikan yang banyak.

Kemudian, Allah mengakhiri ayat-nya dengan larangan ibadah kepada

selain Dia, sebagaimana firman-Nya: PR dga b LAl Al Y 4 ae (35 Y5

198 al-Qur’an, 17: 39.
199 Departemen Agama RI, al-Qur’an, 430.
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15583 | Al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa ayat ini merupakan dalil lain akan
keesaan Allah dalam ulihiyyah. Di mana Allah melarang makhluk-Nya
mengadakan tuhan lain di samping diri-Nya. Jika itu mereka lakukan, niscaya
mereka akan dilempar ke dalam api neraka oleh Allah dalam keadaan terhina
dan jauh dari rahmat-Nya dan mereka akan kekal di dalamnya. Barang siapa
yang mensekutukan Allah, niscaya Dia haramkan bagi mereka surga dan
tempat mereka adalah neraka jahannam, mereka di dalamnya dalam keadaan

tercela dan terlaknat olen Allah dan para malaikat dan juga seluruh

mansuia.?®

Ayat lainnya yang menjelaskan tentang ulihiyyah Allah adalah

firman-Nya dalam surat al-Naml, ayat 60-64. Firman Allah:

et JNCH R R ERPI s A PR P V_Q J;T/ 2l ciplasd gl o

N das A {60} bgasg 335 24 o a0 18 U Tapss 122 of ST 08
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“Atau siapakah yang telah menciptakan langit dan bumi dan yang
menurunkan air untukmu dari langit, lalu Kami tumbuhkan dengan air itu
kebun-kebun yang berpemandangan indah, yang kamu sekali-kali tidak
mampu menumbuhkan pohon-pohonnya. Apakah di samping Allah ada tuhan
(yang lain) ?. Bahkan (sebenarnya) mereka adalah orang-orang yang

200 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 375.
201 al-Qur’an, 27: 60-64.
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menyimpang (dari kebenaran). 61. Atau siapakah yang telah menjadikan
bumi sebagai tempat berdiam, dan yang menjadikan sungai-sungai di celah-
celahnya, dan yang menjadikan gunung-gunung untuk (mengkokohkannya)
dan menjadikan suatu pemisah antara dua laut. Apakah di samping Allah ada
tuhan (yang lain) ?. bahkan (sebenarnya) kebanyakan dari mereka tidak
mengetahui. 62. Atau siapakah yang memperkenankan (doa) orang yang
dalam kesulitan apabila ia berdoa kepada-Nya, dan yang menghilangkan
kesusahan dan yang menjadikan kamu (manusia) sebagai khalifah di bumi ?.
apakah di samping Allah ada tuhan (yang lain) ?. Amat sedikitlah kamu
mengingati (Nya). 63. Atau siapakah yang memimpin kamu dalam kegelapan
di daratan dan lautan dan siapa (pula) kah yang mendatangkan angin sebagai
kabar gembira sebelum (kedatangan) rahmat-Nya. Apakah di samping Allah
ada tuhan (yang lain) ?. Maha Tinggi Allah terhadap apa yang mereka
persekutukan (dengan-Nya). 64. Atau siapakah yang menciptakan (manusia
dari permulaannya), kemudian mengulanginya (lagi), dan siapa (pula) yang
memberikan rizki kepadamu dari langit dan bumi ?. Apakah di samping
Allah ada tuhan (yang lain) ?. Katakanlah: ‘“tunjukkanlah bukti

kebenaranmu,jika kamu memang orang-orang yang benar”.2%?

Ayat-ayat di atas juga merupakan dalil tentang keesaan Allah dalam
ulithiyyah-Nya. Di mana ungkapan yang digunakan Allah untuk menunjukkan
keesaan-Nya adalah dengan cara menyebutkan semua yang telah ciciptakan-
Nya dari penciptaan langit dan bumi, menurunkan air dari langit lalu
tumbuhlah dari air hujan itu kebun-kebun yang indah dan pohon-pohon.
Kemudian Dia bertanya dengan menggunakan redaksi istitham ingkart, yaitu
pertanyaan yang sifatnya mengingkari dengan firman-Nya, adakah di
samping Allah tuhan yang lain yang menciptakan semua itu ?.

Lebih lanjut al-‘Uthaymin mengemukakan dalil akan ke wulithiyyah-an
Allah dan membantah adanya tuhan yang banyak, dengan menjelaskan
firman Allah dalam surat al-Anbiya’, ayat 21-25:

Bicd 0 Y M Wes 088 {21} Oyag i 2N 2 B i
{23} olas 25 ks Wo gy {22} Ok 1 ol o 0 DLt

202 Departemen Agama RI., al-Qur’an, 601-602.
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° % P P

Eiﬁfi:}; LA:'; LJ'; ;Jj @ﬁ U‘" ;J \M vg;bhj_: \j;bh Jﬁ AJL\; ‘\JJJ Sy \j.kﬁ‘ (T
S;if/if.;&@jj&ylgj ju"vu*’u*‘ \Laj{24} d}«pwv.@_ﬂé;-\dj&lu
203 {25} 0p6 1Y)

“Apakah mereka mengambil tuhan-tuhan dari bumi, yang dapat
menghidupkan (orang-orang mati)?. 22. Sekiranya ada di langit dan di bumi
tuhan-tuhan selain Allah, tentulah keduanya itu telah rusak binasa. Maka
Maha Suci Allah yang mempunyai 'Arsy daripada apa yang mereka sifatkan.
23. Dia tidak ditanya tentang apa yang diperbuat-Nya dan merekalah yang
akan ditanyai. 24. Apakah mereka mengambil tuhan-tuhan selain-Nya?
Katakanlah: "Unjukkanlah hujjahmu! (Al Qur’an) ini adalah peringatan bagi
orang-orang Yyang bersamaku, dan peringatan bagi orang-orang yang
sebelumku™. Sebenarnya kebanyakan mereka tiada mengetahui yang hak,
karena itu mereka berpaling. 25. Dan Kami tidak mengutus seorang Rasulpun
sebelum kamu melainkan Kami wahyukan kepadanya: "Bahwasanya tidak
ada Tuhan (yang hak) melainkan Aku, Maka sembahlah olehmu sekalian
akan aku".”?04

4)

Al-‘Uthaymin berkata, setelah Allah menjelaskan kesempurnaan
kekuasaan dan keagungan-Nya dan tunduknya semua makhluk kepada-Nya,
kemudian Dia mengingkari sikap perbuatan orang-orang musyrik yang
menjadikan atau mengambil tuhan-tuhan dari bumi yang begitu lemah dan
tidak memiliki kemampuan dan kekuasaan sebagai tuhan mereka. Tuhan-
tuhan mereka tersebut tidak mampu menghidupkan orang-orang mati. Tuhan-
tuhan yang mereka ambil untuk disembah itu tidak menciptakan apapun,
bahkan mereka sendiri diciptakan dan tiada kuasa untuk menolak sesuatu
kemudaratan dari dirinya dan tidak pula untuk mengambil sesuatu
kemanfaatan pun dan juga tidak kuasa mematikan, menghidupkan, dan tidak

pula membangkitkan.?%

203 31-Qur’an, 21: 21-25.
204 Departemen Agama RI, al-Qur’an, 498.
205 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 543.
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Sebagaimana dilihat bahwa alam langit dan alam bumi dalam keadaan
baik dan keteraturan yang paling sempurna yang tidak terdapat padanya
kesalahan, kekurangan, dan berlawanan. Yang demikian itu menunjukkan
bahwa pengaturnya hanya satu dan Tuhannya hanya satu. Jika sekiranya
pengatur alam semesta ini ada dua, atau pencipta alam ini ada dua atau lebih,
maka akan rusak aturan alam karena mereka para pengatur dan pencipta
saling berlawanan dan saling menolak. Jika tuhan yang satu ingin mengatur
sesuatu dan yang lainnya menghendaki peniadaannya, maka mustahil
terwujudnya keinginginan mereka berdua secara bersamaan. Jika kehendak
yang satu terealisasi dan yang lainnya tidak maka itu menunjukkan
kelemahan tuhan yang lain dan ketidak mampuannya melakukan hal tersebut.
Kesepakatan kedua pengatur atau tuhan terhadap keinginan salah satu darinya
terhadap seluruh perkara, maka itu tidak mungkin. Dengan demikian, jelaslah
bahwa yang maha kuasa yang mengadakan segala sesuatu itu hanya satu yaitu
Allah. Oleh karena itu, Allah menyebutkan dalil tamanu /penolakan®®
sebagaimana firman-Nya:

R e e Sy Gl ) 85 T ) 1 s U 5 e 0 B
207 shaslis 4 O

“Allah sekali-kali tidak mempunyai anak dan sekali-kali tidak ada tuhan
(yang lain) beserta-Nya, kalau ada tuhan beserta-Nya, maing-masing tuhan itu

akan membawa makhluk yang diciptakannya, dan sebagian dari tuhan-tuhan

itu akan mengalahkan sebagian yang lain. Maha suci Allah dari apa yang

mereka sifatkan itu”,28

206 hid.
207 al-Qur’an, 23: 91.
208 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 537.
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Dan firman-Nya:
g 2226 6f §

“Dan Kami tidak mengutus seorang rasulpun sebelum kamu, melainkan

Kami wahyukan kepadanya: “Bahwasanya tidak ada Tuhan melainkan Aku,

maka sembahlah olehmu sekalian akan Aku”.210

Berdasarkan penjelasan di atas, dapat dipahami bahwa Allah adalah
Tuhan Yang Esa, tiada tuhan selain Dia, dan hanya Dia yang berhak untuk
disembah, tidak yang lainnya, karena Dia yang telah menciptakan langit dan

bumi beserta isinya serta yang telah mengaturnya.

b). Pengesaan Allah dalam Ibadah

Untuk mengetahui pemikiran al-‘Uthaymin tentang pengesaan Allah
dalam ibadah, maka perlu dijelaskan terlebih dahulu bagaimana
pemahamannya mengenai makna ibadah.

Menurut para pakar bahasa, ibadah adalah khudii” (ketundukan) dan
tadhallul (merendahkan diri).?! Sedangkan pengertian terminologi ibadah

menurut Ja’far al-Subhani adalah sikap tunduk patuh dan merendah kepada

209 al-Qur’an, 21: 25

210 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 498.

211 Menurut Ibn Manziir, Asal makna ‘ubadiyyah (penghambaan diri) ialah khudii’ (ketundukan),
dan tadhallul (merendahkan diri). Sedangkan Al-Raghib al-Asfahaniy memaknai ibadah atau
‘ubudiyyah dengan perbuatan menampakkan tadhallul (merendakan diri), dan Ibadah — tegas al-
Raghib - lebih mendalam lagi, sebab ibadah ialah puncak tadhallul dan tidak layak ditujukan
kecuali kepada yang telah sangat banyak berbuat kebaikan dan tak terhingga, yaitu Allah swt.
Sementara menurut al-Fairtzabadiy, ibadah adalah ketaatan. (Lihat Ibn Manzar, Lisan al-‘Arab,
Jilid V1., 48., lihat juga al-Asfahaniy, Mu jam Mufradat, 357., dan bandingkan dengan Majd al-
Din Muhammad Ya’qab al-Fairtzabadiy, Al-Qamas al-Muhit, Cet. VIII. Bayrit: Muassasah al-
Risalah, 2005, 296).
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sesuatu yang dipercayai memiliki sifat-sifat ketuhanan, yaitu sifat ulizhiyyah
dan sifat rubabiyyah serta kemandirian penuh dalam segala perbuatannya.?'?

Dengan redaksi yang berbeda, A. Hasanuddin memaknai ibadah
dengan ketundukkan kata-kata dan perbuatan, yang bersumber dari keyakinan
adanya sifat wuluhiyyah atau sifat rububiyyah pada diri sesuatu yang
diibadahi.??

Sementara Quraish Shihab mendefinisikan ibadah dengan suatu
bentuk ketundukan dan ketaatan yang mencapai puncaknya sebagai dampak
dari rasa pengagungan yang bersemai dalam lubuk hati seseorang terhadap
siapa yang kepadanya ia tunduk. Rasa itu lahir akibat adanya keyakinan
dalam diri yang beribadah bahwa obyek yang kepadanya ditujukan ibadah itu
memiliki kekuasaan yang tidak dapat terjangkau hakikatnya.?'4

Dari pengertian yang dikemukakan oleh para pakar di atas dipahami
bahwa sebuah perbuatan dikatakan ibadah jika ketundukkan, kepatuhan dan
sikap merendahkan diri itu disertai dengan keyakinan pada diri yang
disembah atau dipuja memiliki sifat u/ihiyyah dan rubibiyyah serta memiliki
kemandirian penuh dalam segala perbuatannya yang tidak dapat terjangkau
hakikatnya.

Adapun al-‘Uthaymin, ia mendefinisikan ibadah dalam maknanya

yang umum, yaitu:

212 Ja’far al-Subhaniy, Al-Tawhid wa al-Shirk fi Al-Qur’an al-Karim (Iran: Muassasah al-Imam al-
Sadiq, 1416 H), 71. Lihat juga Ja’far al-Subhaniy, Buhith Qur’aniyyah fi al-Tawhid wa al-Shirk,
Cet. I1l. (Qum: Muassasah al-Imam al-Sadig, 1384 H). 47.

213 A, Shihabuddin, Inilah Ahli Sunnah waj Jama’ah (Yogyakarta: Assalafiyyah Press, 2010), 31.
214 M. Quraish Shihab, Fatwa-Fatwa Seputar lbadah Mahdah, Cet. | (Bandung: Mizan, 1999),

XXI.
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b ooslr G gl o asly Olarly oplyl et b 4 a2 & )

“Merendahka diri kepada Allah dengan penuh Kkecintaan dan
pengagungan, dengan menjalankan perintah-Nya dan menjauhi larangan-Nya
sesuai yang diperintahkan oleh syari’at.”

Adapun ibadah dalam maknanya yang khusus (lebih rinci), beliau

mengutip pendapat Ibn Taymiyyah, yaitu:

bl 5 salall JleeW) g 1Y) e olop g e Lo SO sl ol 830
Sl e S x g pld 5 B 5 Bl 5 IS Ras 5 Sl
216'(,3&“}“

“Ibadah adalah sebutan untuk segenap perbuatan yang dicintai Allah
dan diridai-Nya, baik ucapan maupun perbuatan lahir dan batin seperti takut,

cemas, tawakkal, shalat, zakat, puasa dan lain-lain yang merupakan syariat
Islam”.

Dari dua definisi ibadah yang dikemukakan al-‘Uthaymin di atas
nampak ia tidak membedakan antara definisi ibadah secara bahasa dengan
definisi ibadah secara shara’. Sehingga dipahami bahwa ibadah menurutnya
adalah setiap perbuatan merendahkan diri yang disertai rasa cinta dan
pengagungan (terhadap yang dipuja) adalah termasuk perbuatan ibadah, dan
ibadah yang dijalani tersebut — tegasnya — harus sejalan dengan syari’at
Allah.

Menurut hemat peneliti, pengertian ibadah menurut shara’ tidak sama

dengan definisi ibadah menurut bahasa. Ibadah menurut shara’ adalah

ketundukan dengan merendahkan diri kepada yang dipuja dengan keyakinan

215 Al-“Uthaymin, Shark Thalathat al-Usil, 37. Bandingkan dengan al-Atram, Al-As’ilah wa al-
Ajwibah fi al- ‘Aqidah,14.

218 Al-‘Uthaymin, Sharz Thalathat al-Usil, 37. Bandingkan dengan ‘Umar Sulayman al-Ashqar,
Al-‘Agidah fi Allah, Cet. XII (Urdun: Dar al-Nafais, 1419 H/1999 M), 260.
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bahwa yang dipuja itu memiliki sifat rubiabiyyah dan ulithiyyah serta
memiliki kemandirian penuh dalam segala perbuatannya. Sehingga tidak bisa
dikatakan bahwa orang yang sedang menundukkan badannya dengan
merendahkan dirinya kepada orang lain, lalu dikatakan ia sedang melakukan
ibadah. Karena pengertian ibadah secara shara’ berbeda dengan pengertian
ibadah secara bahasa. Sebagai contoh, pengertian shalat secara bahasa adalah
doa. Sedangkan pengertian shalat secara shara’ adalah perkataan dan
perbuatan tertentu, yang dibuka dengan takbir dan ditutup dengan salam. Dari
penjelasan di atas dapat dikatakan bahwa tidak setiap doa (permohonan) itu
dikatakan shalat, dan tidak dikatakan beribadah orang yang sedang memohon
kepada orang lain. Seseorang yang bermohon kepada orang lain baru
dikatakan ibadah jika ia meyakini pada diri orang yang dimohon memiliki
sifat rubiibiyyah dan ulithiyyah serta memiliki kemandirian penuh dalam
segala perbuatannya.

Dengan pemahaman ibadah seperti yang diyakini al-‘Uthaymin
tersebut, — menurut hemat peneliti — nantinya akan sangat mempengaruhi
pandangan, fatwa dan sikapnya, khususnya dalam masalah akidah.

Adapun uraian tentang pengesaan Allah dalam ibadah dapat dijelaskan
sebagai berikut.

Untuk mengesakan Allah dalam ibadah, menyembah merupakan suatu
bentuk hubungan antara manusia dan Penciptanya. Bentuk hubungan tersebut
adalah tunduk patuhnya manusia kepada Allah, pujiannya, pemujaannya dan

rasa bersyukurnya kepada-Nya. Hubungan seperti ini hanya dapat dilakukan
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oleh manusia dengan penciptanya saja, yaitu Allah. Kalau hubungan seperti
ini dilakukan dengan selain-Nya, maka itu dilarang. Karena mengenal Allah
sebagai satu-satunya sumber eksistensi dan satu-satunya penguasa dan Tuhan
segala sesuatu, maka tidak boleh menjadikan makhluk sebagai sekutu-Nya
dalam beribadah.?’

Makna mengesakan Allah dalam ibadah — menurut al-‘Uthaymin —
adalah tidak menyekutukan-Nya dengan seorang pun, baik dengan
menyembah atau mendekatkan diri kepadanya, sebagaimana ia menyembah
dan mendekatkan diri kepada Allah.?!8

Firman Allah dalam surat al-Nisa’, ayat 36 yang berbunyi:
TS g 1SR

“Sembahlah Allah, dan janganlah kamu mempersekutukan-Nya dengan
sesuatupun.”??°

Dalam menafsirkan ayat di atas, al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa
firman Allah: & 15Xe)5 | Kata “ ibadah ” pada ayat maknanya adalah 5 Jixil
A o sni LelSy el 4l Loy acalsill 5 & szl 5 bl (Merendahkan diri,
ketundukan, kerendahan hati dan yang sejenisnya, yang semuanya bermuara
pada makna merendahkan diri). Dan tafsir dari firman Allah: & 15Xe5 adalah

hendaklah kalian beribadah kepada Allah dengan menjalankan perintah-

217 Murtadha Muthahhari, Manusia dan Alam Semesta, terj. llyas Hasan, Cet. |11 (Jakarta: Lentera,
2002), 66.

218 |_jhat al-‘Uthaimin, Majma 'Fatawa wa Rasail, Jilid V1., h. 34.

219 al-Qur’an, 4: 36.

220 Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 123.
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perintah-Nya.??! Perintah menyembah Allah pada ayat ini menunjukkan
“wajib” hukumnya dan bukan mustasab.??2

Adapun firman-Nya: G 4 18,595 Al-‘Uthaymin menjelaskan
bahwa huruf ¥ di sini adalah La al-Nahiyah (Tidak/jangan untuk arti
larangan), sedangkan kata <!l maknanya adalah menyamakan selain Allah
dengan Allah dan menjadikannya tandingan bagi-Nya. Jadi makna ayat
4 1 £ ,559 5 — menurut al-‘Uthaymin — adalah janganlah kamu menyamakan
selain-Nya dengan Allah dengan memberikannya apa-apa yang menjadi hak-
hak Allah. Sedangkan kata: ‘s merupakan nakirah dalam bentuk larangan,
yang mencakup segala sesuatu, baik itu nabi, malaikat, maupun wali, atau
yang lainnya. Dan larangan mensekutukan Allah pada ayat mencakup semua
jenis kesyirikan. Dengan demikian, makna firman Allah: G 4 18,595
adalah janganlah kamu menyamakan selain Allah, baik itu nabi, malaikat,
wali atau yang lainnya dengan Allah dengan memberikan mereka apa yang
menjadi hak Allah.??® Al-‘Uthaymin menambahkan, bahwa makna firman
Allah: \& %Y 5 serupa dengan 4l ¥, karena ini merupakan peniadaan (tuhan),
dan makna firman Allah: & 15%el5 serupa dengan 4 ¥ | karena ini
merupakan penetapan (Allah sebagai Tuhan).?%*

Lebih lanjut al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa hikmah yang dapat
dipetik dari ayat % 4V £,53 5 adalah haramnya mensekutukan Allah, baik

itu berupa syirik kecil atau syirik besar, ataupun syirik yang sifatnya samar-

221 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 111., 183.
222 | bid., 185.

223 | bid.183.

224 Al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, 30.
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samar atau yang nampak jelas, karena larangan melakukan kesyirikan itu
bersifat umum, sehingga perbuatan riya’ pun termasuk haram, karena
termasuk perbuatan syirik, demikian pula dengan bersumpah dengan selain
Allah, termasuk juga dalam kategori syirik, sebab telah menyamakan yang
lainnya dengan Allah swt.??®

Setelah menjelaskan pandangan al-‘Uthaymin terkait makna ibadah
dan makna dari mengesakan Allah dalam beribadah kepada-Nya, berikut ini
peneliti ketengahkan beberapa contoh peraktik yang biasa dilakukan
masyarakat, khususnya masyarakat muslim Indonesia, yang kemudian dilihat
dan disoroti dari kaca mata pemahaman akidah al-‘Uthaymin. Adapun

beberapa contoh peraktik yang peneliti ketengahkan adalah sebagai berikut:

a). Syafa’at kepada Nabi saw. dan Wali

Berkenaan dengan memohon syafa’at kepada Nabi saw. atau kepada
para wali Allah yang salih, menurut al-‘Uthaymin hal itu dilarang. Alasan
yang dikemukakannya adalah karena tidak seorang pun dari makhluk ciptaan
Allah yang dapat memberikan syafa’at, meskipun makhluk itu merupakan
sebaik-baik ciptaan-Nya (Nabi Muhammad saw. pen) kecuali atas izin-Nya,
dan Dia Allah tidak mengizinkan seseorang memberikan syafa’at kecuali
kepada orang yang diridai-Nya, dan Dia tidak rida kecuali bagi orang yang
ikhlas dan mengesakan-Nya.??8

Al-‘Uthaymin juga mengkritisi orang yang berkata, “Wahai

Muhammad, berilah syafa’atmu kepadaku”, karena menurutnya, hal itu sama

225 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 111., 185.
226 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 164.
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dengan berdoa atau beribadah kepada Rasulullah saw. di samping juga
beribadah atau berdoa kepada Allah, dan itu merupakan kesyirikan dan
pelakunya telah musyrik. Yang benar redaksinya menurutnya adalah, “Wahai
Tuhanku, berilah syafa’at Nabimu untukku, ya Allah, jangan engkau
haramkan syafa’atnya untukku”.??’ Yang demikian itu, — tegasnya — karena
Allah telah melarang umat Islam untuk menyekutukan-Nya dalam berdoa.??

Kemudian al-‘Uthaymin mengutip firman Allah:

P
a3

TS 0 g 120556 4 dsed O

“Dan Sesungguhnya mesjid-mesjid itu adalah kepunyaan Allah. Maka

janganlah kamu menyembah seseorangpun di dalamnya di samping
(menyembah) Allah.””?%

Al-‘Uthaymin melihat apa yang dilakukan umat Islam saat ini sama
dengan yang dilakukan oleh orang-orang musyrik pada zaman Rasulullah
saw., di mana orang-orang musyrik itu ada yang berdoa kepada patung dan
ada juga yang berdoa kepada para wali untuk memohon syafaat.?®! Jadi tidak
ada bedanya antara mereka yang meminta syafaat kepada Nabi saw. atau wali
dengan orang-orang Kafir itu.23

Mengomentari pandangan al-‘Uthaymin di atas, para ulama sepakat

dalam hal adanya syafa’at dan ketentuan bahwa syafa’at akan diberikan

kepada siapa yang diizinkan dan diridai Allah, karena hal itu memang

227 Al-‘Uthaymin, Sharh Kashf, 70.

228 1pid., 71.

229 31-Qur’an, 72: 18.

230 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 985.
281 Al-‘Uthaimin, Sharh Kashf al-Shubhat, 62.
232 |pid.
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merupakan hak khusus bagi Allah.2®® Namun, dalam hal larangan memohon
syafa’at kepada Nabi saw. atau wali dan larangan mengatakan “Wahai
Muhammad, berilah syafa’atmu kepadaku” karena dianggap sebagai sebuah
kesyirikan dan menyamakan mercka yang meminta syafa’at kepada Nabi
saw. dan para wali dengan orang-orang musyrik pada zaman Nabi saw., inilah
yang ditolak oleh ulama.

Al-Subhani mengatakan bahwa tidak diragukan lagi bahwa syafa’at
merupakan hak khusus bagi Allah, dan tidak bisa dipungkiri bahwa terdapat
sejumlah ayat dalam al-Qur’an yang menunjukkan bahwa Allah telah meridai
dan mengizinkan sebagian hamba-Nya untuk menggunakan hak ini dengan
persyaratan-persyaratan tertentu dan dalam kondisi tertentu  pula,?®*
sebagaimana firman Allah dalam surat al-Najm, ayat 26 dan surat al-Isra’
ayat 79 berikut:

$Uag Al A O30 O ag e V) B3 245005 SV oiglatd 3 el 3
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“Dan berapa banyaknya Malaikat di langit, syafaat mereka sedikitpun
tidak berguna, kecuali sesudah Allah mengijinkan bagi orang yang
dikehendaki dan diridai (Nya).”’2%

Dan firman-Nya:
237 15,42 Gls 88 Bl o) ok

“Mudah-mudahan Tuhanmu mengangkat kamu ke kedudukan yang

terpuji”.238

233 Lihat Abu Zahrah, Al-‘Agidah al-Islamiyyah, 99.
234 Al-Subhani, Al-Tawhid wa al-Shirk, 158.

235 31-Qur’an, 53: 26.

236 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 873.

237 al-Qur’an, 17: 79.

238 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 436.
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Mengenai surat al-Isra’, ayat 79 di atas, para mufassir seperti Ibn Jarir
al-TabarT (224 H-310 H),%° Ibn Kathir (w. 774 H),?* dan al-Maraghi (1300
H-1371 H)?** mengatakan bahwa yang dimaksud dengan Allah mengangkat
Nabi Muhammad saw. kepada “kedudukan yang terpuji” adalah “kedudukan
syafa’at.” Berdasarkan ayat ini dan ayat 26 pada surat al-Najm di atas, bahwa
Allah telah mengizinkan Nabi Muhammad saw. dan sebagian makhluk-Nya
yang lain seperti malaikat untuk memberikan syafa’at.

Adapun perkataan al-‘Uthaymin, “Wahai Muhammad, berilah
syafaatmu kepadaku”, merupakan perbuatan syirik dan pelakunya telah
musyrik. Pendapat ini dibantah oleh al-Subhani. Ia menolak pandangan
tersebut dan mengatakan, jika seorang meyakini bahwa orang yang dimintai
syafa’at itu berhak untuk memberikan syafa’at kepada siapa saja yang mereka
inginkan tanpa harus kembali kepada izin dan rida Allah, maka permohonan
syafa’at seperti itu merupakan bentuk ibadah kepada orang yang dimintai
syafa’at, dan orang yang melakukannya telah musyrik dikarenakan telah
menerima sesuatu yang berupa perbuatan dan urusan khusus Allah dari
selain-Nya. Namun, jika diyakini bahwa seseorang yang dimintai syafa’at
darinya itu hanyalah seorang hamba Allah yang memiliki kemampuan
terbatas dan ia tidak mampu melakukannya kecuali atas izin dan rida Allah,

maka — menurutnya —perbuatan itu bukanlah syirik dan pelakunya tidak dapat

239 Al-Tabari, Tafsir al-Tabar, Jilid XV., 43.

240 |bn Kathir al-Dimshiq, Tafsir Al-Qur’an, Jilid 1X., 55.

241 Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraght, Jilid X1, Cet. | (Mesir: Shirkah Maktabah wa
Matba’ah Mustafa Albabit al-Halabt wa Awladuh, 1365 H/1946 M), 84.
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dikatakan musyrik atau kafir, sebab hal itu sama dengan permohonan biasa
lainnya.

Lebih lanjut ia menolak pandangan al-‘Uthaymin yang menyamakan
orang yang meminta syafa’at kepada Nabi saw. dan wali dengan kaum
musyrikin Makkah yang memohon syafa’at kepada berhala-berhala mereka
dengan alasan adanya kemiripan secara lahiriyah dalam pelaksanaannya.
Menurut al-Subhani, mestinya yang dijadikan tolak ukur di sini adalah niat si
pemohon serta bagaimana keyakinannya terhadap hak yang dimiliki oleh
orang yang bersyafa’at, bukan tolak ukurnya adanya kemiripan model
peraktik secara lahiriyah.

Mencermati kedua pendapat di atas, peneliti kurang sependapat
dengan pandangan al-‘Uthaymin yang melarang praktik memohon syafa’at
kepada Nabi saw. dan wali serta mengklaim mereka sebagai musyrik dan
kafir lantaran praktik yang dilakukan dalam memohon syafa’at kepada Nabi
saw. dan wali memiliki kemiripan dengan praktik yang dilakukan oleh kaum
musyrikin kepada berhala-berhala mereka. Terlebih lagi jika pandangan al-
‘Uthaymin itu dibawa ke dalam konteks masyarakat Indonesia yang
mayoritas meyakini bolehnya memohon syafa’at kepada Nabi saw. dan para
wali-wali Allah. Menurut peneliti, keyakinan umat Islam, termasuk umat
Islam di Indonesia tentang wali-wali Allah itu pasti berbeda dengan
keyakinan kaum musyrikin tentang berhala-berhala mereka. Umat Islam yang
beriman terhadap keesaan Allah meyakini bahwa orang-orang yang dimintai

syafa’at itu hanyalah hamba-hamba Allah yang tidak memiliki hak syafa’at
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yang selalu taat kepada-Nya dan tidak pernah melakukan hal-hal yang
dilarang-Nya. Oleh karena itu, mereka tidak bersyafa’at kecuali jika Allah
mengizinkan mereka untuk bersyafaat bagi siapa yang diridai-Nya. Hal ini
sama seperti yang telah disampaikan oleh al-‘Uthaymin di atas, bahwa Allah
tidak memperkenankan seseorang memberikan syafaat kecuali kepada orang
yang diridai-Nya. Beda halnya dengan keyakinan kaum musyrikin terhadap
berhala-berhala mereka. Menurut mereka, patung-patung berhala yang
mereka sembah itu adalah tuhan-tuhan kecil yang memiliki sebagian
kedudukan ilahi dalam hal syafa’at dan ampunan. Di samping mereka
menyembah patung-patung berhala itu, mereka juga memohon syafa’at
darinya dengan keyakinan bahwa diterimanya permohonan syafa’at mereka
oleh berhala-berhala itu adalah merupakan balasan dan ganjaran dari
pemujaan mereka terhadapnya.

Argumentasi lain untuk menguatkan dibenarkannya memohon
syafaat kepada selain Allah, seperti kepada Nabi saw dan para wali., dapat
ditemukan dalam penjelasan Ibn Kathir, seorang mufassir yang dijadikan
rujukan oleh al-‘Uthaymin dan kaum Salafi Wahhabi lainnya. Dimana lbn

Kathir dalam tafsirnya menjelaskan firman Allah:

A
49 -6 e
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“Sesungguhnya jikalau mereka ketika menganiaya dirinya datang
kepadamu, lalu memohon ampun kepada Allah, dan Rasul pun memohonkan
ampun untuk mereka.”?*3

242 al-Qur’an, 4: 64.
243 Departemen Agama RI., al-Qur’an, 129.
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Melalui firman-Nya ini, Allah memberikan bimbingan kepada
orang-orang durhaka yang berdosa, bila mereka terjerumus ke dalam
kesalahan dan kemaksiatan, hendaknya mereka datang menghadap Rasul saw.
lalu memohon ampun kepada Allah dihadapannya dan meminta kepadanya
agar mau memohonkan ampun kepada Allah buat mereka. Karena
sesungguhnya jikalau mereka melakukan hal tersebut, niscaya Allah
menerima taubat mereka, merahmati mereka, dan memberikan ampunan bagi

mereka. Karena itulah dalam firman berikutnya disebutkan:

“Tentulah mereka mendapati Allah Maha Penerima Taubat lagi Maha
Penyayang.”

Sejumlah ulama - antara lain Shaikh Abu Nasr bin al-Sabbag — di

dalam kitabnya al-Shamil mengetengahkan kisah yang terkenal dari al-Atabi

yang menceritakan bahwa ketika ia sedang duduk di dekat kubur Nabi saw.

datanglah seorang Arab badui, lalu ia mengucapkan, “ Assalamu’alaika ya

Rasulullah. Aku telah mendengar Allah berfirman:

- %9 -5
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Sekarang aku datang kepadamu, memohon ampun bagi dosa-dosaku (kepada
Allah) dan meminta syafaat kepadamu (agar engkau memohonkan ampunan
bagiku) kepada Tuhanku.”

Kemudian lelaki Badui tersebut mengucapkan syair berikut:

244 al-Qur’an, 4: 64.
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“Hai sebaik-baik orang yang dikebumikan di lembah ini lagi paling
agung, maka menjadi harumlah dari pancaran keharumannya semua lembah
dan pegunungan ini. Diriku sebagai tebusan kubur yang engkau menjadi
penghuninya: di dalamnya terdapat keharuman, kedermawanan, dan
kemuliaan”.

Kemudian lelaki badui itu pergi, dan dengan serta merta mataku
terasa mengantuk sekali hingga tertidur. Dalam tidurku itu aku mimpi bersua
dengan Nabi saw, lalu beliau saw. bersabda, “ Hai ‘Atabi, susullah orang
badui itu dan sampaikanlah berita gembira kepadanya bahwa Allah telah
memberikan ampunan kepadanya 1724,

Pandangan al-‘Uthaymin yang melarang praktik memohon syafa’at
kepada Nabi saw. dan para wali-wali Allah itu dapat dimengerti, mengingat
negara Saudi Arabia di mana al-‘Uthaymin lahir, tumbuh dan besar mengikuti
manhaj Salafi Wahhabi yang tentu berbeda dengan ideologi yang dianut
masyarakat muslim Indonesia, maka tidak heran pemerintah dalam hal ini Al-
Lajnah al-Daimah Li al-Buhiith al-‘llmiyyah wa al-Ifta’ mengeluarkan fatwa
yang melarang peraktik tersebut, dan itu dijadikan pedoman dalam akidah

mereka sebagaimana tertera dalam fatwa nomor 8879.24¢ Dan peneliti juga

dapat memahami sikap ‘keras” al-‘Uthaymin tersebut, karena ia ingin

245 Tbn Kathir, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1V., 140.

246 Dalam fatwa mereka dikatakan, membaca Kitab Dalail al-Khayrdt karya Imam Muhammad bin
Sulayman al-Jazali tidak dibolehkan lantaran di dalamnya terdapat wirid-wirid dan doa-doa
keseharian yang mencakup di dalamnya doa tawassul kepada Nabi saw dan memohon shafa’at
darinya. Seperti ungkapan: aaall (Joall die W 2adld ol 5 el Ju s U aeas b Las b (Wahai kekasih
kami, wahai Muhammad, kami berwasilah denganmu kepada Tuhanmu, maka erilah kami shafa’at
di sisi Tuhan Yang maha Agung). Jika hukum membaca kitab ini dilarang, apalagi
mempraktikkannya, sudah pasti perbuatan itu dilarang dengan alasan shirik. Lihat Ahmad Abd al-
Razzaq al-Dawish, Fatawa Al-Lajnah al-Daimah Li al-Buhith al- ‘limiyyah wa al-Ifta’, Jilid |
(Riyad: Dar al-Muayyad, 2003), 348.
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berhati-hati dalam masalah agama, apalagi masalah akidah, sebab ia ingin

menjaga kemurnian akidah dari hal-hal yang dapat merusaknya.

b). Membungkukkan Badan Kepada Orang Lain
Al-‘Uthaymin mengingatkan umat Islam untuk berhati-hati dalam
bersikap agar tidak terjerumus ke dalam kesyirikan tanpa ia sadarari. la
menjelaskan, bahwa menundukkan badan kepada orang lain sebagai bentuk
penghormatan kepadanya termasuk perbuatan syirik yang dibenci Allah.
Karena dengan sikap itu, dia telah mengagungkan orang tersebut
sebagaimana mengagungkan Allah.?*” Karena itu ia melarang perbuatan yang
demikian berargumen dengan hadis Rasulullah saw. sebagai berikut:
U T - Y Eo ey o S LI (U E PSP RS PP SR
248.”3}” JL;
“Nabi saw melarang seseorang membungkukkan badan kepada orang
lain saat berpapasan, ketika beliau ditanya tentang orang yang berpapasan
dengan saudaranya, namun saudaranya itu membungkuk untuknya. Maka
jawab beliau, “Tidak boleh”
Berdasarkan hadis Nabi saw. di atas, al-‘Uthaymin melarang orang
membungkukkan atau menundukkan badannya untuk orang lain dan juga
memintanya untuk menolak perlakuan seperti itu dengan alasan bahwa dia

melakukan hal itu karena mengagungkan dirinya dengan pertimbangan

agama?*°,

247 Al-“Uthaymin, Majmii’ Fatawa Wa Rasdil, Jilid 1X., 110. Lihat juga al-*Uthaymin, Al-Qawl al-
Mufid, 117. Bandingkan dengan al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan, 149.

248 Dari hadis Anas, diriwayatkan oleh al-Tirmidhi, Kitab al-Isti’dhan, Bab “Ma Ja’'a fi al-
Musafahah” (7/356) dan ia berkata hadis ini hasan. Ibn Majah, Kitab al-Adab, Bab “Fi al-
Musafahah” (2/122). Ahmad dalam al-Musnad (3/198).

249 Al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan, 149. Lihat juga al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid, Jilid I., 117.
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Al-‘Uthaymin menambahkan bahwa sikap merendahkan diri baik
dengan cara membungkukkan badan atau lainnya dengan disertai rasa cinta
dan pengagungan kepadanya merupakan bentuk ibadah, dan itu hanya
dilakukan kepada Allah semata, jika hal itu dilakukan kepada selain-Nya,
berarti ia telah beribadah kepadanya, dan hal itu telah menjadikan dia kafir
yang menyebakan dia keluar dari agama Allah. Sebab, ibadah menurut al-
‘Uthaymin adalah:

b ooelr G andl e anls Oluxly oplsl i Lobw 5 a2 & P
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“Merendahka diri kepada Allah dengan penuh kecintaan dan

pengagungan, dengan menjalankan perintah-Nya dan menjauhi larangan-Nya
sesuai yang diperintahkan oleh syari’at.”

Dari penjelasan di atas dapat dipahami bahwa al-‘Uthaymin telah
mengharamkan sikap membungkukkan badan saat berpapasan dengan orang
lain, karena dalam pandangannya, hal itu dianggap telah beribadah kepadanya
yang menyebabkannya menjadi musyrik dan keluar dari agama Islam.

Menanggapi pemikiran al-‘Uthaymin tersebut di atas, al-Subhani
berkata, meskipun para pakar bahasa telah menafsirkan kata ibadah dengan
ta’ah (ketaatan), khudi’ (ketundukan), dan tadhallul (sikap merendahkan
diri), ataupun menunjukkan sikap merendah yang sangat (J\l 4le), akan
tetapi semua definisi ini — tegasnya — hanya merupakan penafsiran dengan

makna yang lebih umum. Sebab, ketaatan, ketundukan dan menampakkan

sikap merendahkan diri, tidak selalu identik dengan perbuatan ibadah. Sikap

250 Al-“Uthaymin, Shark Thalathat al-Usil, 37. Bandingkan dengan al-Atram, Al-As’ilah wa al-
Ajwibah fi al-‘Aqidah,14.
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ketundukan dan hormat seorang anak di hadapan kedua orang tuanya, atau
ketundukan seorang murid di hadapan para gurunya, sudah barang tentu tidak
bisa diklaim sebagai ibadah, betapapun besar dan mendalamnya ketaatan,
ketundukan, dan penghormatan serta sikap merendah diri mereka.?!

Demikian pula menurut ‘Abd. Allah bin ‘Abd. Al-Rahman al-
Hadhayl, ia mengatakan, meskipun pengertian ibadah berdasarkan bahasa
adalah khudii® (ketundukan), dan tadhallul (sikap merendahkan diri), tetapi
bukan berarti setiap sikap merendahkan diri dan tunduk disebut sebagai
ibadah, hanya saja di dalam ibadah, kedua unsur itu — menurutnya — harus ada
di dalamnya.?® Namun, yang menjadi tolak ukur suatu perbuatan dikatakan
ibadah jika orang yang ditaati atau diagungkan itu diyakini memiliki sifat
ulihiyyah dan rububiyyah serta memiliki sifat kemandirian penuh dalam
segala perbuatannya.?

Berikut ini contoh dari al-Qur’an yang menjelaskan bahwa tidak
setiap ketaatan, ketundukan, dan penghormatan serta sikap merendah diri
kepada seseorang dianggap sebagai ibadah sebagaimana ‘didakwakan al-
‘Uthaymin.

Dalam surat al-Bagarah, ayat 34, Allah perintahkan para malaikat-Nya

untuk sujud kepada nabi Adam, a.s. sebagaimana firman-Nya:

oo . & ~ f/,,/a:o,//‘/ o & }//4//2 fa s WEK /:: :o/:e/
A e O3 7SI BT i) V) 19dscd A5Y 1gadl 2SSl UG 5l

251 Al-Subhani, Al-Tawhid wa al-Shirk fi, 40.

252 < Abd Allah bin ‘Abd Al-Rahman al-Hadhayl, Shubuhat al-Mubtadi’ah fi Tawhid al- ‘Ibadah,
Cet. Il (Riyad: Maktabah al-Rushd, 2012), 124.

253 Al-Subhant, Al-Tawhid wa al-Shirk fi, 71. Lihat juga A. Shihabuddin, Inilah Ahli Sunnah, 31.
Bandingkan dengan Shihab, Fatwa-Fatwa Seputar, Xxi.

254 al-Qur’an, 2: 34.
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“Dan (ingatlah) ketika Kami berfirman kepada para malaikat:
"Sujudlah®® kamu kepada Adam," Maka sujudlah mereka kecuali Iblis; ia
enggan dan takbur dan adalah ia termasuk golongan orang-orang yang
kafir.”2%®

Menurut mufassir Wahbah al-Zuhayli dan Quraish Shihab, pada ayat
di atas terdapat perintah sujud kepada nabi Adam a.s. yang ditujukan kepada
para malaikat sebagai bentuk ketundukan, salam, dan pengagungan
kepadanya sebagai seorang khalifah yang dianugerahi ilmu dan mendapat
tugas mengelola bumi. Sujudnya para malaikat di sini bukanlah perbuatan
syirik, karena sujud mereka bukan sujud ibadah dan penuhanan seperti yang
dilakukan orang-orang kafir terhadap berhala-berhala mereka.®” Dengan
perbuatannya itu, para malaikat tersebut tidak boleh dijustifikasi telah
melakukan perbuatan syirik, atau dianggap telah menjadikan nabi Adam a.s.
sebagai sekutu bagi Allah. Namun yang pasti sikap para malaikat kepada nabi
Adam a.s. itu tidak lebih dari sekedar penghormatan kepadanya.

Quraish Shihab juga berpendapat, bahwa tidak mustahil sujud yang
diperintahkan Allah itu dalam arti sujud kepada Allah dengan menjadikan
posisi Adam a.s. ketika itu sebagai arah bersujud, sebagaimana Ka’bah di
Makkah dewasa ini menjadi arah kaum muslimin sujud kepada-Nya.?®

Pendapat yang sama juga dikemukakan oleh Shaykh Mutawalli Sha’rawri,

menurutnya bentuk sujud kepada Adam yang diperintahkan Allah itu seperti

25 Sujud di sini berarti menghormati dan memuliakan Adam, bukanlah berarti sujud
memperhambakan diri, karena sujud memperhambakan diri itu hanyalah semata-mata kepada
Allah swit.

256 Departemen Agama RI, al-Qur’an, 14.

257 Wahbah al-Zuhayli, Al-Tafsir al-Munir fi al-‘Aqidah wa al-Shari’ah wa al-Manhaj, Jilid 1.,
Cet. X. (Damshiq: Dar al-Fikr, 2009), 144. Lihat juga Shihab, Tafsir al-Mishbah, Vol. I., 184.

258 Shihab, Tafsir al-Mishbah, ibid.
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perintah-Nya kepada kaum muslimin untuk sujud menghadap kiblat ketika
shalat. Artinya, kaum muslimin sebenarnya tidak sujud kepada kiblat itu,
akan tetapi sujud kepada Allah.?%

Kalau sekiranya yang dimaksud dengan sujud kepada Adam a.s.
adalah menjadikan Adam a.s. sebagai arah bersujud sebagaimana arah Ka’bah
atau kiblat bagi para malaikat, — sebagaimana pandangan Quraish Shihab dan
Mutawalli Sha’rawi tersebut —, niscaya tidak perlu adanya penentangan dan
keengganan dari iblis ketika ia berkata seperti diabadikan dalam al-Qur’an:

20 6y ¢ s 1) danle 06
"Apakah aku akan sujud kepada orang yang Engkau ciptakan dari tanah?"2%

Yang demikian itu mengingat bahwa bagaimana pun juga tidak ada
keharusan bahwa kedudukan arah sujud atau kiblat lebih tinggi dari pada
seorang yang melakukan sujud ke arahnya sedemikian, sehingga iblis perlu
menunjukkan penolakan. Yang lazim ialah bahwa sesuatu yang memang
menjadi tujuan sujud tentunya lebih mulia dari pada yang melakukan sujud.
Sedangkan Adam a.s. dalam pandangan iblis tidaklah lebih mulia dari pada
dirinya sendiri. Hal ini menunjukkan bahwa sujud yang dimaksud dalam ayat
ini ialah sujud kepada seorang yang memang benar-benar ditujukan
kepadanya perbuatan tersebut.?6?

Dan sekiranya sujud itu ditujukan kepada Allah dan posisi nabi Adam

a.s dijadikan sebagai arah sujud atau kiblat sebagaimana pendapat Quraish

259 Muhammad Mutawally al-Sha’rawi, Tafsir al-Sha rawt, Jilid 1. (Mesir: Dar Akhbar al-Yawm,
1991), 256.

260 Al-Qur’an, 17: 61.

261 Departemen Agama RI., 433.

262 Al-Subhani, Al-Tawhid wa al-Shirk, 41.
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Shihab dan al-Sha’rawi tersebut, maka tidak ada lagi sedikitpun pengutamaan
dan pemuliaan kepada diri nabi Adam a.s. Sedangkan yang dapat dipahami
secara jelas bahwa pribadi nabi Adam a.s. memang beroleh pengutamaan dan
pemuliaan. Yang menunjukkan bahwa perintah sujud kepada nabi Adam a.s.
dimaksudkan sebagai pemuliaan dan penghormatan baginya ialah ungkapan
iblis, seperti yang dikisahkan oleh Allah swt, “Apakah aku akan sujud kepada
orang Yyang Engkau ciptakan dari tanah ?. terangkanlah kepadaku, inikah
orang yang Engkau muliakan atas diriku 22,

Di sini iblis menyebutkan bahwa penolakannya untuk bersujud
disebabkan adanya pengutamaan dan pemuliaan oleh Allah untuk diri nabi
Adam a.s. dengan memerintahkan para malaikat agar bersujud kepadanya.
Seandainya perintah tersebut dimaksudkan untuk menjadikan nabi Adam a.s.
sebagai arah sujud atau kiblat, tanpa pemuliaan dan pengutamaan, tentunya
tidak perlu ditujukan rasa iri dan dengki kepadanya. Sama halnya seperti
Ka’bah yang memang dibangun untuk dijadikan kiblat.

Selain surat al-Bagarah, ayat 34 di atas, firman Allah dalam surat
Yusuf, ayat 100 juga menjelaskan bahwa tidak semua ketundukkan dan
pengagungan kepada seseorang dianggap sebagai ibadah sebagaimana yang
dipahami al-‘Uthaymin.

Firman Allah swt.:

z
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263 al-Qur’an, 17: 61-62.
264 Al-Qur’an, 12: 100.
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“Dan ia menaikkan kedua ibu-bapanya ke atas singgasana. dan mereka
(semuanya) merebahkan diri seraya sujud®® kepada Yusuf. dan berkata
Yusuf: "Wahai ayahku Inilah ta'bir mimpiku yang dahulu itu; Sesungguhnya
Tuhanku telah menjadikannya suatu kenyataan 2.

Wahbah al-Zuhayliy menafsirkan ayat di atas dengan mengatakan
bahwa sujud yang dilakukan kedua orang tua nabi Yusuf a.s. dan kesebelas
saudaranya itu bukanlah sujud ibadah, melainkan sujud penghormatan.?’
Suatu gerakan sujud kepada seseorang yang didasari atas keyakinan bahwa
orang tersebut memiliki sifat wlihiyyah dan rubibiyyah serta memiliki
kemandirian penuh dalam segala perbuatannya, maka hal itu dinamakan
ibadah.?®® Sedangkan yang dilakukan oleh kedua orang tua dan sadara-
saudara nabi Ytsuf tidaklah demikian. Karenanya bentuk sujudnya juga tidak
dengan menempelkan kening ke tanah.?®°

Berdasarkan pemaparan di atas, maka dapat disimpulkan bahwa
kedua ayat di atas merupakan bukti kongkrit bahwa tidak semua sikap
pengagungan dan ketundukkan di hadapan seseorang selain Allah dianggap
ibadah kepadanya. Secara umum, sujudnya para malaikat kepada nabi Adam
a.s. dan sujudnya kedua orang tua nabi Yusuf a.s. dan kesebelas saudaranya

kepada nabi Yasuf a.s. menunjukkan bahwa sikap tunduk, pengagungan, dan

penghormatan serta sikap merendahkan diri, tidaklah termasuk ibadah.

265 Syjud disini ialah sujud penghormatan bukan sujud ibadah

266 Departemen Agama RI., 364.

267 Al-Zuhayli, Al-Tafsir al-Munir, Jilid VIL., 75.

268 Al-Subhani, Al-Tawhid wa al-Shirk, 71. Lihat juga Shihab, Fatwa-Fatwa Seputar, Xxxi.
269 Al-Zuhayli, Al-Tafsir al-Munir, Jilid V1., 75.
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). Perayaan Maulid Nabi saw.

Terkait persoalan perayaan maulid Nabi Muhammad saw., al-
‘Uthaymin mengatakan bahwa perayaan maulid Nabi saw. ditinjau dari segi
syari’at, maka ia tidak memiliki dasar hukum. Alasan yang dikemukakannya
adalah jika perayaan ini telah disyari’atkan dalam agama, tentu Rasulullah
saw. telah melaksanakannya dan menyampaikannya kepada umatnya. Namun
kenyataannya, tidak ada nas yang menjelaskan hal tersebut. Dengan
demikian, — kata al-‘Uthaymin — perayaan maulid Nabi saw bukan termasuk
syari’at Islam, dan tentunya ia juga tidak termasuk dalam agama Allah.
Apabila demikian halnya, maka menurutnya tidak boleh seseorang beribadah
dan mendekatkan diri kepada Allah dengan cara perayaan tersebut. Sebab,
membuat syari’at dalam agama Allah yang bukan bagian darinya termasuk
kejahatan terhadap hak Allah dan sekaligus telah mendustakan firman Allah
yang menyatakan kesempurnaan syari’at agama Islam, sebagaimana firman-
Nya: 270 s oSile Craail 5 oS3 o8 uleS] o 5l (Pada hari ini telah Kusempurnakan
untuk kamu agamamu).”?"*

Selain alasan di atas, alasan lain yang dikemukakan al-‘Uthaymin
adalah karena di dalam pelaksanaan perayaan maulid Nabi saw. tersebut
terdapat pujian yang berlebihan yang ditujukan kepada Rasulullah saw.,
dimana para peserta perayaan maulid akan berdiri di saat kalimat « a3
thad” dibacakan, sehingga menjadikan Nabi saw. lebih agung dan lebih

besar dari pada Allah. Padahal Nabi saw. sendiri tidak suka jika seorang

270 al-Qur’an, 5: 3.
271 Departemen Agama RI, al-Qur’an, 157.
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sahabat berdiri karena kedatangannya. Al-‘Uthaymin juga menambahkan,
bahwa secara historis, waktu perayaan maulid Nabi saw telah menyalahi
sejarah, karena sesuai hasil penelitian sebagian ulama kontemporer bahwa
Nabi saw. lahir pada tanggal 9 (sembilan) Rabi’ al-Awwal, dan bukan 12 (dua
belas) Rabi’ al-Awal.?’? Dengan semua argumen di atas, ia mengatakan
bahwa perayaan maulid Nabi saw. adalah bid’ah dan haram hukumnya.

Mengomentari pandangan al-‘Uthaymin di atas mengenai haramnya
perayaan maulid Nabi saw., Al-Habib Zaynal ‘Abidin bin Ibrahim bin Smit
al-’Alawi al-Husayni mengatakan bahwa hukum perayaan maulid Nabi saw.
adalah boleh karena termasuk bid’ah Hasanah yang pelakunya mendapatkan
pahala karena telah memuliakan Rasulullah saw. dan telah membangkitkan
rasa senang dalam hati atas kelahiran Rasulullah saw. yang merupakan
anugerah Allah yang besar bagi umat Islam. Oleh sebab itu, kata habib
Zaynal ‘Abidin, layak bagi umat Islam untuk bergembira atas kelahiran Nabi
Muhammad saw. dengan merayakan hari kelahirannya.?”

Mengenai tidak adanya dalil dari nas tentang perayaan maulid Nabi
saw sebagaimana dikatakan al-‘Uthaymin di atas sechingga perayaan tersebut

menjadi bid’ah dilakukan, dapat dijelaskan sebagai berikut. Bahwa unsur

212 Al-‘Uthaymin, Fatawa Arkan, 172-174. Pandangan yang sama juga dikemukakan oleh Shaykh
bin Baz. Menurutnya, perayaan maulid Nabi saw. merupakan perbuatan bid’ah yang tidak pernah
dicontohkan oleh Nabi saw., para khulafa’ al-Rashidin, dan para sahabat serta tidak pula para
tabi’in yang hidup pada abad yang dimuliakan. Karenanya, hukum melaksanakan perayaan mauld
Nabi saw. menurut bin Baz adalah haram. Argumen yang dijadikan dasar pengharaman perayaan
maulid Nabi saw adalah hadis Nabi saw. yang berbunyi:

3y seb are e Lo lda Ul (3 asl s
“Barangsiapa yang memuat perkara yang baru dalam urusan kami (agama) yang tidak ada
perintahnya maka tertolak.” Lihat Bin Baz, Majmii 'Fatawa, Jilid 1., 178-182.
273 Zainal Abidin in lbrahim bin Smith al-Alawi al-Husaini, Al-Ajwibah al-Ghaliyah fi ‘Agidat al-
Firgah al-Najiyah: Tanya jawab Akidah Ahlussunnah wal Jama’ah, Cet. | (Surabaya: Khalista,
2009), 157.
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utama dalam bid’ah adalah jika tidak adanya dalil akan suatu perbuatan.
Seandainya terdapat dalil khusus akan bolehnya suatu perbuatan, atau dalil
umum yang membenarkan perbuatan yang baru, maka sesunggunya ia tidak
lagi dikatakan sebagai bid’ah.

Berikut ini diuraikan beberapa dalil bolehnya merayakan maulid Nabi
saw.

Dalil al-Qur’an

Dalam al-Qur’an terdapat banyak ayat yang memerintahkan umat

Islam untuk mencintai Nabi saw., sebagaimana firman Allah berikut:

il Jpdfy ases iSaigly ik RSEG 85Ee 067 o) 6 1
L} 3\.@:: d.s).w)j A.\)\ U.A Vg.}\ g_,o-\ \.6}«,0 u_{ Lﬁbl.i«? d};«; /\;;5
2 2 - “ 0% o, JA ,.i < _
RS IS H PRV T /‘ WGk &5 s akol

“Katakanlah: “Jika bapak-bapak, anak-anak, saudara-saudara, istri-
istri kaum keluargamu, harta kekayaan yang kamu usahakan, perniagaan
yang kamu khawatiri kerugiannya, dan rumah-rumah tempat tinggal yang
kamu sukai, adalah lebih kamu cintai dari pada Allah dan Rasul-Nya dan
dari berjihad di jalan-Nya, maka tunggulah sampai Allah mendatangkan
keputusan-Nya.”. dan Allah tidak memberi petunjuuk kepada orang-
orang fasik.2"

Al uj.JbJ\ 4).)\ g_)J.>- QU ‘j.nﬁ‘; U”"Ub A.S}w)j A.\)\ Jj.,..; u“) 2

“Dan barang siapa mengambil Allah, Rasul-Nya dan orang-orang
yang beriman menjadi penolongnya, maka sesungguhnya pengikut
(agama) Allah itulah yang pasti menang.”?'’

LAY s o e 6,56 6,04 b Y B st bak sl 3
;,.EL/.;-\ V_@.J& j uw\ V.é: J'{'j M\ U'; Lé_.:sj g}j}x&sb }L

274 al-Qur’an, 9: 24.
215 Departemen Agama RI., al-Qur’an, 281.
276 al-Qur’an, 5: 56.
217 Departemen Agama RI., al-Qur’an, 170.
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seraiy a3Eg ap lgule (b fgile SO G IV Gx ) e &1'453
ERIEN AR S e J,\ 1 5 1,4

“(yaitu) orang-orang yang mengikut Rasul, Nabi yang ummi yang
(namanya) mereka dapati tertulis di dalam Taurat dan Injil yang ada di
sisi mereka, yang menyuruh mereka mengerjakan yang ma’ruf dan
melarang mereka dari mengerjakan yang mungkar dan menghalalkan
bagi mereka segala yang baik dan mengharamkan bagi mereka segala
yang buruk dan membuang dari mereka beban-beban dan belenggu-
belenggu yang ada pada mereka. Maka orang-orang yang beriman
kepadanya, memuliakannya, menolongnya, dan mengikuti cahaya yang
terang yang diturunkan kepadanya (al-Qur’an), mereka itulah orang-
orang yang beruntung.”?’° []

Dalil hadis
Dalil Hadis tentang perintah mencintai Nabi saw. adalah sebagai
berikut:
Rasulullah saw bersabda:
280

uut.&\ u‘u‘j o.ﬂjj o.U\} S 4,\5\ u:—‘ djf\ vf.b—\ u.ﬁj; Y

“Tidaklah seorang di antara kalian beriman sehingga aku lebih dicintai
oleh dirinya dari pada anaknya, bapaknya dan manusia seluruhnya.”

Rasulullah saw. bersabda:

No

Y

BN ES Uf ES Juruju;mngs

/}:J\ & u\j ¢ Le“’\}w G u\ 53;55
.Ju\g;um&;_i:w}iis

“Tiga perkara barang siapa yang ada padanya, maka dia telah
mendapatkan manisnya iman, yaitu mencintai Allah dan Rasul-Nya lebih dari
pada kecintaannya kepada selain keduanya, mencintai seseorang, dan tidak ia

278 al-Qur’an, 7: 157.

279 Departemen Agama RI., al-Qur’an, 246-247.

280 Al-Bukhari, Sakih al-Bukhari, 14. (Hadis No. 15). Dengan redaksi yang sedikit berbeda,
Rasulullah saw bersabda : .oss slly o &) ool 08T 3 w01 0 ¥ oy s U3 (Lihat Ibid.

Hadis No 14).
281 pid. (Hadis No. 16).
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cintai kecuali karena Allah, dan ia membenci kembali kepada kekafiran
sebagaimana ia benci dilemparkan ke dalam neraka.”

Dalil Ijma’

Terdapat perbedaan pendapat tentang orang yang pertama Kkali
merayakan maulid Nabi saw. Menurut Jalal al-Din al-Suyiitt, penguasa Irbil,
raja al-Muzaffar-lah yang pertama kali merayakan maulid Nabi saw. yang
wafat pada tahun 630 H.2%2 Ibn Kathir menjelaskan dalam kitab Tarikh-nya
bahwa raja al-Muzaffar merayakan maulid Nabi saw pada bulan Rabi’ al-
Awwal.?8® Pendapat lain mengatakan bahwa yang pertama kali mengadakan
perayaan maulid Nabi saw. di Kairo Mesir adalah para khalifah dari dinasti
Fatimiyyah, yang pertama kali merayakannya di antara mereka adalah al-
Mu’jiz Li Din Allah. Dia pergi dari Maroko menuju Mesir pada bulan
Syawwal 361 H.?4

Terlepas dari perbedaan itu semua, yang pasti orang-orang Islam telah
lama merayakan maulid Nabi saw. ini selama beberapa masa yang panjang
tanpa ada seorang pun yang menentangnya. Berdasarkan hal itu,
sesungguhnya telah berlaku ijma’ tentang bolehnya merayakan maulid Nabi
Muhammad saw. ini, bahkan hal itu dianjurkan, hingga datangnya Ibn
Taymiyyah, Al-‘Izz al-Din ‘Abd al-Salam, dan Al-Shatibi yang
mempermasalahkan hal tersebut dan menyatakan bid’ah perayaan maulid

Nabi saw. Padahal ijjma’ tentang bolehnya merayakan maulid Nabi saw telah

282 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakr al-Suyiiti, Al-Hawi Li al-Fatawa, Jilid 1. Cet. |
(Bayriit: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, 1421 H/2000 M), 182.

283 |pid.

284 Ja’far al-Subhani, Kupas Tuntas Masalah Bid’ah, terj. Tholib Anis, Cet. III (Jakarta: Penerbit
Lentera, 2008), 163.
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berlalu secara kukuh sebelum munculnya mereka ini sejak dua abad atau
beberapa abad lamanya. Peraktik maulid yang berjalan beberapa abad
lamanya itu cukup sebagai hujjah atas bolehnya perayaan maulid Nabi saw.?%
Setelah semua dalil dikemukakan, berikut pandangan para ulama
terkait dengan perayaan maulid Nabi saw.
Imam Ahmad bin Hajar al-Asgalani sebagaimana dikutip Habib
Zainal Abidin menetapkan dalil bolehnya peringatan maulid Nabi saw.?8®

berdasarkan hadis Rasulullah saw. berikut:

Al chsile B Osnpar Ssl dogs anall 55 JJu g alde i Lo 23 )
W (s B 1S gl F ese (F g Ose b W BT 2y o
287 . = By P

“Sesungguhnya Nabi saw. ketika tiba di Madinah, beliau menjumpai
orang-orang Yahudi sedang berpuasa hari ‘Ashiira’ (10 Muharram) dan beliau
bertanya kepada mereka tentang hal itu. Merekapun menjawab: “Hari ini (hari
‘Ashiira’) adalah hari yang Allah swt. menenggelamkan Fir’aun dan
menyelamatkan Musa a.s. Oleh sebab itu, kami berpuasa karena syukur
kepada Allah.” Maka Rasulullah saw. bersabda: Kami lebih berhak

(memuliakan) Nabi Musa a.s. dari pada kamu semua.” Lalu beliau
menganjurkan berpuasa hari itu (hari ‘Ashtira’).”

Berdasarkan hadis di atas, Ibn Hajar al-Asqalani menyimpulkan
bolehnya melakukan perayaan maulid Nabi saw.,?® demikian pula dengan

pendapat al-Imam al-Suyuti (849 H- 911 H), dia berkata:

285 1bid., 164.
286 Al-Husaini, Al-Ajwibah al-Ghaliyah, 158. Lihat juga Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyiiti,
Husn al-Magsad fi ‘Amal al-Mawlid, Cet. | (Bayrit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1405 H/1985 M),

287 §zhth Muslim, 113 dan Sahih al-Bukhari, 7/215.
288 Al-Husaini, Al-Ajwibah al-Ghaliyah, 158.
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“ Yang demikian itu merupakan bid’ah hasanah, dimana orang yang

merayakannya mendapatkan pahala karena di dalam perayaan tersebut

terdapat pengagungan terhadap Rasulullah saw dan menampakkan

kegembiraan serta menyebarkan berita gembira atas kelahiran Nabi saw yang
mulia.”

Dalam konteks yang lain, Imam al-Suyiitt mengatakan, “ Dan jelas
bagiku periwayatan hadis ini melalui jalur yang lain, yaitu yang diriwayatkan
oleh al-Bayhaqi dari Anas, bahwa Nabi saw. melakukan agigah terhadap
dirinya sendiri setelah kenabian, padahal telah diriwayatkan bahwa kakeknya,
‘Abd al-Muttalib, telah melakukan akikah terhadap beliau pada hari ke tujuh
kelahirannya, dan akikah itu tidak diulang sampai dua kali, maka
kemungkinannya beliau melakukan hal itu (akikah) sebagai wujud syukur
atas diciptakannya beliau oleh Allah sebagai rahmat bagi alam semesta, dan
disyariatkannya hal itu bagi umatnya sebagaimana beliau bershalawat untuk
dirinya sendiri. Oleh karena itu, dianjurkan juga bagi kita untuk
melaksanakan syukur atas kelahiran beliau “ini dengan = berkumpul,
memberikan makanan (kepada kaum fakir miskin), dan yang serupa itu dalam
rangka pendekatan diri kepada Allah dan menampakkan kebahagiaan (atas
kelahiran Nabi saw itu).”?%

Demikian juga dengan Ibn Taymiyyah, meskipun ia menghukumi

bid’ah perayaan maulid Nabi saw., namun di salah satu pernyataannya ia

berpendapat bahwa orang yang merayakan peristiwa lahirnya Nabi saw akan

289 Al-Suyiiti, Al-Hawt Li al-Fatawa, Jilid 1., 182,
290 |pid.
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diberi pahala oleh Allah atas ekspresi kecintaan dan kesungguhan mereka

dalam mencintai Rasulullah saw. Bunyi teks aslinya sebagai berikut:

i Lal 9 c(}f\.«.\j\ d\t.l.c oS J)}\.QA 3 Lg)L,a.LU slallzse Lﬂl (JL‘J\ U’a"u 44 b
Y‘J%y‘j¢‘°lﬁg§¢-@-¢&ﬁ&‘j-Lﬁcﬁ*jj‘pi“‘j‘-cl—“‘ww@u
G A O e s e g ade ) o ) Was S e — sl e
I OK}S 4 C’LU pdeg 4 @M‘ (ﬁ\.g.; - cakedl alad, (L I Ol .O-Uj.ﬁ
291

“Apa yang terjadi pada sebagian orang, baik itu orang Kristen dalam
merayakan kalahiran nabi Isa a.s. atau karena cinta kepada Nabi saw dan
mengagungkannya. Dan Allah akan memberikan balasan berupa pahala
kepada mereka atas cinta dan kesungguhan (mereka dalam merayakan hari
kalahiran Nabi saw tersebut), bukan (pahala diberikan) untuk perbuatan
bid’ah - dengan menjadikan hari kalahiran Nabi saw sebagai hari raya,
sementara orang masih berselisih tentang hari kelahirannya. Perayaan hari
kelahiran Nabi saw belum pernah dilakukan para salaf. Jika perayaan hari

kelahiran Nabi saw itu terdapat kebaikan di dalamnya, maka ia tidak boleh
dicegah dan dilarang.”

Namun disayangkan sikap al-‘Uthaymin yang dengan sengaja telah
menghilangkan beberapa kalimat penting dari pernyataan Ibn Taymiyyah
pada teks tersebut sebagaimana yang telah peneliti jelaskan sebelumnya.?®? Di
sini, al-‘Uthaymin telah melanggar kode etik sebagai seorang ulama. Namun
sekali lagi, hal ini ia lakukan untuk mempertahankan apa yang menjadi

keyakinannya yang juga merupakan pandangan pemerintah Saudi Arabia.

291 Ahmad bin ‘Abd al-Haltm bin Taymiyyah, Iqtida’ al-Sirat al-Mustaqim Li Mukhdalafati Ashab
al-Jahim, Jilid 1 (Riyad: Maktabah al-Rushd, t.th), 619. Lihat juga Ja’far al-Subhani, Bid’ ah,
(Qum: t.p., t.th), 249-250.

292 Kalimat yang dihilangkan oleh al-‘Uthaymin adalah: sle=y) 5 281 oda e gt 5 &1 5 (Dan

Allah akan memberikan balasan berupa pahala kepada mereka yang mengekspresikan kecintaan
dan kesungguhan mereka dalam mencintai Rasul). Lihat al-‘Uthaymin, Majmi ' Fatawa wa Rasail,
Jilid V1., 199. Lihat juga BAB IIl., saat pembahasan Kondisi Keagamaan Saudi Arabia,
halaman112-113.
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3. Tawhid Asma’ wa Sifat

Tawhid asma’ wa sifat menurut al-‘Uthaymin adalah mengesakan
Allah dalam nama-nama?® dan sifat-sifat?®*-Nya yang terdapat dalam kitab-
Nya dan sunnah rasul-Nya dengan cara menetapkan nama-nama dan sifat-
sifat Allah tersebut sesuai dengan yang ditetapkan dalam al-Qur’an dan
Sunnah serta meniadakan nama-nama dan sifat-sifat yang ditiadakan dalam
al-Qur’an dan Sunnah tanpa tahrif, ta'til takyif, dan tamthil.**® Pengertian
yang sama juga dikemukakan oleh lbn Taymiyyah?®® dan ‘Abd al-*Aziz bin

Abd Allah bin Baz,?®” meskipun dengan redaksi yang berbeda.

293 Al-Jurjani memberikan pengertian asma’ (jamak dari kata ism atau “nama”) dengan e J2 W
4udy A& = yaitu sesuatu yang menunjukkan sebuah arti atau makna dalam dirinya. Sedangkan
al-Sawi mendefinikannya dengan aﬂ-’d\j DElS Adiay ddiaia DI ) Al g}‘-’-ﬁ 4303 Q_A‘; J L ,
yaitu sesuatu yang menunjukkan pada dhar-Nya Yang Maha Tinggi seperti Allah atau kepada
Dhat yang disifati dengan sifat, seperti Yang Maha Kuasa dan Yang Maha Mengetahui (Lihat Ali
bin Muhammad Al-Jurjani, Mu jam al-Ta rifat. Tahqiq: Muhammad Siddiq al-Minshawi. Kairo:
Dar al-Fadilah, 2004, 23. Lihat juga Ahmad bin Muhammad al-Maliki al-Sawi, Kitab Sharh al-
Sawi ‘Ala Jawharat al-Tawhid. Bayrat: Dar Ibn Kathir,1997, 208. Bandingkan dengan M. Quraish
Shihab, Al-Asma’ al-Husna: Mengenal Nama-Nama Allah. Jakarta: Lentera Hati, 2013, 23).

294 Al-Jurjani memaknai “Sifat” dengan <Al Jlsl (s e A auY) yaitu nama yang
menunjukkan pada sebagian keadaan dari dhat, ia juga mengatakan sifat adalah <l 3 3300 3 Y
L a3l sl yaitu tanda-tanda yang lazim pada dhar yang disifati yang ia dikenal
dengannya, dan sifat tersebut merupakan sesuatu yang terjadi dengan mengambil sesuatu dari dhat
tersebut, seperti ilmu, kekuasaan, dan sebagainya (Lihat Al-Jurjani, Mu ’jam, 148., lihat juga
Alawy bin Abdul Qadir As-Segaf, Mengungkap Kesempurnaan Sifat-Sifat Allah dalam al-Qur’an
& Sunnah, terj. Asep Saefullah. Jakarta: Pustaka Azzam, 2000, 1).

29 |jhat al-‘Uthaymin, Shar/ Kashf al-Shubuhdat, 16.

2% |pn Taymiyyah memberikan pengertian tawhid asma’ dan sifat dengan menetapkan hakikat
nama-nama dan sifat-sifat Allah sesuai dengan makna zahir (apa adanya) yang telah dikenal di
kalangan manusia.(Lihat Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin Taymiyyah, Al-Tadmuriyyah Tahqiq al-
Ithbat Li al-Asma’ wa al-Sifat wa Haqiqat al-Jam’ Bayna al-Qadr wa al-Shar’, Cet. VI. Riyad:
Maktabat al-‘Ubaykan, 1421 H/2000 M, 7. Lihat juga Muhammad bin Jamil Zaint, Majmi’at
Rasail al-Tawjihat al-Islamiyah Li Idah al-Fardi wa al-Mujtama’. Kairo: Dar Ahl al-Hadith, 1408
H, 249. Bandingkan dengan Muhammad Ahmad, Tauhid IImu Kalam. Bandung: Pustaka Setia,
2009), 26., dan lihat Mulyono dan Bashori, Studi limu Tauhid/Kalam. Malang: UIN-Maliki Press,
2010, 18).

297 Menurut Bin Baz, makna tawhid asma’ wa sifat adalah percaya kepada seluruh nama-nama
Allah dan sifat-sifat-Nya yang tertera di dalam al-Qur’an dan hadis-hadis yang sahih. Lalu
menetapkan nama-nama dan sifat-sifat itu hanya kepada Allah saja, dalam bentuk yang sesuai dan
layak bagi-Nya, tanpa tahrif, ta 'til, takyif, dan tanpa tamthil. (Lihat ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd Allah
bin ‘Abd al-Rahman bin Baz, Harrasat al-Tawhid. t.t: Muassasah al-Shaykh ‘Abd al-‘Aziz bin
Baz al-Khayriyyah, 1423 H, 12).
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Adanya persamaan dalam memberikan pengertian tawhid asma’ wa
sifat ini dapat dimengerti, mengingat Shaykh bin Baz adalah guru yang
langsung mengajari dan membimbing al-‘Uthaymin, sementara Ibn Taymiyah
adalah tokoh yang pemikirannya banyak diadopsi oleh al-‘Uthaymin dan

ulama-ulama Salafi Wahhabi lainnya.

a. Perbedaan Asma’ dan Sifat
Untuk melihat perbedaan antara asma’ dan sifat Allah, al-Lajnah al-
Daimah Li al-Buhath al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta’ menjelaskan perbedaan antara

keduanya sebagai berikut:
el ol e w adE) JLS Sl pe 1 ol e J5 L S ol
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“Nama-nama Allah adalah segala sesuatu yang menunjukkan pada Dhat
Allah dengan sifat kesempurnaan yang terdapat di dalam diri-Nya; seperti
Maha Kuasa, Maha Mengetahui, Maha Bijaksana, Maha Mendengar dan
Maha Melihat; karena nama-nama tersebut menunjukkan pada Dhat Allah
dan pada apa-apa yang terdapat di dalam diri-Nya, yaitu kekuasaan, ilmu,
kebijaksanaan, pendengaran dan penglihatan. Adapun sifat adalah sifat-sifat
(nu’ut | keadaan-keadaan) yang sempurna yang terdapat di dalam Dhat
Allah; seperti kekuasaan, ilmu, kebijaksanaan, pendengaran dan penglihatan.
Maka nama menunjukkan pada dua perkara, sedangkan sifat hanya
menunjukkan pada satu perkara. Disebutkan pula bahwa, nama mencakup
juga sifat, sedangkan sifat merupakan sesuatu yang lazim bagi nama.”

298 Al-Dawish, Fatawd al-Lajnah, Jilid 111., 116.



242

Untuk mengetahui hal-hal yang dapat membedakan nama dari sifat
dan sifat dari nama dapat dilihat dari beberapa segi, di antaranya:

Pertama, dari nama-nama tersebut diambil sifat-sifat, sedangkan dari
sifat-sifat tidak diambil nama-nama.?®® Maka dari nama-nama Allah Yang
Maha Pengasih, Yang Maha Kuasa, dan Yang Maha Agung, diambil sifat-
sifat kasih sayang, kekuasaan, dan keagungan, tetapi tidak diambil nama-
nama yang berkehendak, yang datang dan yang makar dari sifat-sifat
kehendak (iradah), datang (maji’) dan makar (makr).

Kedua, nama-nama Allah tersebut tidak diambil dari perbuatan-
perbuatan-Nya. Oleh karena itu, tidak diambil nama yang mencintai,
membenci dan marah dari keadaan Allah mencintai, membenci dan marah.
Sedangkan sifat-sifat Allah diambil dari perbuatan-perbuatan-Nya, maka
ditetapkan sifat-sifat kecintaan, kebencian, kemarahan dan lain-lain dari
perbuatan-perbuatan tersebut. Dari sini, diketahui bahwa pintu sifat lebih
besar dari pada pintu nama.

Ketiga, nama-nama Allah sama-sama dipergunakan dalam memohon
perlindungan kepada-Nya, dan dalam mengucapkan sumpah diperlukan pula
keduanya (nama dan sifat). Akan tetapi keduanya berbeda dalam penyebutan
“hamba” (‘abd) dan menyeru-Nya (du’a). Sebelum nama-nama Allah dapat
diletakkan kata ‘abd (hamba), sehingga dikatakan : Abd al-Karim (hamba
Allah yang Maha Pemurah), Abd al-Raiman (hamba Allah Yang Maha

Pengasih), dan ‘4bd al-‘Aziz (hamba Allah Yang Maha Mulia); tetapi kata

299 Al-‘Uthaymin, Al-Qawa 'id al-Muthla, 30.
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‘Abd tidak dapat diikuti dengan sifat-sifat-Nya, hingga tidak dikatakan: ‘Abd
al- Karam (hamba Kemurahan), ‘4bd al-Rahmah (hamba kasih Sayang),
‘Abd al-‘Izzah (hamba kemuliaan). Sebagaimana pula halnya bahwa Allah
diseru dengan nama-nama-Nya, maka dikatakan: Ya Karim (wahai Allah
Yang Maha Pemurah), muliakanlah kami, Ya Rahim (wahai Allah Yang
Maha Pengasih), kasihanilah kami, Ya [lafif (wahai Allah Yang Maha
Lembut), lembutlah kepada kami. Manusia tidak menyeru Allah dengan sifat-
sifat-Nya, maka mereka tidak mengatakan, Ya Rahmatallah (wahai rahmat
Allah), kasihanilah kami, karena sifat bukanlah sesuatu yang disifati. Rahmat
Allah bukanlah Allah, akan tetapi ia adalah sifat bagi Allah, sifat-sifat bagi
Allah ini bukanlah Allah, dan tidak diperbolehkan menghambakan diri
(menjadi budak dan hamba) atau meletakkan kata ‘abd kecuali kepada Allah,
dan tidak boleh pula menyeru kecuali Allah yang diserunya, sebagaimana
firman Allah menyebutkan™® W& o 5&,8Y 585 ( Mereka tetap
menyembah-Ku dengan tiada mempersekutukan sesuatu apapun dengan
Aku)°t dan firman-Nya: %240 ¢uild 53 &5 &5 (Dan Tuhanmu
berfirman: = “Berdo’alah  kepada-Ku, niscaya akan Kuperkenankan
bagimu303),3%4

Sementara itu, perbedaan antara nama dan sifat menurut al-*Uthaymin
adalah nama merupakan sesuatu yang dengannya Allah dinamakan,

sedangkan sifat adalah sesuatu yang dengannya Allah disifati. Nama

300 31-Qur’an, 24: 55.

301 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 554.
302 31-Qur’an, 40: 60.

303 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 767.
304 As-Segaf, Mengungkap Kesempurnaan, 3.
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dianggap sebagai pengetahuan terhadap Allah yang mengandung sifat,
sedangkan penetapan sifat tidak mengharuskan adanya penegasan nama.
Contoh yang dikemukakannya adalah seperti sifat al-kalam tidak
mengharuskan bahwa Allah mempunyai nama al-Mutakallim, karena sifat
lebih luas dari pada nama, dan karena setiap nama mengandung sifat tetapi

tidak semua sifat mengandung nama.%

b. Pengesaan Allah dalam Asma’ dan Sifat
Untuk melihat pandangan teologi al-‘Uthaymin dalam masalah sifat-
sifat jasmani Allah atau anthropomorphisme dapat dilihat dari penafsirannya
terhadap beberapa sifat berikut>°®.
1). Wajah Allah®”
Pemikiran al-‘Uthaymin tentang sifat “wajah Allah” dapat dilihat dari

penafsirannya terhadap ayat-ayat berikut:

08 & 455 2855 b LA 824 s

305 Al-“Uthaymin, Fatawa Arkan, 74.

306 Dj saat membahas tawhid Asma’ wa Sifat, al-‘Uthaymin tidak memberikan penjelasan tentang
nama-nama Allah sebagaimana ia menjelaskan sifat-sifat Allah secara detail, hal ini dikarenakan —
kata al-‘Uthaymin - tidak ada nama kecuali di dalamnya telah mengandung sifat, dan perbedaan
dalam masalah nama-nama Allah tidaklah terlalu signifikan jika dibandingkan dengan perbedaan
yang muncul dari sifat-sifat Allah. la menambahkan, bahwa nama-nama Allah hanya diingkari
oleh kelompok Jahmiyyah dan Mu’tazilah yang ekstrim. Mu’tazilah sendiri — menurutnya -
menetapkan nama-nama Allah, begitu pula dengan Ash’ariyyah dan Maturidiyyah, akan tetapi
dalam mayoritas sifat-sifat Allah, mereka menyelisihi Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, sehingga
uraian lengkap tentang sifat Allah dianggap sangat urgen untuk dijelaskan . (Lihat al-‘Uthaymin,
Sharh al- ‘Aqidah al-Wasitiyyah,, Jilid 1., 73.

807Kata 425 dengan derivasinya terulang dalam al-Qur’an sebanyak 75 kali. (Lihat ‘Abd al-Bag,
Al-Mu’jam al-Mufahras, 2009, 950-952). Kata 4>5 yang disandarkan kepada Allah dalam al-
Qur’an tertulis sebanyak 11 kali, yang tersebar di 9 surat. Dari 11 ayat tersebut, 6 di antaranya
masuk dalam kategori Makkiyyah dan 5 ayat lainnya Madaniyyah. Ayat-ayat yang termasuk
kategori Makkiyyah adalah QS. Al-An’am [6]: 52, QS. Al-Qasas [28]: 88, QS. Al-Rum [30]: 38,
39, QS. Al-Layl [92]: 20. Sedangkan ayat-ayat yang digolongkan Madaniyyah adalah QS. Al-
Bagarah [2]: 115, QS. Al-Bagarah [2]: 272, QS. Al-Ra’ad [13]: 22, QS. Al-Kahfi [18]: 28, QS.
Al-Rahman [55]: 27, dan QS. Al-Insan [76]: 9.

308 al-Qur’an, 2: 115.
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“Dan kepunyaan Allah-lah timur dan barat, maka kemanapun kamu
menghadap di situlah wajah Allah.” 3%

310 " 2 2l

“Dan janganlah kamu membelanjakan sesuatu melainkan karena

mencari keridaan Allah.”31

12455 Byl ool 9L 255 0k 5ol 5 1Y

“Dan janganlah kamu mengusir orang-orang yang menyeru Tuhannya
di pagi dan petang hari, sedang mereka menghendaki keridaan-Nya”.31®
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“Dan orang-orang yang sabar karena mencari keridaan Tuhannya,
mendirikan shalat, dan menafkahkan sebagian rezki yang Kami berikan
kepada mereka, secara sembunyi atau terang-terangan serta menolak
kejahatan dengan kebaikan; orang-orang ltulah yang mendapat tempat
kesudahan (yang baik).”%1®

210 4535 5yd ol 8y %5 056l Gl &5 Bl ol
“Dan bersabarlah kamu bersama-sama dengan orang-orang Yyang

menyeru Tuhannya di pagi dan senja hari dengan mengharap keridaan-
Nya37317

318 4 0o . & e
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309 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 31.

310 31-Qur’an, 2: 272.

811 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 68.

312 al-Qur’an, 6: 52.

313 Adapun sebab turunya ayat ini adalah ketika Rasulullah s.a.w. sedang duduk-duduk bersama
orang mukmin yang dianggap rendah dan miskin oleh kaum Quraisy, datanglah beberapa pemuka
Quraisy hendak bicara dengan Rasulullah saw., tetapi mereka enggan duduk bersama mukmin itu,
dan mereka mengusulkan supaya orang-orang mukmin itu diusir saja, lalu turunlah ayat ini.
Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 194.

814 al-Qur’an, 13: 22.

315 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 372.

316 al-Qur’an, 18: 28.

317 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 448.
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“Tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah” 3!

P kg Ol il e U

“Itulah yang lebih baik bagi orang-orang yang mencari keridaan Allah.”3%
322 Lo . 7 L. /f
) a3 O j 3 g VM\ AV 9

“Dan apa yang kamu berikan berupa zakat yang kamu maksudkan
untuk mencapai keridaan Allah”3%

324 /a 9/ - /B 4 E- Go. .
“dan tetap kekal Dzat Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan

kemuliaan.”®%®
326 1585 1T 2 A0Y 1 a3y 1S Gy

“Sesungguhnya kami memberikan makanan kepadamu hanyalah untuk
mengharapkan keridaan Allah”3%’

328 LY 4 a2 sy

“Tetapi (dia memberikan itu semata-mata) karena mencari keridaan
Tuhannya Yang Maha Tinggi.”3?

Berkaitan dengan surat al-Bagarah, ayat 115 di atas, al-‘Uthaymin
menjelaskan sebagai berikut:

Fo el s 2 sy edues cool {38010 {8 85 18] U
A ey N gan JB by Gl e Og il izl {0 A2

318 al-Qur’an, 28: 88.

319 Departeman Agama RI, Al-Qur’an., 625.
320 al-Qur’an, 30: 38.

321 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 647.
322 al-Qur’an, 30: 39.

323 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 647.
324 al-Qur’an, 55: 27.

325 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 886.
326 al-Qur’an, 76: 9.

327 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 1004,
328 al-Qur’an, 92: 20.

329 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 1.068.
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“Firman Allah: & (di sanalah), adalah isyarat ke arah yang kamu
menghadap kepadanya. Dan firman-Nya: 44 425 (wajah Allah): Ulama tafsir
dari kalangan salaf dan khalaf berselisin pendapat di dalamnya. Sebagian
mereka (ulama Salaf) berkata: yang dimaksud dengan “4¥ 4s 5 adalah wajah
Allah yang hakiki (yang sebenarnya), sementara ulama lainnya (ulama
khalaf) berpendapat, bahwa yang dimaksud dengan “4) 4> adalah “ie”
(arah). Firman Allah: 4 435 28 (di situlah wajah Allah) memiliki arti
bahwasanya: di tempat yang kamu menghadap kepadanya adalah arah Allah,
yang demikian itu karena (kekuasaan) Allah mencakup atas segala sesuatu,
akan tetapi pendapat yang paling kuat (menurut al-‘Uthaymin) adalah yang
dimaksud dengan (<4 4ss) adalah wajah Allah yang hakiki, karena
demikianlah makna aslinya, dan tidak ada yang dapat mencegah
pengertiannya seperti itu.”

Di akhir penjelasan ayat al-‘Uthaymin berkata:

PS5 55} U )l ) o) 1l e

“Di antara manfaat yang dapat diambil (dari ayat ini) adalah
menetapkan Allah memiliki “wajah”.

Penjelasan di atas menunjukkan bahwa terjadi perbedaan pendapat di
kalangan mufassir salaf dan khalaf mengenai sifat “wajah Allah”. Menurut
mufassir salaf, yang dimaksud dengan “wajah Allah” pada ayat di atas adalah
wajah Allah yang hakiki, sementara mufassir dari kalangan khalaf
mengartikannya dengan “arah”. Dari kedua pendapat tersebut, pendapat yang
paling kuat menurut al-‘Uthaymin adalah pendapat salaf. Ini menunjukkan
bahwa sikap al-‘Uthaymin terhadap ayat sifat adalah mengartikannya sesuai

makna harfiyyah ayat.

330 Al-“Uthaimin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1., 255.
331 1hid., 256.
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Di saat menjelaskan ayat 272 pada surat al-Bagarah di atas, al-
‘Uthaymin juga mengartikan “wajah Allah” sesuai dengan makna jiarfiyyah

ayat. la berkata:

wiernl b V) oSady Blal 15245 Y ¢ g {4 435 T V) Osiaflig ) @ s o3
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“Firman Allah: {dan janganlah kamu membelanjakan sesuatu
melainkan karena mencari keridaan Allah}3**”. Artinya, tidaklah infak yang
kamu keluarkan memberikan manfaat kepadamu, kecuali jika kamu sekalian
berinfak dengan maksud mencari “wajah Allah”, adapun jika ditujukan
kepada selain Allah, maka hal itu tidak akan memberikan manfaat kepada
orang yang bersedekah, bahkan itu merupakan kerugian baginya. Firman
Allah : {<&3 Y1} artinya, kecuali mencari. Kalimat (4 4% }, maksudnya

adalah “wajah Allah” yang hakiki, karena barang siapa yang masuk ke dalam
surga, ia akan melihat wajah Allah”.

Ketika menjelaskan surat al-An’am, ayat 52 di atas, al-‘Uthaymin juga
mengartikan “wajah Allah” sesuai makna harfiyyah atau zahir ayat. la
mengkeritisi orang yang menafsirkan ayat tersebut dengan al-thawab atau
pahala, karena hal itu — menurutnya — bertentangan dengan makna /arfiyyah
ayat dan kesepakatan ulama salaf. Al-‘Uthaymin menuturkan dalam bentuk

teks asli sebagai berikut:

or Jl ey Ot ) 455 iy sl 4 G ot 5 [ 1l 8
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332 1hid., 697.
333 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 68.
334 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1V., 694.
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“Firman Allah:{Dan janganlah kamu mengusir orang-orang Yyang
menyeru Tuhannya di pagi dan petang hari, sedang mereka menghendaki
keridaan-Nya}.3*® Firman Allah: 4e>5 osx: (mereka menghendaki keridaan-
Nya) adalah keadaan dari pelaku, pada firman Allah: ¢s= (orang-orang yang
menyeru), artinya: mereka ikhlas (melakukan itu) karena Allah, dan tidak
mereka lakukan itu untuk tujuan riya’. Dan salah satu manfaat yang dapat
dipetik dari ayat ini adalah menetapkan “wajah” bagi Allah, sebagaimana
firman-Nya: 4¢>5 0s2 2 , wajah (di sini) adalah sifat Allah, yaitu sifat yang
sesungguhnya yang wajib kita percayai, akan tetapi sampai batas firman
Allah: {Tiada yang serupa dengan-Nya, dan Dia Maha Mendengar lagi Maha
Melihat}, QS. Al-Shira:11. Adapun yang menafsirkannya dengan “pahala”

maka ini adalah salah, karena bertentangan dengan zahir ayat dan
kesepakatan ulama salaf™.

Pemahaman al-‘Uthaymin terhadap permasalahan “wajah Allah”
dengan makna harfiyyah ayat dapat pula dilihat pada penjelasnnya terhadap
surat al-Kahfi, ayat 28 yang menyatakan sebagai berikut:

20 _
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Firman Allah:{*&3 &s%2 } @ mereka ikhlas bersabar karena Allah,
sebab mereka mengharapkan wajah-Nya dan tidak mereka harapkan sesuatu

335 1hid., 695.
336 Departeman Agama RI, Al-Qur’an,194.
337 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 426.
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dari dunia. Artinya, mereka melakukan itu karena Allah semata, bukan karena
selain-Nya. Pada ayat ini terdapat penetapan wajah bagi Allah. Ulama ahl al-
sunnah menetapkan wajah bagi Allah berdasarkan al-Qur’an dan sunnah,
sebagaimana firman Allah: {Dan tetap kekal Dhat Tuhanmu yang mempunyai
kebesaran dan kemuliaan}, dan Nabi saw bersabda: {Aku berlindung dengan
wajah-Mu}. Para umat terdahulu dan para imamnya sepakat menetapkan
wajah bagi Allah. Maka wajib atas kita untuk membiarkan artinya sesuai
zahir ayat, tetapi tidak boleh diserupakan (dengan makhluk-Nya).

Terkait dengan surat al-Ram, ayat 38 di atas, al-‘Uthaymin

mengatakan sebagai berikut:

o Al agmg ] PESEAY ol Sleallg il {5&\ a3y jS\gjﬁ L’ﬁ:LIJ/ } g3
338' -
“Firman Allah: {bagi orang-orang yang mencari keridaan Allah}...... dan

yang benar adalah bahwa yang dimaksud dengan wajah Allah di sini adalah
wajah-Nya yang merupakan sifat-Nya”.

Komentar al-‘Uthaymin di atas menjelaskan bahwa ia mentarjih atau
menguatkan bahwa yang dimaksud dengan “wajah Allah” pada ayat adalah
wajah Allah yang hakiki yang merupakan sifat-Nya.

Penjelasan yang sama juga dilakukan al-‘Uthaymin saat ia
menafsirkan surat al-Rtum, ayat 39 di atas. la menafsirkan “wajah Allah”

dengan makna harfiyyah ayat, sebagaimana yang ia tuturkan:

&2
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“Firman Allah: {Dan apa yang kamu berikan berupa zakat yang kamu
maksudkan untuk mencapai keridaan Allah}, Artinya, kamu inginkan dari
pemberian zakat ini adalah “wajah Allah”...... ”

338 |bid., Jilid V1., 108.
%39 |bid., 117.
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Pada surat al-Layl, ayat 20 di atas, al-‘Uthaymin juga mengartikan
kalimat 43, 4> 5 (wajah Tuhannya) dengan makna karfiyyah ayat, yaitu “wajah

Allah”, sebagaimana ungkapannya:
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“Firman Allah: {tetapi (dia memberikan itu semata-mata) karena
mencari keridaan Tuhannya yang Maha Tinggi}: Arti ayat adalah dia tidak
memberikan sesuatu kecuali mengharapkan wajah Allah swt., vyaitu
mengharapkan agar dapat memperoleh surga sebagai negeri yang penuh
kemuliaan yang dengannya ia dapat melihat (wajah) Allah.”

Pada penjelasan beberapa ayat di atas, al-‘Uthaymin mengartikan
semua kalimat “wajah Allah” dalam ayat sebagaimana makna Aarfiyyah-nya.
Dan untuk menguatkan pendapatnya, ia mengemukakan beberapa
argumentasi.

Pertama, arti asli kalimat “4) 4> ” adalah “wajah Allah”, dan tidak
ada yang dapat menolak artianya seperti itu, karena hal tersebut telah sesuai
dengan arti bahasa.>** Kedua, Manhaj Ahl al-Sunnah dan para Imam Salaf
dalam masalah ayat-ayat sifat adalah menetapkan makna ayat secara hakiki

sesuai makna harfiyyah dan menolak tafwid.3*? Berikut beberapa pernyataan

al-‘Uthaymin:

340 1bid., Jilid X., 534.
341 1bid., Jilid 1., 255.

342 Kata tafwid menurut bahasa artiya menyerahkan segala sesuatu dan mengembalikan urusannya
kepada pemiliknya. Ibn Manzar berkata, “Fawwada ilayhi al-amr: sayyarahu ilayhi wa ja’alahu
al-hakim fihi (menyerahkan urusan kepada fulan, artinya mengembalikan urusan kepada fulan).
(Lihat Ibn Manzar, Lisan al-‘Arab, Jilid VII., 188. Bandingkan dengan Ibn Faris bin Zakaryya,
Mu ’jam Magayrs, Jilid IV., 460). Disebutkan dalam hadis tentang doa, “Fawwadtu amri ilayka:
aiy radadtuhu ilayka (Aku menyerahkan urusanku kepada-Mu, artinya aku mengembalikannya
kepada-Mu)”. Dikatakan, “Fawwada amrahu ilayhi idhd raddahu ilayhi wa ja’alahu al-hakim fihi
(menyerahkan urusan kepada fulan, apabila urusan dikembalikan kepada fulan dan menjadikan
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“Setiap sifat yang Allah sandangkan pada diri-Nya, mereka (Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’h) menetapkannya secara hakiki (sesuai makna harfiyyah

atau zahir ayat), dan tidak menafikan dari Allah sifat-sifat yang Allah
sandangkan pada diri-Nya.”

la juga mengatakan:
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“Ulama Ahl Sunnah sepakat menetapkan bahwa Allah memiliki wajah
berdasarkan al-Qur’an dan Sunnah...... Para umat terdahulu serta para
imamnya juga telah menetapkan wajah bagi Allah. Maka wajib atas kita
untuk membiarkan pengertiannya sesuai makna zahir-nya, tetapi tidak boleh
di-tamthil-kan.

Al-‘Uthaymin juga menuturkan sebagai berikut:

Gl on $Ngag 25 e Lo s g dles AL W Wl e ogaidl (g2

“Biarkan nas-nas (al-Qur’an dan al-Sunnah) apa adanya sesuai dengan
(makna zahir-nya) yang pantas dan layak dengan Dhat Allah Yang Maha
Tinggi serta meninggalkan (makna) selain dari itu. (Mereka yang berpendapat
demikian adalah) para salaf dan pengikut-pengutnya”.

fulan berkuasa menentukan urusan tersebut). (Lihat Ibn Manzir, Lisan al-‘Arab, Jilid VII., 188.
Lihat juga Mustafa Hamdu ‘Ullayan al-Hanbali, Al-Hanabilah wa Ikhtilafuhum Ma’a al-Salafyyah
al-Mu’asirah Ft al- ‘Aqidah wa al-Figh wa al-Tasawwuf, Cet. I (‘Amman Yordania: Dar al-Nr al-
Mubin, 2014 M, 245). Sedangkan tafwid menurut istilah:

ot Al d Sl sl Yl te U ) ) a8y e Lgte g @) il LY ekl sall 3,
“Adalah mengembalikan ma’na ga¢ 7 ayat-ayat tentang sifat Allah yang dapat dipahami bermakna
tajstim dan tashbrh (penyerupaan) kepada Allah, disertai keyakinan bahwa tidak ada sesuatu pun
yang serupa dengan-Nya.( Lihat Sayf bin ‘Alf al-‘Asri, Al-Qawl al-Tamam bi Ithbati al-Tafwid
Madhhaban Li al-Salaf (t.t: Dar al-Fath Li al-Dirasat wa al-Nashr, t.th., 103).
343 Al-‘Uthaymin , Sharh al- ‘Agidah al-Wasityyah, Jilid 1., 117.
344 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an,Jilid V., 426.
345 Muhammad bin Salih al-*Uthaymin, Sharh al- ‘Agidah al-Safariniyyah, Cet. 1 (Riyad: Madar al-
Watan. 1426 H), 17.
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la juga mengatakan:

M0 Lalaaz ¥ sl e wzdl g O (35306 osadl o) Csg

“Kewajiban memperlakukan nas-nas yang ada dalam al-Qur’an dan al-
Sunnah secara zahir, tidak lebih”.

Al-‘Uthaymin juga menuturkan:

SV des 0 0WY g s sladl e Carly g clabod gy dbl 5l )l 1S
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“ Maka zahir (ayat) ini merupakan maksud Allah dan rasul-Nya secara
pasti, dan wajib atas hamba-hamba Allah menerima maknanya dan
mengimaninya, karena hal itu merupakan kebenaran, sebab tidak mungkin
Allah mengajak bicara hamba-Nya dengan sesuatu yang berbeda maknanya
dengan zahir yang dibicarakan, dan tanpa menjelaskan bagaimananya”

Al-‘Uthaymin juga menambahkan bahwa fafwid bukanlah metode Ahl
al-Sunnah wa al- Jama’ah dalam asma’ dan sifat. la mengatakan:

5V dggles§ ST paedll ga mndl Jof Cads &) oo o O Sl Y

AN g 3 gl ] o ) ol nl

“Tidak diragukan lagi bahwa orang yang mengatakan madhhab ahlu al-

sunnah adalah tafwid merupakan kesalahan, karena madhhab ahlu al-sunnah

adalah ‘menetapkan makna dan menyerahkan cara dan bentuk sebenarnya
kepada Allah”.

Ketiga, Takwil ayat sifat menyalahi dan bertentangan dengan zahir

ayat dan telah melakukan takrif dan ta til terhadap ayat tersebut,3*® karena

346 Al-‘Uthaymin, Shark al-‘Aqgidah al-Wasityyah, Jilid 1., 77. Al-‘Uthaymin juga menuturkan
sebagai berikut: sl su lajall e gl a) paspaill 4 Gal s (Yang wajib dilakukan terhadap
naa-nas (sifat) adalah membiarkan artinya sebagaimana zahir-nya tanpa melakukan tazrif, yaitu
memalingkan maknanya kepada makna lain). Lihat al-‘Uthaymin , Taqrib al-Tadmuriyyah, 58.

347 Al-‘Uthaymin , Tagrib, 58-59.

348 Al-“Uthaymin , Shark al- ‘Aqidah al-Wasityyah, Jilid 1., 93.

349 Al-‘Uthaymin menjelaskan perbedaan tahrif dengan ta 'til. Tahrif itu perubahan pada teks dalil,
sedangkan ra’fil perubahan pada kandungan teks dalil. Jika ada yang mengatakan, yang dimaksud
oleh firman Allah : “Bal Yadahu Mabsitatani (Tetapi kedua tangan Allah terbuka)” QS. Al-
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telah mengingkari makna zahir ayat yang Allah tetapkan untuk diri-Nya 3*°.
yaitu pengingkaran yang diberi nama takwil yang sesungguhnya sama dengan
tahrif: 3! Penolakan terhadap makna ayat tidak berbeda dengan penolakan
terhadap lafaz.3?

Mengomentari argumentasi pertama al-‘Uthaymin di atas, hemat
peneliti bahwa dalam bahasa Arab, kata “4>s” (wajah) memiliki beberapa arti.
Kata “wajh” (wajah) terkadang diartikan dengan “permulaan atau permukaan
sesuatu” sebagaiman firman Allah:
Tl i s B s Wl 236

990 s 23ldd s

"Segolongan (lain) dari ahli kitab berkata (kepada sesamanya):

"Perlihatkanlah (seolah-olah) kamu beriman kepada apa yang diturunkan

kepada orang-orang beriman (sahabat-sahabat Rasul) pada permulaan siang

dan ingkarilah ia pada akhirnya, supaya mereka (orang-orang mukmin)
kembali (kepada kekafiran).3>*

15857 e b e gl

Ibn Kathir (w. 774 H)**® dan Ahmad Mustafa al-Maraghi (w. 1371
H)3* dalam kitab tafsirnya menjelaskan makna dari kata il 4a5 (wajah
siang) dengan ' Jsl , yaitu permulaan siang. Mereka berdua tidak

memberikan pengertian “wajh al-nahar” dengan makna harfiyyah-nya.

Maidah: 64, adalah kedua kekuatan-Nya, maka ini adalah takrif (penyimpangan dalil) dan ta il
(mengingkari) arti yang benar, karena yang dimaksud dengan “tangan” adalah tangan dalam arti
yang sebenarnya. Dia telah men-za '#il arti yang benar dengan menghadirkan arti yang justru salah.
Lihat al-‘Uthaymin , Shark al- ‘Agidah al-Wasityyah, Jilid 1., 92.

30 Ibid., 91.

%1 |bid., 80-81.

352 Salih bin Fawzan al-Fawzan, Sharh Lum’at al-I’tigad al-Hadi 1la Sabil al-Rashad Li al-Imam
Abt Muhammad Muwaffaq al-Din ‘Abd. Allah bin Qudamah, (L.t : t.p., t.th), 37.

353 al-Qur’an, 3: 72.

354 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 87.

355 Tbn Kathir, Tafsir Al-Qur’an, Jilid 111., 87.

36 Al-Maraghi, Tafsir Al-Maraght, Jilid 111., 179. Lihat juga M. Dhuha Abdul Jabbar dan N.
Burhanudin, “Wajhun”, Ensiklopedi Makna Al-Qur’an Syarah Alfazhul Qur’an, Cet.l (Bandung:
Media Fitrah Rabbani, 2012), 704.
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Terkadang kata “wajah” diartikan dengan “perhatian”, seperti
ungkapan: sl a5 yang artinya “perhatian ayahmu”,®’ sebagaimana firman
Allah:

8 1K g 28T A 3 a2 b o Ll 15

“BunuhlahYusuf atau buanglah dia ke daerah (yang tak dikenal) supaya
perhatian ayahmu tertumpah kepadamu saja.”%*

Terkadang pula kata “wajah” diartikan dengan “niat untuk melakukan
sesuatu”,*®° sebagaimana firman Allah:

361&1/0/,/0255‘“? /a/‘a//
LA Ag>-d V'L‘AU':/L”'? :J.w:—\ B

“Dan siapakah yang lebih baik agamanya dari pada orang yang ikhlas
menyerahkan wajahnya kepada Allah.”%%2

Terkadang wajah diartikan sebagai jalan keluar bagi sebuah perkara,
sebagaimana orang-orang mengatakan, ‘“Bagaimanakah wajah dari perkara

ini”. Yaitu apa solusi dan jalan keluarnya. Terkadang pula kata ini diartikan

sebagai pemimpin atau ketua, seperti seorang mengatakan “ 4ed 4s (M7
(Pulan adalah wajah kaumnya), artinya dia adalah pemimpin kaumnya.

Dari penjelasan di atas dapat dapahami bahwa kata “wajah” dalam
bahasa Arab tidak selamanya harus diartikan dengan makna zahir-nya atau
secara harfiyyah, sebagaimana yang dikatakan al-‘Uthaymin. Maknanya
dapat berubah tergantung pada konteks kalimat itu diungkapkan. Sebagai

contoh pada surat al-Bagarah, ayat 115. Ayat ini berbicara dalam konteks

357 Wahbah al-ZuhayIT menafsirkan kalimat “Wajh Abikum” dengan “perhatian ayahmu”. Lihat al-
Zuhayli, Al-Tafsir al-Munir, Jilid V1., 542.

358 al-Qur’an, 12: 9.

359 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 349.

30 Demikian al-Maraghi menafsirkannya. Lihat Al-Maraghi, Tafsir al-Maraght, Jilid V., 166.

361 al-Qur’an, 4: 125.

362 Departemen Agama RI, Al-Qur’dn, 142.
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shalat dalam berpergian atau musafir, pada surat al-Bagarah ayat 272
berbicara dalam konteks anjuran untuk bersedekah. Sedangkan pada surat al-
An’am, ayat 52, kontek ayat ini berbicara tentang larangan mengusir orang-
orang mukmin yang sedang bertanya tentang agamanya, meskipun itu diminta
oleh para pemuka Quraish dan demi shi’ar Islam, dan masih banyak contoh
lainnya. Tentu saja perbedaan konteks pembicaraan pada ayat-ayat tersebut
tidak rasional jika kalimat “4¥ 4~ s” dipaksakan hanya memiliki satu arti yaitu
“wajah Allah.” Maka dalam hal ini peneliti sejalan dengan pandangan Ibn
Khuzaymah (223 H-311 H) yang mengatakan bahwa orang yang mengambil
zahir hadis atau ayat tentang ayat sifat sesungguhnya telah melakukan takwil
terhadap ayat tersebut, dan Ibn Khuzaymah menisbatkan pelakunya berbuat
kebodohan dan kedunguan, karena tidak memahami bahasa dan konteks
kalimat, maka karena itu mereka terjatuh dalam ashbih.>%
Adapun argumentasi kedua al-‘Uthaymin yang menyimpulkan metode
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dan ulama salaf dalam masalah sifat-sifat Allah
adalah - menetapkan makna ayat secara harfiyyah dan menolak tafwid
merupakan kesimpulan yang tidak benar. Karena — hemat peneliti — sikap
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dan ulama salaf dalam masalah ini ada dua:
1. Sebagian Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dan ulama salaf ada yang
membiarkan ayat-ayat sifat apa adanya tanpa menentukan maknanya yang
pasti lalu menyerahkan pengetahuan maksud yang sebenarnya kepada

Allah, atau dengan kata lain mereka melakukan tafwid terhadap makna

363 “Ullayan al-Hanbali, Al-Hanabilah wa Ikhtilafuhum, 266-267.
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ayat. Untuk mendukung pandangan ini, berikut beberapa pernyataan para

ulama salaf :

a. Imam Ahmad bin Muhammad bin Hanbal (164 H-241 H) yang
merupakan Imamnya Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah — sebagaimana
dikatakan al-‘Uthaymin —3% berkata:

5 tley ale &1 Lo sl U8 8 i o ez o ATl e o pLY1 G
S Yy (s Bl 5 s ep Bl 3 A O S LSl ) e
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“Imam Abu ‘Abd Allah Ahmad bin Hanbal berkata tentang sabda
Nabi saw : “Sesungguhnya Allah turun ke langit dunia”, atau
“Sesungguhnya Allah akan dilihat di hari kiamat” dan hadis-hadis
lainnya yang serupa. Kami mengimaninya dan membenarkannya, tanpa
bertanya bagaimana dan apa maknanya.Kami tidak menolak sedikitpun
darinya, dan kami mengetahui bahwa apa yang datang dari Rasulullah
saw. adalah hag, jika sanad-sanadnya sakik dan kami tidak menolak apa
yang disabdakan Rasulullah saw..”

Dari pernyataan Imam Ahmad di atas, jelas sekali sikapnya
terhadap ayat sifat, yaitu mengimani dan membenarkan ayat tersebut
sebagaimana tertera dalam nas, yaitu S Y tanpa menanyakan
bagaimananya (yaitu menanyakan bagaimana bentuk dan modelnya,
dan seterusnya), dan = ¥  tidak pula menanyakan maknanya,
(apalagi sampai memastikan makna ayat sebagaimana arti harfiyyah
atau zahir-nya seperti yang diyakini al-‘Uthaymin dan ulama salafi

Wahhabit lainnya.pen), lalu menyerahkan maknanya kepada Allah tanpa

masuk membahas lebih dalam makna-maknanya.

364 Lihat al-‘Uthaymin , Shark al- ‘Agidah al-Wasityyah, Jilid 1., 424,
365 Al-<Asri, Al-Qawl al-Tamam, 78. Lihat juga al-Qardawi, Fusiil fi al- ‘Aqidah, 33.
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Riwayat lain yang mempertegas sikap tafwid Imam Ahmad adalah:

s ol Ll e diae U &I J6 gl bl N S f Js
300 il LS ¥
“Abu Bakr al-Khilal berkata, al-Marudhi memberitakan, ia

berkata, “Aku bertanya kepada Bapak Abdullah (Imam Ahmad bin
Hanbal) tentang sifat-sifat (Allah), maka ia berkata: , “Kami
membiarkannya sebagaimana dia datang”.
Perkataan Imam Ahmad “Kami membiarkannya sebagaimana dia
datang” menjelaskan sikapnya yang tidak mau tenggelam dalam
pembahasan yang lebih dalam tentang ayat-ayat anthropomorphisme. la
biarkan ayat sebagaimana dia datang dari Allah atau Rasul-Nya tanpa
menetapkan maknanya, dan menyerahkan maksud ayat kepada Allah,
karena menurutnya, zahir ayat bukanlah maksud ayat.
Imam Ahmad juga menegaskan bahwa kaum lafziyyah (tekstualis) lebih
buruk dari pada kaum Jahmiyyah,®’ karena mengamalkan lafaz dari
ayat al-Qur’an sesuai makna zahir-nya tanpa menyerahkan hakekat
maknanya kepada Allah.®8

b. Muhammad bin al-Hasan al-Shaybani (132 H-189 H), Imam hadis dan
ahli figh berkata:
s ) w15 0T AL oY e el ) el e oS slead 58
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366 Al-<Asri, Al-Qawl al-Tamam, 78.
37 Tim Riset Majlis Tinggi Urusan Islam Mesir, Ensiklopedi Aliran, 510.
368 |bid. 514.
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“Para ahli figh sepakat, baik dari timur sampai ke barat, beriman
kepada al-Qur’an dan hadis-hadis thiggah yang datang dari Rasulullah
saw. yang berbicara tentang sifat Allah tanpa menafsirkannya, tanpa
mensifatinya, tanpa menyerupakannya, barang siapa pada hari ini
menafsirkannya, maka ia telah keluar dari apa yang disampaikan Nabi
saw. dan memisahkan diri dari jama’ah, karena mereka tidak mensifati
dan tidak pula menafsirkan, mereka cukup mengatakan apa yang tertera
dalam al-Qur’an dan sunnah lalu diam.”

Penjelasan Muhammad bin al-Hasan al-Shaybani (w.189 H) di
atas yang merupakan salah satu ulama Salaf menunjukkan bahwa ulama
figh sepakat mengimani sifat-sifat Allah yang datang baik dari al-
Qur’an maupun hadis tanpa menafsirkannya, atau mensifatinya, atau
menyamakannya. Mereka cukup mengatakan apa yang tertera dalam al-
Qur’an dan sunnah, lalu diam. Dari pernyataannya itu dipahami bahwa
sikap (sebagian) ulama salaf terhadap ayat-ayat sifat adalah mengatakan
apa yang tertera dalam al-Qur’an dan al-Sunnah tanpa menetapkan
makna ayat dan bagaimananya, lalu mengambil sikap diam.

c. Fakhr al-Din al-Razi (543 H-606 H) menjelaskan manhaj salaf tentang
ayat-ayat sifat, ia mengatakan:

s g s A sl OL g chd ot olslad) ol O raledl coades
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“Menurut madhhab salaf, ditetapkan bahwa maksud Allah pada

ayat-ayat mutashabihat ini tidak seperti arti zahir-nya, lalu wajib

menyerahkan artinya kepada Allah swt., dan tidak boleh tenggelam di
dalam menafsirkannya”

369 Al-<Asri, Al-Qawl al-Tamam, 77-78. Lihat juga al-Qardawi, Fusil fi al- ‘Agidah,33.
870 Al-Imam Fakh al-Din al-Razi, Asds al-Taqdis (Kairo: Maktabah al-Kulliyyat al-Azhariyyah,
1406 H/1986 M), 236.



260

Penjelasan Imam Fakhr al-Din al-Razi di atas menunjukkan
bahwa sikap ulama salaf terhadap ayat-ayat sifat adalah menyerahkan
maksud makna ayat kepada Allah tanpa memastikan maknanya, karena
mereka memahami bahwa maksud Allah pada ayat sifat tidak seperti
makna zahir-nya.®"*

Contoh kongkrit sikaf ulama salaf terkait ayat sifat adalah sikap
Imam Malik bin Anas, ketika ia ditanya tentang “bersemayam Allah”
swt. di atas ‘arsh, lalu ia menjawab:

T2 s, wie Il 5 crly 4 OLY) 5 (e STl g cpshas sl

“Al-Istiwa’ (bersemayam) dapat dimengerti, dan bagaimana
istiwa’ Allah tidak dapat diketahui, iman terhadap sifat istiwa’ adalah
wajib hukumnya, dan bertanya tentang bagaimana istiwa’ (Allah)
adalah bid’ah.”

Jawaban Imam Malik terhadap pertanyaan yang dilontarkan
kepadanya mengenai sifat istiwa’ (bersemayam) Allah cukup dia jawab
dengan bersemayam itu dapat dimengerti tanpa memastikan dan
menetapkan makna istiwa’ itu sendiri.

Dari penjelasan di atas dapat dipahami bahwa sikap sebagian
ulama salaf terhadap ayat sifat adalah mengimani ayat tanpa
memastikan maknanya dan menyerahkan maksudnya kepada Allah atau
dengan kata lain mereka melakukan zafwid terhadap makna ayat, tidak

sebagaimana yang dikatakan al-‘Uthaymin dan ulama Salafi Wahhabi

lainnya.

371 Tbn Badis juga berpedapat bahwa makna zahir ayat sifat bukanlah maksud Allah. Lihat Ibn
Badis, Al- ‘Aqaid al-Islamiyyah, 59.

372 Muhammad ‘Abd al-‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulim al-Qur’an, Jilid 11, Cet. |
(Bayrit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1409 H-1988 M), 308.
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2. Selain melakukan tafwid, sebagian ulama Salaf ada juga yang
menakwilkan ayat sifat, seperti penakwilan atau penafsiran Ibn ‘Abbas (3
SH-68 H) terhadap surat al-Bagarah, ayat 115 di atas, di mana Ikrimah
meriwayatkan dari Ibn Abbas, ia berkata, bahwa yang dimaksud “wajah
Allah” pada ayat adalah “Kiblat Allah”. la menafsirkan ayat dengan,
kemana pun kamu menghadap, disitulah kiblat Allah, baik ke arah timur
atau pun ke arah barat.3”

Mujahid bin Jabr (21 H-104 H) seorang ulama Salaf juga
menafsirkan “wajah Allah” dengan “Kiblat,” ia mengatakan, dimana pun
kalian berada maka kalian memiliki kiblat yang kalian menghadap
kepadanya, yaitu ka’bah.3’* Muqatil bin Sulayman (w. 150 H) yang juga
seorang tabi’in menafsirkan kata “wajah Allah” dengan “Dhat Allah itu
sendiri”.>”® Demikian pula dengan Ibn Jarir al-Tabari, ia menakwilkan
“wajah Allah” dengan “Kiblat Allah”, Ibn Jarir al-Tabari mengatakan:
“Arti dari kamu menghadapkan kepada “wajah Allah” adalah “kiblat
Allah” (40 448 ; iy cdl) 4a 5 N 0 sen s 53 48 )37 Bahkan yang menarik
adalah, Ibn Taymiyyah (661 H-728 H) yang merupakan panutan al-
‘Uthaymin dan ulama Salafi Wahhabi lainnya ikut juga menakwilkan
kalimat “Wajah Allah” dalam surat al-Baqarah, ayat 115 dengan “kiblat
Allah dan arah Allah”. Ia berkata: Maksud ayat adalah, 4 deas 54l 4ld

(kiblat Allah dan arah Allah). Lebih lanjut ia berkata, seperti inilah

873 Ibn Kathir, Tafsir Al-Qur’an, Jilid 11., 29.

374 |bid.

875 Abdullah Mahmild Shuhatah, Tafsir Muqatil bin Sulaiman, Jilid 1 (Bayriit: Muassasah al-Tarikh
al-‘Arabi, 2002), 133.

376 Al-Tabari, Tafsir al-Tabari, Jilid I1., 459.
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pendapat jumhur salaf berpendapat.®”” Ibn Taymiyyah menambahkan,
demikianlah Mujahid (21 H-104 H) dan al-Shafi’t (150 H-204 H) dari
golongan salaf menakwilkannya.*”®Aku — kata Ibn Taymiyyah — memilih
jalan paling aman bahwa kata al-wajh dalam ayat ini, makna yang
dimaksud adalah “arah kiblat”, karena kata al-wajh bermakna “al-jihah”
(arah) merupakan makna dalam bahas Arab menurut orang-orang Arab.
Dikatakan, © 4eall o3 ) gl ransl) 138 ) @ ila 5 4s il 1 Eaad | di mana
kata al-wajh di sini maknanya adalah al-jihah yaitu arah. Arti ini banyak
ditemukan dalam bahasa dialog Arab dan sudah masyhur di kalangan
orang Arab, jika yang dimaksud kata al-wajh adalah al-jihah (arah), dan
kontek kalimat juga menunjukkan makna tersebut®’®.

Seorang pakar nahwu, Abu Ishaq al-Zajjaj al-Hanbali (w. 311 H)
juga menakwilkan kata al-wajh pada surat al-Bagarah ayat 272 di atas
dengan “pahala” 3¢

Setelah semua penjelasan di atas, dapat dipahami bahwa Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah dan para al-Salaf al-Salik tidak pernah sepakat
menetapkan makna ayat-ayat sifat sebagaimana makna hakiki, yaitu sesuai
zahir ayat, akan tetapi di antara mereka ada yang melakukan rafwid

terhadap maksud ayat-ayat tersebut, dan sebagian lainnya ada yang

menafsirkan. Dan yang menarik dari pembahasan ini adalah, selama

877 Ahmad bin ‘Abd al-Haltm bin Taymiyyah, Majmi’ Fatawa , Jilid 11 (Madinah: Mujamma’ al-
Malik Fahd Li Tiba’ah al-Mushaf al-Sharif, 1425 H/2004 M), 429.

378 1bn Taymiyyah, Majmi’ Fatawa , Jilid VL., 16.

379 1bid., 16.

380 Abii Ishaq Ibrahim bin al-Sari al-Zajjaj, Ma 'ani al-Qur’an wa I'rabuh, Jilid 1., Cet. I (‘Alam al-
Kutub, 1408 H/1988), 355.
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menjelaskan tentang sikap Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dan ulama salaf
terhadap ayat-ayat sifat, al-‘Uthaymin belum pernah memberikan contoh
dari ulama Salaf versi-nya yang menetapkan makna ayat sifat sebagaimana
makna harfiyyah atau zahir ayat. la hanya mengatasnamakan ulama salaf
tanpa memberikan contoh sekalipun.

Adapun argumentasi ke tiga al-‘Uthaymin yang mengatakan bahwa
takwil ayat sifat menyalahi dan bertentangan dengan zahir ayat dan telah
melakukan takrif dan ta’fil terhadap ayat tersebut,®* karena telah
mengingkari arti zahir ayat yang Allah tetapkan untuk diri-Nya yaitu 382,
pengingkaran yang diberi nama takwil yang sesungguhnya sama dengan
tahrif 3% Penolakan terhadap makna tidak berbeda dengan penolakan
terhadap lafaz.3®* Menurut hemat peneliti, melakukan takwil tidak berarti
penolakan terhadap lafaz al-Qur’an sebagaimana yang dikatakan al-
‘Uthaymin dan Shaykh Fawzan, takwil itu — menurut ulama — hanya
mengalihkan suatu lafaz dari maknanya yang rajih kepada makna yang
marjuh karena ada indikasi- untuk itu, baik itu berupa kanteks ayat atau

lainnya.®®® Dan penakwilan ayat-ayat sifat dari maknanya yang rajik kepada

381 Al-‘Uthaymin menjelaskan perbedaan takrif dengan ta fil. Tahrif itu perubahan pada teks dalil,
sedangkan fa’fil perubahan pada kandungan teks dalil. Jika ada yang mengatakan, yang dimaksud
oleh firman Allah : “Bal Yadahu Mabsitatani (Tetapi kedua tangan Allah terbuka)” QS. Al-
Maidah: 64, adalah kedua kekuatan-Nya, maka ini adalah tazrif (penyimpangan dalil) dan za il
(mengingkari) makna yang benar, karena yang dimaksud dengan “tangan” adalah tangan dalam
arti yang sebenarnya. Dia telah men-fa 7zl makna yang benar dengan menghadirkan makna yang
justru salah. Lihat al-‘Uthaymin , Sharh al- ‘Aqidah al-Wasityyah, Jilid 1., 92.

382 | bid., 91.

383 | bid., 80-81.

384 Al-Fawzan, Sharh Lum at al-I'tigad, 37.

385 Manna’ al-Qattan, Mabahith Fi ‘Ulim al-Qur’an. Cet. 1. (Riyad: Manshiirat al-‘Asr al-
Hadith, 1393 H/1973 M), 219.
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maknanya yang marjith telah dicontohkan oleh para ulama al-Salaf al-Salik
seperti Ibn ‘Abbas, Mujahid bin Jabr, Ibn Jarir al-Tabart dan yang lainnya.

Jika pada ayat-ayat di atas al-‘Uthaymin mengartikan “Wajah Allah
“dengan makna harfiyyah-nya, namun pada surat al-Ra’ad, ayat 22 dan surat
al-Insan, ayat 9, al-‘Uthaymin tidak memberikan penjelasan ataupun
penafsiran terhadap “wajah Allah”. Ini menurut hemat peneliti ada dua
kemungkinan. Pertama, boleh jadi al-‘Uthaymin tidak menjelaskan makna
ayat tersebut karena dianggap penafsirannya sama dengan ayat-ayat yang lain
yang telah ia jelaskan sebelumnya, yaitu memaknai “wajah Allah”
sebagaimana makna farfiyyah ayat. Kemungkinan kedua adalah, al-
‘Uthaymin kesulitan mempertahankan pendapatnya itu, mengingat pengertian
harfiyyah ayat tidak sesuai dengan konteks ayat.

Bekaitan dengan surat al-Rahman, ayat 27, al-‘Uthaymin tidak
memaknai ayat sebagaimana makna harfiyyah-nya, melainkan ia
menakwilkannya dengan “Dhat Allah” sebagaimana ia tuturkan sebagai
berikut:

Sl Al PRIV P I P 0 N X SR EE R
M‘ﬁﬁwwﬂ L;L”“S)“S‘d"}l"l"“})\wy“*)&)&‘*?}ﬂ

386-%“& e oadl

“Firman Allah: {dan tetap kekal wajah Tuhanmu yang mempunyai
kebesaran dan kemuliaan} tafsirnya adalah tetap kekal (Dhat) Allah yang
memiliki wajah yang mulia. ...Ayat ini menetapkan sifat wajah bagi Allah,
akan tetapi wajah yang tidak serupa dengan wajah makhluk sebagaimana
firman Allah: “Tidak ada satu pun yang serupa dengan Dia, dan Dia Maha

388 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an..,Jilid X., 189.
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Mendengar lagi Maha Melihat”....kami berkata: “Sesunggunya Allah
memiliki wajah, karena telah ditetapkan dalam ayat ini.....oleh karena itu,
kami menerimanya dan kami mengikuti teks al-Qur’an sesuai dengan makna
zahir-nya.”
Komentar al-‘Uthaymin di atas menunjukkan bahwa ia telah menakwilkan
firman Allah: b5 435 355 (kekal wajah Tuhanmu) dengan 4 &x (kekal Dhat
Allah). Di sini, al-‘Uthaymin menkawilkan “wajah” pada ayat tersebut
dengan “Dhat Allah.” Meskipun demikian, ia tetap mengatakan bahwa Allah
memiliki wajah berdasarkan ayat di atas, dan wajah Allah tersebut tidak
serupa dengan wajah-wajah makhluk ciptaan-Nya. Dan yang kontras dari
komentar al-‘Uthaymin di atas adalah, di awal ia menafsirkan “wajh Allah”
dengan “Dhat Allah”, namun diakhir komentarnya ia kembali menetapkan
makna ayat sesuai karfiyyah-nya.
Demikian pula dengan surat al-Qasas, ayat 88, al-‘Uthaymin juga
menakwilkan “Wajah Allah” dengan “Dhat Allah™. la berkata:
Y} opmslian padany oeaag B 1ans s s {35 V) BB o2 35S
ol o s ) VL0 "ob) V) " {4235
N 5SS La gl sA Oy Ty SO 5 Bl a3 A
TR S e ol o 4l oy o gl ) LS 4 gl e 48U sl
“Firman Allah: (Tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah), arti
“tiap-tiap sesuatu pasti binasa” adalah (tiap-tiap sesuatu pasti) lenyap dan
tiada setelah sebelumnya ada, (kecuali wajah-Nya) yaitu Allah, karena Dia
tidak akan binasa. Firman Allah: (dan tetap kekal wajah Tuhanmu yang
mempunyai kebesaran dan kemuliaan)..... yang dimaksudkan dengan
“wajah” di sini adalah “ seluruh Dhat Yang Maha Tinggi”, tetapi

diekspresikan (dhat) dengan ‘“wajah” sebagaimana umumnya ungkapan
bahasa, dimana “wajah” mengekspresikan seluruh hal”

387 1bid., Jilid V1., 474.
388 al-Qur’an, 55: 27.
389 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V1., 474.
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Penjelasan al-‘Uthaymin terhadap ayat-ayat al-Qur’an di atas
menunjukkan bahwa ia tidak memaknai “wajah Allah” sebagaimana makna
harfiyyah ayat, akan tetapi menakwilkannya dengan “Allah atau Dhatr Allah”.
Penakwilan al-‘Uthaymin pada ayat-ayat di atas tentu berbeda dengan ketika
ia menjelaskan surat al-Bagarah, ayat 115 dan 272, surat al-An’am ayat 52,
surat al-Ra’ad, ayat 22 dan surat al-Layl ayat 20 sebagaimana telah
dijelaskan, dimana pada ayat-ayat ini al-‘Uthaymin memahaminya dengan
makna harfiyyah ayat. Selain itu, penakwilan al-‘Uthaymin terhadap dua ayat
terakhir bertentangan dengan apa yang telah ia jelaskan sebelumnya. Pada
saat menjelaskan ayat-ayat pada surat al-Bagarah, al-An’am, al-Ra’ad, dan al-
Layl di atas, al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa pandangan yang benar tentang
sifat-sifat jasmani Allah adalah mengikuti para salaf dan Ahl al-Sunnah wa
al-Jama’ah, yaitu menerima sifat-sifat tersebut sebagaimana diinformasikan
al-Qur’an tanpa harus menakwilkannya, karena menakwilkan sama dengan
menolak makna yang tertera dalam ayat tersebut dan ia termasuk mu ‘attalah.

Di sini, semestinya al-‘Uthaymin tidak menakwilkan ayat jika benar ia
konsisten memahami sifat-sifat tersebut sebagaimana makna harfiyyah ayat.
Terlebih ia telah menegaskan bahwa pendapat yang benar adalah pendapat
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dan para salaf yang memahami ayat
sebagaimana makna zahir tanpa menakwilkannya. Di samping itu, ia juga
telah mengecam para ulama yang menakwilkan ayat-ayat sifat jasmani Allah,
sementara ia sendiri menakwilkannya. Kenyataan ini menunjukkan ketidak

konsistennya pandangan al-‘Uthaymin dalam masalah ini, di satu sisi ia
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memaknai ayat sesuai makna fharfiyyah-nya, dan terkadang pula ia
menakwilkannya. Temuan ini membantah penelitian Abdullah Saeed yang
memasukkan al-‘Uthaymin dalam kelompok ulama literalis.

Setelah penjelasan di atas dapat dipahami bahwa sikap ulama Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah dan salaf terhadap ayat-ayat sifat adalah melakukan
tafwid dan takwil terhadap ayat-ayat tersebut, dan tidak menetapkan
maknanya seperti makna harfiyyah ayat sebagaimana yang dikatakan al-
‘Uthaymin. Menetapkan makna ayat sifat sebagaimana makna harfiyyah-nya
merupakan pendapat Ibn Taymiyyah, yang diikuti oleh Ibn ‘Abdul Wahhab,
‘Abd al-Rahman al-Sa’di, Ibn Baz, dan ulama Wahhabi lainnya.

Dalam masalah sifat-sifat Allah, Ibn Taymiyyah telah membuat tiga
kaidah dasar. Pertama, semua yang telah ditetapkan Allah terhadap diri-Nya
atau ditetapkan Rasulullah saw. dari sifat-sifat-Nya adalah wajib ditetapkan
sebagaimana tertera dalam al-Qur’an dan al-Sunnah. Dan semua yang
dinafikan Allah dan Rasul-Nya, maka wajib juga dinafikan.

Kedua, menafikan untuk tidak menyamakan dhat Allah, sifat-sifat-
Nya dan perbuatan-Nya dengan makhluk. Semua sifat yang ditetapkan Allah
untuk dirinya merupakan sifat kesempurnaan yang hanya dimiliki oleh Allah
semata, tidak yang lainnya. Dan jika ada kesamaan nama-nama sifat Allah
dengan sifat-sifat makhluk, maka itu adalah kesamaan dalam nama saja.

Ketiga, kesempurnaan hanyalah milik Allah, bahkan yang tetap bagi-Nya
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adalah kesempurnaan yang paling tinggi, dimana tidak ada wujud yang
sempurna tanpa kekurangan kecuali Allah.3%

Yang menarik adalah, ketika al-‘Uthaymin menjelaskan perkataan
Imam Ahmad: ixe Y5 <aS Y5 gy 33a 5 s a5 . Al-*Uthaymin menjelaskan
bahwa maksud dari kalimat = ¥ adalah “tidak menetapkan makna yang
menyimpang dari zahirnya” seperti yang dilakukan oleh ahli fa fil, bukan
maksudnya meniadakan makna shahih yang sesuai dengan zahirnya dimana
ia merupakan penafsiran dari salaf, karena ini merupakan kebenaran”.3%

Nampak sekali bagaimana al-‘Uthaymin mencoba menggiring opini
dengan perkataan Imam Ahmad tadi bahwa seakan-akan Imam Ahmad
berkata seperti yang disampaikan al-‘Uthaymin tadi. Padahal makna dari
perkataan Imam Ahmad di atas sangatlah jelas, bahwa dia mengimani (ayat-
ayat dan hadis-hadis tentang sifat) dan membenarkannya tanpa bertanya
bagaimananya dan apa maknanya.

Dari uraian di atas, dipahami bahwa yang dimaksud al-‘Uthaymin
dengan penafsiran salaf adalah penafsiran lbn Taymiyyah. Karena itu, al-
‘Uthaymin dan ulama-ulama Salafi Wahhabi lainnya telah membuat defini
baru tentang pengertian “salaf” sebagaimana yang telah peneliti jelaskan di
atas.

Menurut peneliti, sikap al-‘Uthaymin yang demikian tidak bisa dilepas
dari latar belakang kehidupannya. Al-‘Uthaymin hidup dan dibesarkan di

Kerajaan Saudi Arabia yang menjadikan paham Wahhabi (yang menurut

39 Tim Riset Majlis Tinggi Urusan Islam Mesir, Ensiklopedi Aliran, 169-171.
391 Muhammad bin Salih al-*Uthaymin, Shark Lum’at al-I'tigad al-Hadi 1la Sabil al-Rashdd Li
al-Imam Abir Muhammad Muwaffaq al-Din ‘Abdullah bin Qudamah, (t.t: t.p., t.th), 20-21.
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istilah mereka disebut dengan manhaj Salafi) sebagai paham dan manhaj
resmi negara, di samping itu pengaruh para guru yang telah mengajar dan
mendidiknya serta buku-buku yang menjadi referensinya, di tambah lagi
posisinya sebagai salah seorang ulama besar dan anggota Hay'at Kibar al-
‘Ulama’ atau dewan ulama senior yang senantiasa dimintai fatwanya, tentu
akumulasi dari semua itu telah membentuk akidah dan pemikirannya seperti

itu.

2). Tangan Allah®%?
Untuk melihat pandangan al-‘Uthaymin dalam masalah ini dapat

dilihat dari penafsirannya terhadap ayat-ayat berikut:

A D55 LS a5y LA 8 B F580 T a U s A el S8 s
3 58 n 8 Je 3 i A pTas

“Katakanlah: "Wahai Tuhan Yang mempunyai kerajaan, Engkau
berikan kerajaan kepada orang yang Engkau kehendaki dan Engkau cabut
kerajaan dari orang yang Engkau kehendaki. Engkau muliakan orang yang
Engkau kehendaki dan Engkau hinakan orang yang Engkau kehendaki. Di
tangan Engkaulah segala kebajikan. Sesungguhnya Engkau Maha Kuasa atas
segala sesuatu.”3%

395 o LosbioosT A o w28 b o (% Al S ek
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“Katakanlah: "Sesungguhnya karunia itu di tangan Allah, Allah
memberikan karunia-Nya kepada siapa yang dikehendaki-Nya; dan Allah
Maha Luas (pemberian-Nya) lagi Maha Mengetahui".””3%

392 Dalam al-Qur’an , kata “Yadun” diulang sebanyak 54 kali yang tersebar di 34 surat. Ayat-ayat
yang termasuk Makkiyyah ada 22 surat dan Madaniyyah 12 surat. (Lihat ‘Abd al-Baqi, Al-Mu jam
al-Mufahras, 985, 988.) Kata “yadun” atau tangan yang disandarkan kepada Allah diulang
sebanyak 11 kali, yang terdapat pada 9 surat, 7 Madaniyyah dan 4 Makkiyyah.

393 al-Qur’an, 3: 26.

39 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 79.

39 al-Qur’an, 3: 73.

3% |bid., 87.
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“Orang-orang Yahudi berkata: "Tangan Allah terbelenggu™®,
sebenarnya tangan merekalah yang dibelenggu®®® dan merekalah yang dila'nat
disebabkan apa yang telah mereka katakan itu. (Tidak demikian), tetapi
kedua-dua tangan Allah terbuka; Dia menafkahkan sebagaimana Dia
kehendaki.”4%

401 5,801 @ 245 bl Gl ez & A4 s

“Dan Apakah mereka tidak melihat bahwa sesungguhnya Kami telah
menciptakan binatang ternak untuk mereka yaitu sebahagian dari apa yang
telah Kami ciptakan dengan kekuasaan Kami sendiri, lalu mereka
menguasainya?.”40?

02 oasst iy 0t O8I g ) B

“Maka Maha Suci (Allah) yang di tangan-Nya kekuasaan atas segala
sesuatu dan kepada-Nyalah kamu dikembalikan.”4%*

A0Sl e e al Esnt gy Sl W A5 of Bal 2t J6

“Allah berfirman: "Hai iblis, apakah yang menghalangi kamu sujud
kepada yang telah Ku-ciptakan dengan kedua tangan-Ku. Apakah kamu
menyombongkan diri ataukah kamu (merasa) termasuk orang-orang yang
(lebih) tinggi?".”*%®

397 al-Qur’an, 5: 64.

398 Maksudnya ialah kikir.

399 Kalimat-kalimat ini adalah kutukan dari Allah terhadap orang-orang Yahudi berarti bahwa
mereka akan terbelenggu di bawah kekuasaan bangsa-bangsa lain selama di dunia dan akan disiksa
dengan belenggu neraka di akhirat kelak.

400 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 171.

401 31-Qur’an, 36: 71.

402 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 713.

403 3]-Qur’an, 36: 83.

404 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 714.

405 31-Qur’an, 38: 75.

406 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 741.
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“Dan mereka tidak mengagungkan Allah dengan pengagungan yang
semestinya padahal bumi seluruhnya dalam genggaman-Nya pada hari kiamat
dan langit digulung dengan tangan kanan-Nya**®. Maha Suci Tuhan dan Maha
Tinggi Dia dari apa yang mereka persekutukan.”*%
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“Bahwasanya orang-orang Yyang berjanji setia kepada kamu
sesungguhnya mereka berjanji setia kepada Allah*!. Tangan Allah di atas
tangan mereka,*?’maka barangsiapa yang melanggar janjinya niscaya akibat
ia melanggar janji itu akan menimpa dirinya sendiri dan barangsiapa
menepatigjanjinya kepada Allah maka Allah akan memberinya pahala yang
besar.”*

M3 il Ll BT sl

“Dan langit itu Kami bangun dengan kekuasaan (Kami) dan
Sesungguhnya Kami benar-benar meluaskannya.”*%®

407 al-Qur’an, 39: 67.

408 Ayat ini menggambarkan kebesaran dan kekuasaan Allah dan hanya Dialah yang berkuasa pada
hari kiamat.

409 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 755.

410 al-Qur’an,48: 10.

411 pada bulan Dhulgaidah tahun keenam Hijriyyah Nabi Muhammad s.a.w. beserta pengikut-
pengikutnya hendak mengunjungi Mekkah untuk melakukan ‘umrah dan' melihat keluarga-
keluarga mereka yang telah lama ditinggalkan. Sesampai di Hudaibiyah beliau berhenti dan
mengutus ‘Utsman bin ‘Affan lebih dahulu ke Mekah untuk menyampaikan maksud kedatangan
beliau dan kaum muslimin. mereka menanti-nanti kembalinya Utsman, tetapi tidak juga datang
karena Utsman ditahan oleh kaum musyrikin kemudian tersiar lagi kabar bahwa Utsman telah
dibunuh. karena itu Nabi menganjurkan agar kamu muslimin melakukan bay'ah (janji setia)
kepada beliau. Merekapun Mengadakan janji setia kepada Nabi saw. dan mereka akan memerangi
kaum Quraisy bersama Nabi sampai kemenangan tercapai. Perjanjian setia ini telah diridai Allah
sebagaimana tersebut dalam ayat 18 surat ini, karena itu disebut Bay'at Rigwan. Bay'at Ridwan ini
menggetarkan kaum musyrikin, sehingga mereka melepaskan ‘Utsman dan mengirim utusan untuk
mengadakan perjanjian damai dengan kaum muslimin. Perjanjian ini terkenal dengan Suliu
Hudaybiyyah.

412 Orang yang berjanji setia biasanya berjabatan tangan. Caranya berjanji setia dengan Rasul ialah
meletakkan tangan Rasulullah saw. di atas tangan orang yang berjanji itu. Jadi maksud tangan
Allah di atas mereka ialah untuk menyatakan bahwa berjanji dengan Rasulullah sama dengan
berjanji dengan Allah. Jadi seakan-akan Allah di atas tangan orang-orang yang berjanji itu.
Hendaklah diperhatikan bahwa Allah Maha Suci dari segala sifat-sifat yang menyerupai
makhluknya.

413 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 838.

414 al-Qur’an, 51: 47.
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“Dan bahwasanya karunia itu itu adalah di tangan Allah. Dia berikan
karunia itu kepada siapa yang dikehendaki-Nya. Dan Allah mempunyai
karuna yang besar.””*!’

M s o e o4 Al e D
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“Maha Suci Allah Yang di tangan-Nyalah segala kerajaan, dan Dia
Maha Kuasa atas segala sesuuatu.”*°

Berkaitan dengan surat Ali ‘Imran [3]: 26 di atas, al-‘Uthaymin

menyatakan sebagai berikut:

& U3 O sy caall imiing mbias 43 Lo S pdly ol oty {5 B )i
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“Firman Allah: {J-\ai‘ iy }: yaitu “Di tangan Allah”, dan kebaikan
adalah segala sesuatu yang di dalamnya terkandung kemaslahatan dan
kemanfaatan bagi hamba, baik itu pada urusan-urusan dunia ataupun urusan-
urusan akhirat. Rizki, sehat, ilmu adalah kebaikan, begitu juga dengan amal
saleh termasuk kebaikan. Dan ini semua ada di tangan Allah.

Penafsiran al-‘Uthaymin di atas menunjukkan bahwa dia memaknai
“tangan Allah” dengan makna harfiyyah ayat.
Ketika menafsirkan surat Ali ‘Imran [3]: 73 di atas, al-‘Uthaymin

menjelaskan sebagai berikut:

28
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415 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 862.

416 31-Qur’an, 57: 29.

417 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 905.

418 31-Qur’an, 67:1

419 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 955.

420 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 11., 96.
421 |bid., 248.
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“Firman Allah {Katakanlah: "Sesungguhnya karunia itu di tangan
Allah}: meskipun kamu sekalian berusaha menyembunyikan apa-apa yang
telah Allah berikan kepadamu berupa karunia atas umat ini. Hal demikian
tidak mencegah apa yang telah ditentukan (Allah) akan terjadi, karena karunia
itu ada di tangan Allah, Dia memberikan karunia tersebut kepada siapa saja
yang Dia kehendaki. Allah telah memberikan umat ini karunia lebih dari
karunia yang Dia telah berikan kepada bani Israil........ Di antara faidah ayat
ini adalah menetapkan tangan bagi Allah, berdasarkan firman Allah ( 4 ) .
Tangan di sini adalah tangan hakiki, dimana Allah mengambil (sesuatu)
dengan tangan itu, sebagaimana firman-Nya: {Dan mereka tidak
mengagungkan Allah dengan pengagungan yang semestinya, padahal bumi
seluruhnya dalam genggaman-Nya pada hari kiamat dan langit digulung
dengan tangan kanan-Nya}. Rasulullah saw memberitahukan bahwa Allah
swt mengulurkan tangan-Nya pada malam hari agar orang yang berdosa pada
siang hari bertaubat (kepada Allah), dan mengulurkan tangan-Nya pada siang
hari agar orang yang berbuat maksiat pada malam hari(nya) bertaubat.”

Penjelasan di atas juga menunjukkan bahwa al-‘Uthaymin memaknai
“tangan Allah” dengan tangan hakiki sesuai makna harfiyyah ayat. Yaitu
tangan yang digunakan Allah untuk mengambil sesuatu.

Penafsiran al-‘Uthaymin terhadap permasalahan “tangan Allah”
dengan makna harflyyah ayat dapat juga dilihat pada penjelasnnya terhadap
surat al-Maidah, ayat 64 yang menyatakan sebagai berikut:
of Qe V.é'y (L (1) 1dsa 49 {& X }:e Y;\{Z.Sjiu & X} ol
A (63 o ST i 15 O aglasd 11813 (3 LT LLBG 5 (39 LIS (3 U 2dp iy

bag o SWY o dse 1 ol {He } 1) bot 136 ar 3 LT 5 Lasy

422 |bid., 250.
423 g1-Qur’an, 39: 67.
424 Muslim, Sahi Muslim, Jilid 11., 1265. (Nomor hadis 2759).
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“Firman Allah: {45z & % (Tangan Allah terbelenggu)}. Pertama,
mereka (orang-orang Yahudi) berkata 4 x , dan tidak mengatakan {'x}
dengan tambahan alif (yang menunjukkan arti dua), dikarenakan mereka
ingin mengurangi sifat Allah, baik dalam dhat-Nya maupun dalam tindakan-
tindakan-Nya. Adapun dalam dhat-Nya, maka sudah menjadi pengetahuan
umum, bahwa memiliki dua tangan lebih sempurna dari sekedar memiliki
satu tangan. Sedangan dalam tindakan-tindakan-Nya, maka perkataan mereka
bahwa (tangan Allah) 415 terbelenggu dari berinfaq...... firman Allah:
Ol s ok, Kata J: (tetapi) di sini untuk membantah perkataan mereka yang
mengatakan {4sl« & % }, maka Allah berfirman :»Ja J:  (bahkan kedua
tangan-Nya) dan tidak mengatakan = (tangan-Nya), dikarenakan Allah

memang memiliki dua tangan.
Di antara manfaat (yang dapat dipetik) dari ayat ini adalah penetapan dua

tangan bagi Allah berdasarkan firman-Nya:[gtl stas sl & [0, Tangan Allah
itu dua, tidak lebih dan tidak pula kurang, karena sebutan batasan dengan

angka menjelaskan tidak bolehnya ditambah atau dikurangi...... Dengan
demikian, Allah swt memiliki dua tangan, dan ini yang menjadi kesepakatan
ulama salaf berdasarkan dalil al-Qur’an dan sunnah.”

Komentar di atas menegaskan bahwa al-‘Uthaymin memaknai “dua
tangan” dengan makna zahir-nya. Menurutnya, Allah memiliki dua tangan
yang hakiki, tidak kurang dan tidak juga lebih. Kedua tangan Allah itu disifati
dengan Kketerbukaan, yaitu senang memberi nikmat dan karunia serta
mempermudah. Meyakini Allah memiliki dua tangan -tambah al-‘Uthaymin-
merupakan kesepakatan ulama Salaf.

Ketika menafsirkan surat al-Zumar [39], ayat 67, al-‘Uthaymin

mengatakan:

425 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1V., 310-311.
426 1bid., 314-315.
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“Firman Allah: {4 &Gsha }(Digulung dengan tangan kanan-Nya):
jika ada yang berkata maksudnya adalah ‘“kekuasaa-Nya”, maka ini
merupakan ta/krif atau penyimpangan bagi orang yang bermadhhab tidak
meyakini sifat-sifat Allah yang bersifat khabariyyah, dan yang benar adalah
bahwa yang dimaksud dengan “tangan kanan” di sini adalah” tangan kanan”
(yang hakiki), dimana Allah menggulung langit dengan tangan kanan-
Nya”...... diantara faidah yang dapat diambil (dari ayat) adalah menetapkan
tangan bagi Allah berdasarkan firman Allah:4ia8 dan 4y .

Ungkapan di atas menjelaskan bahwa al-‘Uthaymin memaknai
“tangan kanan” pada ayat sesuai dengan makna Akarfiyyah-nya. Lalu ia
mengkeritisi orang yang menakwilkan ayat tersebut dengan ‘“kekuasaan”,
karena menurutnya, orang tersebut telah memalingkan maknanya kepada
makna lain yang bukan dimaksud.

Penjelasan yang sama juga dikemukakan al-‘Uthaymin saat
menafsirkan surat al-Fath [48], ayat 10,*?° dan surat al-Mulk [67], ayat 1,
dimana ia juga memaknai “tangan Allah” dengan makna harfiyyah ayat, yaitu
“tangan Allah” yang hakiki.**°
Pada penafsiran beberapa ayat di atas, al-‘Uthaymin memaknai

“tangan Allah” dengan makna harfiyyah ayat. Ada beberapa alasan yang

dikemukakan al-‘Uthaymin untuk mendukung pendapatnya tersebut, yaitu:

427 1bid., Jilid IX., 109.

428 |pid., 110.

429 Al-‘Uthaymin, Al-Qawa’id al-Muthla, T7.

430 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid X., 330.
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1. Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah sepakat memahami ayat sifat sebagaimana
makna harfiyyah ayat, yaitu makna hakiki dan bukan majazi, karena
demikianlah Allah menjelaskan tentang diri-Nya dengan bahasa yang
sangat jelas. Dan yang lebih mengetahui tentang diri Allah adalah Allah
sendiri. Oleh sebab itu, Al-‘Uthaymin menolak jika ayat sifat dimasukkan
dalam ketegori ayat-ayat mutashabihat.***

2. Ayat-ayat sifat harus dicari tahu maknanya tanpa harus menayakan
bagaimananya. Jika ayat-ayat itu dibiarkan begitu saja berlalu tanpa
diketahui maknanya, maka menurut al-‘Uthaymin ini merupakan
kesalahan.*2,

3. Menetapkan sifat Allah dengan makna hakiki tidak berkonsekuensi
menyamakan Allah dengan makhluk, berdasarkan dalil skara’, dalil akal,
dan dalil realitas.

Dalil shara’ adalah firman Allah :
) fantd) 345 105 S

“Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia, dan Dialah Yang
Maha Mendengar lagi Maha melihat.”*3

431 Bunyi teks asli sebagai berikut:

f@yfjw)«vaijwvbfﬁjw&m?Tm 5y c«:ﬁ&éﬁ&&;ébdﬁy&&@bu\y!
bzl o oliall T OF g L B el e ) Jom OF S Vs ol Sl foxt ¥ G et IS s
sladll e 1) 216 \idy L Ibid., Jilid 11., 250-251. Lihat juga Al-*Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid 1V.,
315.

432 Bunyi teks aslinya:

S blias e Jlas 5 bl o ass ol LT Ta Jy dlas liay (bl o jan 0T 095 g OF bagd Lo O
LS e Sl ¥ ST g oy 3o oy s sl atne wlode (A 0) L 2201 s JLs Y L Al-*Uthaymin,
Tafsir al-Qur’an, Jilid 11., 250-251.

433 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 784.
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Dari segi akal, tidak mungkin khalig (pencipta) semisal dengan makhluk
pada sifat-sifat-Nya, karena hal itu berarti kekurangan pada khaliq. Dari
segi realita, setiap orang yang menyaksikan tangan makhluk yang berbeda-
beda dan tidak sama, ada yang besar, kecil, gemuk, kurus dan seterusnya.
Jika terdapat perbedaan tangan di antara makhluk, berarti terlebih lagi
perbedaan antara tangan mereka dengan khalik.*3

Alasan pertama yang disampaikan al-‘Uthaymin di atas untuk
mendukung pandangannya adalah bahwa Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah
sepakat memahami ayat sifat sebagaimana makna harfiyyah ayat atau makna
hakiki bukan majazi. Pernyataan ini sangat berbeda dengan realitas. Berikut
para ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah yang telah menakwilkan “tangan
Allah” sesuai dengan konteks ayat.

Ibn Kathir saat menafsirkan surat al-Maidah, ayat 64., ia berkata bahwa
“Tangan Allah™ pada ayat tidak dimaksudkan dengan “tangan Allah terikat”
sesuai arti harfiyyah-ayat, melainkan maksudnya adalah “Allah itu kikir”.
Jadi, “tangan Allah” pada ayat adalah sebuah kiasan.**®' Demikian pula
dengan firman Allah: ¢l siia 813 (5 (tetapi kedua-dua tangan Allah terbuka),
maksudnya bukan “kedua tangan” hakiki, melainkan sebuah ungkapan kiasan
dari “ Maha luas karunia Allah lagi berlimpah pemberian-Nya”, karena Dia
lah yang meberikan nikmat kepada semua makhluk ciptaan-Nya.”*3

Ibn Jarir al-Tabari (224 H — 310 H) juga tidak memaknai “tangan

Allah” pada surat al-Maidah, ayat 64 dengan pengertian zahir-nya, melainkan

434 Al-‘Uthaymin , Sharh al- ‘Agidah al-Wasityyah, Jilid 1., 304.
435 Tbn Kathir, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 278-279.
436 |bid., 280.
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menakwilkannya dengan “al-‘Af@™ (pemberian). la berargumen bahwa
memberi dan menderma yang dilakukan manusia pada umumnya oleh tangan-
tangan mereka, kemudian penggunaan kata “tangan” pun menjadi biasa
digunakan ketika hendak menyebutkan perihal kebaikan, kedermawanan,
kekikiran atau kebakhilan.**’

Demikian pula dengan Ibn ‘Abbas**® dan al-Maraght®°® saat
menafsirkan surat Yasin, ayat 71, mereka menakwilkannya dengan
“kekuasaan”. Begitu juga pada surat al-Dzariyat, ayat 47, Ibn ‘Abbas, Ibn
Kathir,**® Mujahid, dan al-Thawri,**! mereka menakwilkan “tangan Allah”
dengan “kekuatan”. Mereka semua tidak memaknai “tangan Allah” dengan
makna hakiki.

Penafsiran para salaf di atas berseberangan dengan pandangan al-
‘Uthaymin yang menyebut para salaf memahami ayat sifat sebagaimana
makna harfiyyah ayat. Ini menunjukkan bahwa manhaj salaf yang dimaksud
al-‘Uthaymin bukanlah manhaj salaf yang dipahami mayoritas ulama, yaitu

mereka yang hidup pada abad pertama hijriyyah hingga abad ke lima

437 al-Tabari, Jami’ al-Bayan, Jilid VI1II., 552-553.

438 Tbn ‘Abbas saat menafsirkan firman Allah surat Yasin, ayat 71 berkata: :f {Tl &l & } 4
06 S )k o4 Lils & “Firman Allah: {G57 &Lz & } yaitu apa-apa yang Kami ciptakan untuk
mereka dengan kekuasaan Kami, yaitu dengan kalimat ‘jadilah’, maka jadilah.” Lihat Fayriizabadi,

Tanwir al-Migbas, 469.
439 Al-Maraght menakwilkan “tangan” dengan “kekuatan dan kehendak.” Bunyi teks asli:

A5 b ) g el lels LS Wb widlly &0 5 WY1 e Ll g Yy pes S L)) s W oA Lils O
...pb 3o2la “Kami telah ciptakan untuk mereka dengan kekuasaan dan iradah (kemauan) Kami

tanpa adanya pembantu maupun penolong —binatang-binatang ternak seperti onta, sapi, dan
kambing mereka gunakan sekehendak mereka dengan menindas, mengalahkan, sementara
binatang-binatang itu tetap terhina dan patuh kepada mereka.”Lihat Al-Maraghi, Tafsir al-
Maraght, Jillid XXIII., 32.

440 Fayriizabadi, Tanwir al-Migbas, 557.

41 Tbn Kathir, Tafsir al-Qur’an, Jilid XI11., 221.
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hijriyyah, melainkan yang dimaksud salaf oleh al-‘Uthaymin adalah manhaj
Ibn Taymiyyah, karena Ibn Taymiyyah yang memiliki pandangan dan
keyakinan seperti itu, bahwa ayat sifat harus dipahami seperti zahir-nya.

Adapun keberatan dan penolakan al-‘Uthaymin dimasukkannya ayat-
ayat sifat ke dalam kelompok ayat-ayat mutashabihat tidak beralasan. Suatu
ayat jika memiliki makna yang jelas yang tidak memilik kemungkinan makna
lain, maka menurut ulama ayat tersebut termasuk dalam kelompok ayat-ayat
mukkamat. Namun, jika ada ayat yang memiliki pengertian lebih dari satu,
maka ia termasuk ayat-ayat mutashabihat**?> Sementara ayat-ayat sifat
memiliki pengertian lebih dari satu, hal itu dapat dilihat dari adanya
perselisinan ulama di dalam memahami ayat tersebut. Dengan adanya
perbedaan pendapat mengenai makna ayat-ayat sifat, itu menunjukkan bahwa
ayat-ayat tersebut termasuk dalam kategori ayat-ayat mutashaihat.

Adapun pandangan al-‘Uthaymin yang mengharuskan mencari tahu
makna ayat sifat dan menganggap salah jika dibiarkan begitu saja tanpa
diketahui maknanya, bertentangan dengan pandangan Imam Ahmad bin
Muhammad bin Hanbal (w. 241 H) yang merupakan Imamnya Ahl al-Sunnah

wa al-Jama’ah, dimana ia berkata mengenai ayat-ayat sifat:

443...\23.& g i}: Yy ¢ are Yo (aS Vg (g KNS 3 & a8

“Kami mengimaninya dan membenarkannya, tanpa bertanya bagaimana
dan apa maknanya.Kami tidak menolak sedikitpun darinya...”

442 Manna’ al-Qattan, Mabahith, 216.
443 Al-Asri, Al-Qawl al-Tamam, 78.
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Dari pernyataan Imam Ahmad di atas, jelas sekali sikapnya terhadap
ayat sifat, yaitu mengimani dan membenarkan ayat tersebut sebagaimana
tertera dalam nas, tanpa harus memaksakan diri untuk mengetahui maknanya.
Karena itu, ia mengatakan: <sls LS b 4 “Kami membiarkannya sebagaimana
dia datang”.*

Ibn Kathir sebagaimana dikutip Mustafa Hamdu ‘Ullayan al-Hanbalf,
berkata bahwa ia telah meringkas paham salaf sebagai berikut:
“Sesungguhnya madhhab al-Salaf al-Salih dalam masalah sifat Allah adalah
pendapat Imam Malik (w.179 H), Al-Awza’1 (w. 157 H), Sufyan al-Thawri
(w. 161 H), Layth bin Sa’ad (w. 175 H), Imam al-Shafi’t (w. 204 H), Imam
Ahmad bin Hanbal (w. 241 H), Ishaq bin Rahawayh (w.238 H), dan yang
lainnya dari imam kaum muslimin, yaitu mengimani sifat Allah sebagaimana
ia datang tanpa takyyif, tanpa takrif dan tanpa fa fil. Segala sesuatu yang sifat
zahir-nya segera terlintah dalam benak yang melakukan tashbih, dinafikan
dari Allah, karena Allah tidak menyerupai apapun dari makhluk-Nya.*** Allah
berfirman dalam al-Qur’an surat al-Shura, ayat11:

) fankd) 345 305 S

“Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan-Nya, dan Dia-lah Maha
Mendengar lagi Maha Melihat.”**4

Perkataan Ibn Kathir tersebut dengan jelas menegaskan bahwa paham

Salaf terkait sifat Allah adalah tidak mencari tahu maknanya, akan tetapi

444 1pid.
45 “Ullayan al-Hanbali, Al-Hanabilah wa Ikhtilafuhum, 248.
446 Departemen Agama RI., Al-Qur’an, 784.
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mengimaninya sebagaimana ia datang tanpa menetapkan maknanya
sebagaimana yang dikatakan al-‘Uthaymin.

Mengenai argumentasi ketiga al-‘Uthaymin bahwa menetapkan sifat
Allah dengan makna hakiki tidak berkonsekuensi menyamakan Allah dengan
makhluk, seperti perbedaan sifat tangan di antara makhluk menunjukkan
kepastian perbedaan tangan Allah dengan tangan mereka. Dan tidak mungkin
disamakan tangan Allah dengan tangan makhluk, karena itu berarti
kekurangan bagi Allah.

Di sini letak perbedaannya, para al-Salaf al-Sa/ik tidak memahami
ayat-ayat sifat sebagaimana makna fkarfiyyah-nya, karena itu mustahil bagi
Allah, oleh sebab itu mereka mengimaninya sebagaimana ia datang dengan
menyerahkan maksud ayat kepada Allah, atau menakwilkannya kepada sifat
yang layak bagi Allah. Sebab memberikan makna ayat sifat sebagaimana
harfiyyah-nya berarti meyakini Allah memiliki sifat jasmani seperti makhluk,
dan ini mustahil bagi Allah. Imam Ahmad bin Hanbal misalnya melakukan
tafwid terhadap ayat sifat karena ia menafikan Allah dari jism, anggota tubuh,
jawarih, batas, ruang dan segala sesuatu yang terlintas dalam benak
manusia,**’dan begitu juga pandangan ulama salaf lainnya. Imam Ahmad
berkata bahwa Allah memiliki “yadayn” (dua tangan). Dua tangan ini
merupakan sifat yang diberikan Allah kepada dhat-Nya, ia bukan anggota
tubuh, dan bukan pula organ badan, bukan jism dan bukan dari jenis jism.

Kedua tangan ini bukan dari jenis terbatas, tidak tersusun dari berbagai

47 “Ullayan al-Hanbali, Al-Hanabilah wa Ikhtilafuhum, 250.



282

rangkaian, bagian dan anggota, dan tidak pula sesuatu yang dapat
dianalogikan. la tidak mempunyai siku atau lengan atas dan tidak berupa
sesuatu yang dimutlakkan perkataan manusia “tangan” kecuali apa yang
disebutkan al-Qur’an atau disebutkan hadis sahih dari Rasululllah saw.**
Sebab Allah berbeda dengan makhluk-Nya. Allah berfirman:

) fnldl 535 305 S

“Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan-Nya, dan Dia-lah Yang
Maha Mendengar lagi Maha Melihat.”#4°

Jika dicermati pernyataan al-‘Uthaymin di atas, maka pernyataannya
itu menunjukkan bahwa ia meyakini Allah memiliki anggota tubuh yang
hakiki, seperti wajah, tangan, betis, mata, dan sifat jasmani lainnya. Yang
mana pandangannya ini tidak sejalan dengan pandangan salaf seperti Imam
Ahmad misalnya, meskipun al-‘Uthaymin meyakini bahwa sifat-sifat jasmani
Allah tidak sama dengan sifat-sifat jasmani makhluk.

Pandangan al-‘Uthaymin di atas sejalan dengan pandangan Dawud
al-Jawaribi yang meyakini Allah memiliki anggota tubuh seperti tangan, kaki,
kepala, lidah dan daun telinga, meskipun anggota tubuh tersebut diyakininya
berbeda dengan anggota tubuh makhluk.**® Dawud al-Jawaribi sendiri oleh
al-Shahrastani penulis kitab Al-Milal wa al-Nikal dimasukkan ke dalam

kelompok mushabbihah.#!

448 |bid., 251.

449 Departemen Agama RI., Al-Qur’dn, 784.

450 Abii al-Fath Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Shahrastani, Al-Milal wa al-Nizal, Cet. Il
(Bayriit: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 1413 H/1992 M), 93-94.

451 |bid.
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Ibn al-Banna al-Hanbali berkata bahwa mushabbihah dan
mujassimah adalah mereka yang menjadikan sifat-sifat Allah swt. seperti
sifat-sifat makhluk.**? Bunyi teks:

gl Slis e e 5 e W Slio Oglag ) agh At 5 agenll

Ungkapan Ibn al-Banna di atas meliputi dua istilah, pertama,
Mushabbihah dan kedua adalah Mujassimah. Kendati terdapat perbedaan
pemahaman tentang tashbih dan tajsim, tetapi keduanya — menurutnya —
memiliki hubungan yang sangat erat. Sebab, jika salah satu disebut, yang lain
juga disandingkan. Hubungan dimaksud adalah hubungan interpelasi. Padahal
tashbrh berbeda dengan rajsim. Tashbrh merupakan penisbatan beberapa sifat
makhluk kepada Allah tanpa meniscayakan tajsim. Tajsim juga berbeda
dengan tashbih apabila jika dilepaskan dari penyerupaan dengan makhluk.
Tajsim ini adalah anggapan bahwa Allah itu memiliki jism (anggota badan),
tetapi tidak seperti jism-jism yang lain. Dengan makna seperti ini, tajsim juga
merupakan tashbih.*>®

Berdasarkan pernyataan al-Shahrastani dan Ibn al-Banna di atas, lalu
dikaitkan dengan keyakinan al-‘Uthaymin bahwa Allah memiliki sifat
jasmani, maka al-‘Uthaymin dapat digolongkan sebagai mushabbihah, karena
meyakini Allah memiliki jism (anggota tubuh).

Penjelasan pada ayat-ayat di atas menunjukkan bahwa al-‘Uthaymin

telah menetapkan makna ayat-ayat sifat sebagaimana makna harfiyyah-nya.

452 Abi ‘Alf al-Hasan bin Ahmad bin ‘Abd. Allah Ibn al-Banna al-Hanbali, Al-Mukhtar fi Usiil al-
Sunnah, Cet. Il (Al-Madinah al-Munawwarah: Maktabat al-‘Ulam wa al-Hikam, 1425 H), 91.
453 Tim Riset Majlis Tinggi Urusan Islam Mesir, Ensiklopedi Aliran, 863.
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Berbeda ketika ia menafsirkan surat al-Hadid [57], ayat 29 di atas, al-
‘Uthaymin tidak memberikan penjelasan terhadap makna tangan pada ayat
tersebut. la mengatakan:

454 1S iz b o e e ST bl gy {0 5 a3 OFs } rals

“Firman Allah (Dan bahwasanya karunia itu itu adalah di tangan Allah):

Dan Dia (Allah) yang menatur apa yang Dia kehendaki sesuai dengan
hikmah-Nya.”

Komentar al-‘Uthaymin ini menunjukkan bahwa dia tidak
memberikan penafsiran terhadap “tangan Allah”. Dia hanya menjelaskan
bahwa Allah yang mengatur segala sesuatu sesuai dengan hikmah-Nya tanpa
menjelaskan makna “tangan Allah”.

Terkait dengan surat Yasin [36]: 71 di atas, al-‘Uthaymin menjelaskan
sebagai berikut:
Lol {Teasl L2 &} oll sl i s sl ¥ {TGetl &e &} 4
10 {eetd cals ) g ) el e u) sl al (SO Wes
Y S O pleny PO 3 ks il BnS LS Bt s STl
OTAN Sl 5 il 5 W 5 caally 0Ly Jo bl 050 (e b e
S ellily WTAN & U8 ol 273 3emll Sl L one e 0Ll 5 £ ST
Vi adsOb ks WY e sl LY ol el Ggs Al Bids s L SN O
BT b s WU o L e LY g ol &) it o5
Firman Allah: {twyi cleelas 3, tidak dimaksudkan dengan al-yad/tangan

di sini tangan hakiki, tetapi maksud “tangan” pada firman Allah { RHPCAP
Wwalt - adalah “ apa-apa yang kami kerjakan”, karena orang-orang Arab

454 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid X., 265.
455 al-Qur’an, 4: 62

456 3l-Qur’an, 42: 30

457 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid IV., 315.
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menyebut kata ‘tangan’ tapi maksudnya adalah yang melakukan. Sebagai
contoh lihat firman Allah {eesyl w3 Ly /disebabkan perbuatan tangan
mereka} dan lihat pula firman Allah dalam QS. Al-Shira [42]:30.30. (dan apa
saja musibah yang menimpa kamu, maka adalah disebabkan oleh perbuatan
tanganmu sendiri, dan Allah memaafkan sebagian besar (dari kesalahan-
kesalahanmu).

Telah diketahui, bahwa pekerjaan kita tidak dikhususkan dilakukan dengan
tangan, tetapi bisa dilakukan dengan tangan, kaki, lidah, mata, hidung, farj,
dan hati, karen al-Qur’an diturunkan dengan lisan orang Arab yang jelas.
Ungkapan-ungkapan yag ada dalam pembicaraan orang Arab ada dalam al-
Qur’an. Oleh karena itu, jika sekiranya maksud dari “tangan” di sini adalah
tangan hakiki bukan dimaksudkan dengan yang mengerjakan, maka unta
lebih terhormat dari kita, karena kita diciptakan dengan kalimat (kun/jadilah),
kecuali Adam a.s., karena Allah menciptakannya dengan tangan-Nya,
sedangkan unta diciptakan dengan tangan.

Menurut al-‘Uthaymin, “tangan” pada ayat di atas bukanlah
dimaksudkan dengan “tangan” hakiki, karena jika kata “tangan” pada ayat ini
dipahami sebagai tangan hakiki, maka penciptaan onta jauh lebih mulia dari
penciptaan manusia, sebab manusia diciptakan Allah dengan kalimat-Nya,
yaitu “jadilah”, berbeda dengan nabi Adam a.s. yang diciptakan dengan
tangan-Nya swt. Lalu al-‘Uthaymin menakwilkan kata “tangan” dengan
“‘amal” (pekerjaan) karena orang-orang Arab — menurutnya — menyebut kata
“tangan” tapi maksudnya adalah yang mengerjakan.

Ketika menafsirkan surat Yasin, ayat 83, al-‘Uthaymin menjelaskan

sebagai berikut:
oy U Glifidles dg (3 JoB i ) OUL e apan il {odn ) cdg
A o e abar 3 Sl 3l O sl o s Lo g [T { el

Baindl OY (ol O b sl 1A {lael 4}l dp 3 WS LS
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“{Di tangan-Nya}, yaitu dengan pengaturan-Nya dengan menetapkan
tangan bagi Allah. Kami katakan mengenai firman Allah surat al-Mulk:1
(Mahas Suci Allah yang di tangan-Nya lah kerajaan” dan yang sejenisnya,
bahwa yang dimaksud bukanlah kerajaan itu berada di tangan Allah,
melainkan dia berada dalam aturan-Nya sambil menetapkan sifat tangan bagi
Allah. Sebagaimana yang kita katakan tentang firman Allah: (Yang belayar
dengan mata-mata Kami), yakni dengan perhatian dari kami sambil
menetapkan sifat mata bagi Allah, karena kapal itu tidak berada di tengah-
tengah mata Allah, taidak sama sekali. Maka yang harus ditolak adalah jika
kamu mengatakan, “Di tangan-Nya, Yyakni urusan-Nya” tanpa kamu
menetapkan sifat tangan bagi Allah. Adapun jika kamu mengatakan,”Di

tangan-Nya, yakni dengan aturan-Nya dan pengaturan-Nya sambil
menetapkan sifat tangan bagi Allah, maka itulah yang dimaksud.”

Penjelasan al-‘Uthaymin di atas menegaskan bahwa dia telah
menakwilkan “tangan” dengan “pengaturan”, dengan tetap menetapkan
adanya “tangan (Allah)”. Menurut al-‘Uthaymtn, ayat ini sama dengan firman

Allah: #”{luely s a3} (yang belayar dengan pengawasan Kami) dengan

menatapkan “mata Allah”, karena kapal tersebut tidak mungkin berada di
tengah-tengah mata Allah. Yang salah menurutnya, jika ayat ditakwil dengan
“perintah-Nya” tanpa menetapkan “tangan” bagi Allah.
Penjelasan yang sama juga dikemukakan al-‘Uthaymin ketika
menafsirkan surat Sad [38], ayat 75 di atas sebagai berikut:
B U5 Gl 0B (w5 Lappts My cadls EJg 0 ol H{Edy Sl W ) iy
460 a1

458 1pid., Jilid V111., 354.
49 QS. Al-Bagarah, 2: 14.
460 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid VIII., 712.
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“Firman Allah: {Yang telah Ku-ciptakan dengan kedua tangan-Ku},
maksudnya yang Aku urusi penciptaannya, dan ini adalah kemuliaan bagi
Adam a.s., karena setiap makhluk Allah-lah yang mengurusi penciptaannya.”

Komentar al-‘Uthaymin di atas menunjukkan bahwa dia telah
menakwilkan kata “yadayya “ (kedua tangan-Ku) dengan “tawallaytu” (yang
Aku urusi). Alasan yang dikemukakan al-‘Uthaymin adalah karena setiap
makhluk yang ada baik di langit maupun di bumi, hanya Allah lah yang
mengurusi penciptaannya.

Demikian juga ketika al-‘Uthaymin menafsirkan surat al-Dhariyat

[51], ayat 47, ia mengatakan sebagai berikut:

ol Ln 136 [12: 0] {1510 b (55 Lg i dls JB LS iy csf it
Lo 3 OY cady slacd) & Il ) OF Ogidang AU amr osn LSy e
J %S ods a4 1y ey e g b JB WS Gl aac sy ST s
S 0982 ) Lol ol e )t Y al s AL Y1 s s L i

Ol momddl sl o 5 sl o

“{Biaydin}: yakni dengan kekuatan, sebagaimana firman Allah dalam
surat al-Naba’, ayat 12 (Dan Kami banguna di atas kamu tujuh buah (langit)
yang kokoh), jadi kata Aydiy/tangan di sini maknanya kekuatan. Kata Aydiy
pada ayat ini bukan merupakan jamak dari yad sebagaimana yang diduga
sebagian orang dan mengira Allah menciptakan langit dengan kedua tangan-
Nya, hal itu dikarenakan kata aydiy merupakan masdar dari kata Ada-yaidu
yang berati kekuatan, seperti kata ba’a - yabi’u — bay’an. Oleh karena itu,
Allah tidak menyandarkan kata yad kepada diri-Nya.....barang siapa
menafsirkan aydiy dengan kekuatan maka dia tidak dikatakan sebagai ahli
ta’wil yang memalingkan makna asli dari tempatnya, bahkan ia merupakan
takwl yang benar”.

Komentar al-‘Uthaymin di atas menunjukkan bahwa dia memaknai
kata “tangan” pada ayat di atas dengan arti “kekuatan “, dan menurutnya itu

bukanlah merupakan penakwilan terhadap ayat, karena kata “aydiy” bukan

461 Ibid., Jilid X., 96, dan 392.
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jamak dari “yad”, melainkan merupakan masdar dari Ada-yaidu yang berati
kekuatan. Sehingga apa yang ia lakukan bukan termasuk orang yang
menakwilkan ayat yang keluar dari makna harfiyyah-nya. Dan -tegas al-
‘Uthaymin- apa yang dilakukannya itu termasuk penakwilan yang benar.

Pandangan al-‘Uthaymin ini dibantah oleh Quraish Shihab,
menurutnya kata “ Aydiy” pada ayat adalah bentuk jamak dari kata “yad”.
Lalu Quraish Shihab menuturkan, banyak ulama memahami kata “yad” dalam
arti kuasa, ada juga yang memahaminya dalam arti nikmat. Bahasa Arab -
tambahnya- menggunakan kata “yad” secara majazi dalam arti kuasa atau
nikmat. Makna hakiki — kata Quraish Shihab — tentu tidak dimaksudkan di
sini karena Allah Maha Suci dari sifat-sifat kemakhlukan.*6?

Dari beberapa penjelasan al-‘Uthaymin di atas, dapat dipahami bahwa
pemikiran al-‘Uthaymin terhadap nas al-Qur’an terkait dengan ‘“tangan
Allah” adalah menakwilkan ayat-ayat sifat tersebut. Walaupun al-‘Uthaymin
telah menakwilkan sebagian ayat-ayat tersebut, ia tetap merasa apa yang
dilakukannya itu adalah benar, dikarenakan di samping ia menakwilkan ayat,
ia juga menetapkan “tangan” bagi Allah. Dan 1ia juga meyakini
penakwilannya terhadap surat al-Dhariyat, ayat 47 merupakan penakwilan
yang benar. Terlepas dari perkataan al-‘Uthaymin ini, yang pasti
penakwilannya itu bertentangan dengan pandangannya yang menetapkan
sifat-sifat jasmani Allah sebagaimana makna harfiyyah ayat seperti yang telah

diuraikan sebelumnya.

462 M, Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah, Vol. 13., 101.
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3). Allah Bersemayam di atas ‘Arsh
Ayat-ayat al-Qur’an yang menjelaskan bahwa Allah bersemayam di
atas ‘Arsh adalah sebagai berikut:

O A B i 2 el e 3 (2N ke gls w25 G

“Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang telah menciptakan langit
dan bumi dalam enam masa, lalu Dia bersemayam di atas 'Arsy.”*%

58 A Je i 7 o e o oV cplezd gls s @ 185 5
465 ,a%y

“Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang menciptakan langit dan
bumi dalam enam masa, kemudian Dia bersemayam di atas ‘'Arsy
(singgasana) untuk mengatur segala urusan.”¢

¢ It “0 @/: e 4 - 0% P PE 4@ M
oAl e i F G ek i ot g5 o

“Allah-lah Yang meninggikan langit tanpa tiang (sebagaimana) yang
kamu lihat, kemudian Dia bersemayam di atas 'Arsy’46®

09 i Al e A
“(yaitu) Tuhan Yang Maha Pemurah Yang bersemayam di atas 'Arsy” .47
st\dug: \f .0 G L jupﬂ\jubm\&i;ém

“Yang menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada antara keduanya
dalam enam masa, kemudian Dia bersemayam di atas Arsy” 4?2

jsd\g.ctg/ \’" \;
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(It

_,_h\
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463 gl-Qur’an, 7: 54.

464 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 230.
465 al-Qur’an, 10: 3.

466 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 305.
467 al-Qur’an, 13: 2.

468 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 368.
469 al-Qur’an, 20: 5.

470 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 476.
471 al-Qur’an, 25: 59.

472 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 567.
473 al-Qur’an, 32: 4.
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“Allah lah yang menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada di
antara keduanya dalam enam masa, kemudian Dia bersemayam di atas
'Arsy.”474

A e s F T e 3 o5 e sls o 58

“Dialah yang menciptakan langit dan bumi dalam enam masa:
kemudian Dia bersemayam di atas “arsy.”*'

Penjelasan al-‘Uthaymin terhadap surat al-A’raf, ayat 54 di atas,

sebagai berikut:
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474 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 660.

475 al-Qur’an, 57: 4.

476 Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 900.

477 Al-‘Uthaymin , Sharh al- ‘Agidah al-Wasityyah, Jilid 1., 374.

478 |bid., 375.

479 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V., 22.

480 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin, Shark al-Usiil al-Thalathah, (Iskandaria Mesir: Dar al-
Tman, 2001), 50.
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“Firman Allah: gl e s eﬁ ” (Lalu Dia bersemayam di atas
‘Arsh). Kata “ 2” untuk menunjukkan urutan, sedangkan kata “c 3% artinya
Je (berada di atas). Ahlu al-Sunnah wa al-Jama’ah beriman bahwa Allah
bersemayam di atas ‘Arsh-Nya, yaitu bersemayam yang sesuai dengan
kemuliaan-Nya dan tidak menyerupai bersemayamnya makhluk. Jadi, arti
istiwa’ menurut mereka adalah berada di atas ketinggian (‘ Uliz) dan menetap
(istigrar). Menurut Salaf, terdapat empat arti untuk kata istiwa’, yaitu ‘Ala
(berada di atas), irtafa’a (diketinggian), sa’ada (naik), dan istagarra
(menetap). Tiga yang pertama, yaitu Ala, irtafa’a, sa’ada, artinya sama,
sedangkan yang terakhir, yaitu istagarra (menetap), yang ini artinya berbeda.
Argumentasi mereka adalah dalam seluruh penggunaan bahasa Arab, kata
istawa tidak hadir kecuali dengan arti tersebut jika dia muta’addiy (transitif)
dengan kata bantu =, sebagaimana firman Allah: “Apabila kamu dan orang-
orang yang bersamamu telah berada di atas bahtera itu”*®! Dan firman-Nya:
“Dan menjadikan untukmu kapal dan binatang ternak yang kamu tunggangi.
Supaya kamu duduk di atas punggungnya, kemudian kamu ingat nikmat
Tuhanmu apabila kamu telah duduk di atasnya™® Maka, (pengertian) firman
Allah: “ (i3l e 5 25 adalah bersemayamnya Allah yang Maha Tinggi
di atas ‘Arsh yang Agung yang luasnya seluas langit dan bumi dan apa yang
ada di dalamnya dan diantara keduanya. Yaitu bersemayam yang sesuai
dengan kemuliaan dan kekuasaan-Nya. Maka Dia Allah bersemayam di atas
‘Arsh dan mengendalikan kerajaan serta mengatur kerajaan-kerajaan tersebut
dan menjadikannya (tunduk) menjalankan semua ketentuan-ketentuan-Nya
baik itu berkaitan dengan ketentuan dalam ciptaan-Nya maupun berkaitan
dengan ketentuan-ketentuan keagamaan.” Hal ini merupakan tanda dari
kesempurnaan kerajaan dan kekuasaan-Nya.”

‘)’

Penafsiran al-‘Uthaymin tentang makna “ Istiwa’ > dengan “ ‘Ala ”
(berada di atas) menunjukkan bahwa ia memaknai ayat sifat sebagaimana
makna harfiyyah ayat. Menurutnya, pengertian seperti itu juga merupakan
pengertian yang diberikan oleh Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah, dimana mereka
memberikan makna “istiwa” dengan ‘Uli (ketinggian) dan istigrar
(menetap). Lebih lanjut al-‘Uthaymin menjelaskan bahwa kata “istiwa™
menurut ulama salaf memiliki empat makna, yaitu yaitu ‘Ala (berada di atas),

irtafa’a (diketinggian), sa’ada (naik), dan istagarra (menetap). Tiga yang

481 | jhat surat al-Mu’miniin [23]: 28. Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 529.
482 | ijhat surat al-Zukhruf [43]: 12-13. Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 795.
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pertama, yaitu Ala, irtafa’a, sa’ada, memiliki makna yang sama, sedangkan
yang terakhir, yaitu istagarra (menetap), - menurut al-‘Uthaymin - artinya
berbeda dengan tiga yang pertama. Kemudian al-‘Uthaymin menegaskan
bahwa dalam seluruh penggunaan bahasa Arab, kata istawa tidak hadir
kecuali dengan arti “berada di atas” jika dia muta 'addr (transitif) dengan kata
bantu e, sebagaimana firman Allah: “Apabila kamu dan orang-orang yang
bersamamu telah berada di atas bahtera itu”*®® Dan firman-Nya: “Dan
menjadikan untukmu kapal dan binatang ternak yang kamu tunggangi.
Supaya kamu duduk di atas punggungnya, kemudian kamu ingat nikmat
Tuhanmu apabila kamu telah duduk di atasnya”*®* Dengan demikian, tafsir
firman Allah: g e 5 e* adalah Allah yang Maha Tinggi bersemayam
di atas ‘Arsh yang Agung yang luasnya seluas langit dan bumi dan apa yang
ada di dalamnya dan diantara keduanya.Yaitu bersemayam yang sesuai
dengan kemuliaan dan kekuasaan-Nya. Dan dari ‘arsh inilah Allah swt.
mengendalikan kerajaan serta mengatur Kkerajaan-kerajaan tersebut dan
menjadikannya (tunduk) menjalankan semua ketentuan-ketentuan-Nya baik
itu berkaitan dengan ketentuan dalam ciptaan-Nya maupun berkaitan dengan
ketentuan-ketentuan keagamaan.” Yang mana semua ini merupakan tanda
dari kesempurnaan kerajaan dan kekuasaan-Nya.” Dan Ahl al-Sunnah wa al-
Jama’ah pun -kata al-‘Uthaymin- mengimani bahwa Allah bersemayam di
atas ‘arsh-Nya dengan bersemayam yang sesuai dengan keagungan-Nya yang

tidak menyerupai bersemayamnya makhluk.

483 | jhat surat al-Mu’miniin [23]: 28. Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 529.
484 |_ihat surat al-Zukhruf [43]: 12-13. Departeman Agama RI, Al-Qur’an, 795.
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Pendapat al-‘Uthaymin yang mengatakan bahwa ulama salaf dalam
mengartikan istiwa tidak keluar dari arti ‘u/uw (ketinggian) dan istigrar
(menetap). Menurut hemat peneliti, pandangan al-‘Uthaymin yang demikian
itu tidaklah benar, karena Abi Ishaq Ibrahim bin al-Sari Al-Zajjaj (w. 311 H)
seorang ulama salaf dan merupakan pakar bahasa Arab memaknai istawa
dengan istawla (menguasai).*®® Ibn Jarir al-Tabari (w. 310 H) pun
memberikan makna istiwa’ di luar makna yang telah disampaikan oleh ulama
salaf sebagaimana yang dijelaskan al-‘Uthaymin di atas. Menurut al-Tabarri,
dalam perkataan Arab, kata istiwa’ memiliki sejumlah makna, di antaranya
5 5 Ja )l il £less) (habisnya masa muda seseorang), bisa juga berarti 4sliiu)
A 5 ) sa¥) (e 350 438 \S L (stabil). Dan Istiwa’ juga diartikan i) e Jusy)!
J=4lb (mendatangi sesuatu), bisa juga berarti ¢)sis¥) 5 ¢33y (menguasai), dan
bisa juga berarti §l,Y) 5 5kl (tinggi dan naik).*® Penjelasan Ibn al-Tabart
tentang makna istiwa’ ini, secara tidak langsung telah membantah perkataan
al-‘Uthaymin yang mengatakan bahwa Salaf telah membatasi arti istiwa’
dengan ‘uluw dan ‘istigrar.

Lebih lanjut al-‘Uthaymin berkata:

{0 o 20 2} rame 06y codlna sl 0L Ll T 2
ot el | NN 487 :
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485 Al-Zajjaj, Ma ant al-Qur’an, Jilid 111., 450.
486 Al-Tabari, Tafsir al-Tabart, Jilid 1., 456.
487 Al-‘Uthaymin , Sharh al- ‘Aqidah al-Wasityyah, Jilid 1., 375.
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Sementara itu, Ahl ta’tii menafsirkan kata «)siw¥! dengan 3Liwy)

(penguasaan). Menurut mereka, arti firman Allah « () e s 5 £ adalah
ade Jgl yaitu menguasainya. (Pandangan mereka ini) dapat dibantah dari
beberapa segi: Pertama; tafsir kalian ini menyalahi tafsir salaf yang telah
mereka sepakati. Dalil atas kesepakatan mereka adalah tidak adanya
penukilan dari mereka yang menyelisihi lahir lafaz. Kalau sekiranya ada,
niscaya mereka akan menyampaikannya kepada Kkita. Tidak seorang pun dari
mereka yang berkata s artinya lsisl (menguasai). Kedua; Pandangan
mereka menyelisihi lahir lafaz, karena kata sl yang mutaaddi dengan kata
bantu = menunjukkan arti sl (ketinggian) dan &Y (menetap). Inilah
lahir lafaz dan demikianlah penggunaannya dalam al-Qur’an dan bahasa
Arab.”

Pandangan al-‘Uthaymin di atas menunjukkan bahwa dia menganggap
orang yang menafsirkan istiwa’ (bersemayam) dengan istila’ (menguasai)
sebagai orang yang telah melakukan penolakan terhadap ayat. Untuk
mendukung pemikirannya itu, ia mengemukakan dua argumentasi: pertama;
menafsirkan istiwa’ dengan istila’ menyalahi tafsir salaf yang memaknai ayat
sesuai makna harfiyyah atau zahir ayat. Kalau sekiranya salaf menafsirkan
istiwa’ dengan istila’, niscaya tafsiran mereka itu -kata al-‘Uthaymin- akan
sampai kepada kita. Kedua; penafsiran istiwa’ dengan istila’ menyalahi zahir
ayat.

Menananggapi argumentasi pertama al-‘Uthaymin yang mengatakan
penafsiran istiwa’ dengan istila’ menyalahi tafsir salaf dapat dibantah sebagai

berikut. Ibn Jarir al-Tabart (w. 310 H) dan Imam Ahmad bin Hanbal (w. 241

488 |bid., 376-377.
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H), meskipun kedua ulama salaf ini memahami kata istiwa’ dengan al- ‘Uluw
wa al-Irtifa’ (berada di atas dan diketinggian sebagaimana pengertian
bahasa), namun di dalam memahami kandungan ayat tidak seperti yang
dipahami al-‘Uthaymin. Menurut al-Tabari, makna ayat adalah Allah berada
di atas ‘Arsh dan diketinggian bukan secara perbuatan, tetapi secara
penguasaan dan pengaturan.*®® Di sini, al-Tabart telah melakukan penakwilan
terhadap makna ayat, karenanya Sayyid Qutub mengatakan bahwa kata
istiwa’ di sini hanya merupakan lambang dari kekuasaan dan kehendak
Allah.**° Imam Ahmad bin Hanbal juga memahami kata Istiwa’ sebagaimana
makna bahasa yaitu ‘Uliw wa Irtifa’, namun tidak seperti yang dipahami al-
‘Uthaymin. Menurutnya, Allah senantiasa Maha Tinggi dan Maha Luhur
sebelum ‘arsh diciptakan, karena Dia di atas segala sesuatu dan Maha Tinggi
mengalahkan segala sesuatu. Dan Imam Ahmad tegaskan bahwa tidak boleh
dikatakan bahwa Allah Istawa dengan bersentuhan dan tidak pula dengan
menempel. Maha Suci dan Maha Tinggi Allah dari semua itu, dengan
keluhuran dan keagungan yang tidak ada tandingan-Nya. Tambahnya lagi
bahwa Allah tidak mengalami taghyir (perubahan), tidak mengalami tabdil
(pergantian), dan tidak dibatasi oleh dimensi, baik sebelum ‘arsh diciptakan
maupun setelah ‘arash diciptakan.** Imam Ahmad bin Hanbal pernah ditanya
tentang makna istiwa’, maka ia menjawab, “Allah melakukan istiwa’

sebagaimana Dia memberitahu, tidak sebagaimana yang terlintas dalam

489 Al-Tabari, Tafsir al-Tabart, Jilid 1., 457.

490 Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Jilid 1, 54

491 Abii al-Fadl ‘Abd al-Wahid bin ‘Abd al-‘Aziz bin al-Harith al-Tamimi, I ’tigad al-Imam al-
Munabbal Abi ‘Abd Allah Ahmad bin Hanbal, (Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Timyyah, 1422 H/2001
M), 38.
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pikiran manusia”.*®? Penejelasan terakhir Imam Ahmad ini menunjukkan
bahwa ia melakukan tafwid terhadap maksud ayat.

Demikian juga dengan Imam Malik, ia mensikapi sifat istiwa’ Allah
dengan menyerahkan maknanya kepada Allah (tafwid). Imam Malik bin
Anas, ketika ia ditanya tentang “bersemayam Allah” swt. di atas ‘arsh dalam
surat Taha, ayat 5, lalu ia menjawab:

sy wte Il 5ty 4 OLY) 5 e STl g cpshas sl
“Al-Istiwa’ (bersemayam) dapat dimengerti, dan bagaimana istiwa’
Allah tidak dapat diketahui, iman terhadap sifat isziwa’ adalah wajib
hukumnya, dan bertanya tentang bagaimana istiwa’ (Allah) adalah bid’ah.”
Jawaban Imam Malik terhadap pertanyaan yang dilontarkan kepadanya
mengenai sifat istiwa’ Allah cukup dia jawab dengan bersemayam itu dapat
dimengerti tanpa memastikan dan menetapkan makna istiwa’ itu sendiri.

Al-Qastalani (w. 923 H) juga menjelaskan bahwa pendapat ahl al-
sunnah wa al-Jama’ah adalah, Allah menyifati Dhat-Nya dengan kata-kata
“di atas” yang merupakan sifat dhat. Hanya saja kelompok korporealis
mengatakan, maknanya adalah “menetap”.*** Dengan demikian dia terjebak
dingan sifat makhluk. Al-Qastalani juga menambahkan bahwa penafsiran
‘arsh dengan tahta, bersemayam dan menetap sebagaimana yang ditafsirkan

oleh kelompok anthropomorphisme (mushabbihah) adalah suatu kebatilan.

Karena Allah telah ada sebelum ‘arsh diciptakan dan Dia tidak bertempat,

492 “Ullayan al-Hanbali, Al-Hanabilah wa Ikhtilafuhum, 250.

493 Al-Zarqani, Manahil al- ‘Irfan, 308.

494 Shihab al-Din Abi al-‘Abbas Ahmad bin Muhammad al-Shafi’iy al-Qastalani, Irshad al-Sari Li
Sharh Sahih al-Bukhart, Jilid X. Cet. | (Bayrat: Dar al-Kutub al-“ilmiyyah, 1416 H-1996 M), 391.
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hingga saat ini pun, karena perubahan adalah salah satu sifat makhluk.*%
Perkataan al-Qatalant di atas secara tidak langsung memasukkan orang yang
memahami ayat sifat sebagaimana makna fharfiyyah ayat atau zahir ayat
termasuk dalam kelompok anthropomorphisme, mengingat pemikirannya
sama dengan mereka.

Adapun argumentasi kedua al-‘Uthaymin yang mengatakan bahwa
menakwilkan istiwa’ dengan istiia’ menyalahi makna zahir ayat dan peraktik
salaf juga terbantahkan. Karena sikap ulama salaf terhadap ayat sifat jasmani
Allah tidak menetapkan artinya sesuai karfiyyah atau zahir ayat, melainkan
mereka mengimani ayat dan menyerahkan artinya kepada Allah, atau yang
disebut dengan rafwid, dan sebagian salaf ada juga yang menakwilkan ayat.
Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya.

Di saat menafsirkan surat al-Hadid, ayat 5, al-‘Uthaymin menyoroti
pandangannya kepada kelompok ‘Asha’irah dalam masalah ini dan
mengecam mereka karena memaknai kata ¢3! dengan sl yang artinya
menguasai. la menuturkan bahwa mengartikan 3 dengan sisl berarti
telah mendustakan Allah dan juga al-Qur’an, karena telah memalingkan
maknanya kepada makna lain yang keluar dari makna zahir ayat. Dan mereka
juga telah membuat makna baru dari 3% yang tidak sesuai dengan makna
zahir ayat. Demi Allah — kata al-‘Uthaymin — mereka ini telah nyata-nyata

sesat.*%

495 bid., 420.
496 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid X., 225.
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Perlu dicermati bahwa apa yang dituduhkan al-‘Uthaymin di atas
terhadap kelompok ‘Asha’irah — menurut peneliti — tidaklah benar. Pertama;
kata istawa dalam perkataan Arab memiliki sejumlah makna, sebagaimana
yang telah peneliti jelaskan di atas dan di antara artinya adalah istawla. Kata
3 yang berarti 4l i) telah digunakan penyair Arab dengan ungkapan
bait syair sebagai berikut:

Sk 03 3 i 5 L G o 2k i B
“Bishr menguasai Irak # Tanpa pedang dan pertumpahan darah”
Kedua; jika ditetapkan bahwa Allah bersemayam di atas ‘arsh dalam arti sl=ll
(berada diketinggian) dan _JlsiwY)  (menetap), maka berarti Allah
membutuhkan ‘arsh, dan ini tentu mustahil bagi Allah. Karena itu berarti
Allah adalah jasad, karena bersemayamnya sesuatu di atas sesuatu dalam arti
ia berada di atasnya, berarti ia adalah jasad. Hal itu juga berarti Allah menjadi
terbatas, karena yang bersemayam di atas sesuatu adalah dibatasi. Sebagai
contoh, jika seseorang berada di atas kuda, maka dia dilingkupi di tempat
tertentu pada kuda tersebut dan berada di atas sesuatu yang terbatas pula.

Dengan demikian, Konsekuensi dari pernyataan ini adalah bahwa
keberadaan sesuatu itu akan dibatasi dengan tempat yang menampungnya dan
keberadaannya hanya akan terbatas di tempat tersebut tanpa mencakup tempat
lainnya. Jelaslah, keberadaan sesuatu yang semacam ini tidak akan ada

sebelum adanya tempat yang akan menampungnya.*®’

47 Ali al-Kurani al-* Amili, Al-Wahhabiyyah wa al-Tawhid, Cet. 1. (Qum: Zuhir, 1427 H), 163.
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Pada saat menjelaskan surat Yinus, ayat 3,® al-‘Uthaymin
menjelaskan kata istiwa’ ‘ala al-‘arsh sama seperti penjelasannya pada surat
al-A’raf, ayat 54., surat al-Ra’ad, ayat 2,%°° dan surat Taha, ayat 5. Hanya saja
pada surat Taha ayat 5 ini, Allah mendahulukan kalimat i)l & atas cs s
padahal ia adalah obyeknya. Fungsinya menurut al-‘Uthaymin adalah untuk
menunjukkan arti pembatasan dan pengkhususan serta penjelasan bahwa
Allah tidak bersemayam kecuali di atas ‘arsh. Demikian pula disebutkannya
sifat o<~ )l Yang Maha Pemurah di sini merupakan isyarat bahwa meskipun
Dia Maha Tinggi lagi Maha Agung, Dia tetap memiliki sifat rahmat.>
Demikian pula penjelasan yang sama al-‘Uthaymin berikan saat menjelaskan
surat al-Furgan, ayat 59,°°! surat al-Sajdah, ayat 4,2 dan surat al-Hadid ayat
5.503

4. Kedatangan Allah.

Pandangan al-‘Uthaymin dalam masalah kedatangan Allah dapat
dilihat dari penafsirannya terhadap ayat-ayat berikut:

S04 gt oz b sl gablof By oy s

“Tiada yang mereka nanti-nantikan melainkan datangnya Allah dan
malaikat (pada hari kiamat) dalam naungan awan.”*®

— o\
©

-

00 85 s ek ab 3 &k

S Sy o)

498 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V, 164.

499 1hid., 277.

500 Al-“Uthaymin , Shar? al- ‘Aqidah al-Wasiryyah, Jilid 1., 383.

501 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an, Jilid V1., 22.

502 |bid., Jilid V1I., 258.

503 |pbid., Jilid X., 224-225.

504 al-Qur’an, 2: 210.

505 Naungan awan bersama Malaikat biasanya mendatangkan hujan yang artinya rahmat, tetapi
rahmat yang diharap-harapkan itu tidaklah datang melainkan azab Allah-lah yang datang. Lihat
Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 50.
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“ Yang mereka nanti-nanti tidak lain hanyalah kedatangan malaikat
kepada mereka (untuk mencabut nyawa mereka) atau kedatangan (siksa)
Tuhanmu atau kedatangan beberapa ayat Tuhanmu’>%

W8 G B Al & 555

“Dan datanglah Tuhanmu; sedang malaikat berbaris-baris”.%%

°

10 s o3 B G

“maka Allah menghancurkan rumah-rumah mereka dari fondasinya....”%!

512 5 o '

. e ,?lfu}’ 2o H (,AE,G

“Maka Allah mendatangkan kepada mereka (hukuman) dari arah yang
tidak mereka sangka-sangka.....”.>"

Berkaitan dengan surat al-Bagarah, ayat 210 di atas, al-‘Uthaymin

menjelaskannya sebagai berikut:

el ge AV A s s B aesh tel A el O VL) s W8

oo du YL Al s e Jum Vg casi d ggh 4] A WLl leb SOV )

514.4&\ L

“Firman Allah: {melainkan datangnya Allah}, penafsirannya adalah
melainkan Allah sendiri yang mendatangi mereka. Ini yang nampak dari zahir
ayat, karenmanya wajib mengikutinya, sebab setiap perbuatan yang Allah
sandarkan diri-Nya pada perbuatan tersebut, maka itu berarti Dia sendiri yang
melakukannya. Tidak boleh dipalingkan dari makna zahir, kecuali ada dalil
yang datang dari Allah sendiri.”

Berdasarkan penjelasan al-‘Uthaymin di atas dipahami bahwa ia

memberikan makna “ya 'fi “ (kedatangan) pada ayat dengan makna harfiyyah-

506 al-Qur’an, 6: 158.

507 Maksudnya: tanda-tanda kiamat. Lihat Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 216.
508 al-Qur’an, 89: 22.

509 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 1.058.

510 Al-Qur’an, 16: 26.

511 Departemen Agama RI, Al-Qur’dn, 405

512 al-Qur’an, 59: 2.

513 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 915

514 Al-“Uthaimin, Tafsir al-Qur’an |, Jilid 1., 501.
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nya, yaitu “kedatangan (Allah)”. Untuk mendukung pendapatnya ia
berarguumentasi dengan mengatakan bahwa setiap perbuatan yang Allah
sandarkan pada diri-Nya, maka itu artinya Allah sendiri yang melakukan
perbuatan tersebut. Makna ayat ini — menurutnya — tidak boleh dipalingkan ke
makna lain yang keluar dari makna zahir ayat, kecuali jika ada dalil lain baik
itu al-Qur’an atau hadis yang menjelaskan pengertian itu.

Penetapan sifat datang bagi Allah — tambah al-‘Uthaymin — bukan
merupakan kekurangan bagi Allah, justru hal itu termasuk kesempurnaan-
Nya, dimana Dia melakukan apa yang Dia kehendaki dan inginkan.>t®
Dengan demikian, penafsiran ayat menurut al-‘Uthaymin adalah orang-orang
yang mendustakan itu tidak menunggu, kecuali kedatangan Allah dalam
naungan awan dan hal itu terjadi pada hari kiamat.>®

Pemahaman al-‘Uthaymin terhadap permasalah kedatangan Allah
dengan makna fharfiyyah ayat dapat pula dilihat pada penjelasannya terhadap
surat al-An’am, ayat 158 yang menyatakan sebagai berikut:

o1 el et By sl s sladl uad): {2, 8L T} e J

“Firman Allah: {Atau kedatangan Tuhanmu}: artinya, atau kedatangan
Tuhanmu untuk mengadili hamba-hamba-Nya dan memberikan balasan
kepada mereka yang berbuat kebaikan dan kejahatan.”

Meskipun pada ayat di atas al-‘Uthaymin tidak memberi penjelasan

mengenai makna “kedatangan Allah”, namun dipahami dari penjelasannya

515 Al-“Uthaymin , Shark al-‘Aqidah al-Wasityyah, Jilid 1., 78.
516 |bid., 275.
517 Al-*Uthaymin, Tafsir al-Qur’an..., Jilid IV., 751. Lihat juga al-‘Uthaymin, Shar} al- ‘Agidah,

276.
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berikut ini bahwa ia tetap memaknai “kedatangan Allah” pada ayat
sebagaimana makna fsarfiyyah ayat. Berikut penjelasan al-‘Uthaymin:
dw doayles ) JWl ol 3 asledl o adi el coadl s 3V ode 3y
M0 el Sl nts 5 e — Jloy B — & 0LVl Jsdly <l YIS
“Ayat ini merupakan dalil bagi madhhabAhl al-Sunnah wa al-Jama’ah
dalam menetapkan perbuatan ikhtiyariyyah bagi Allah, seperti istiwa’, nuziil,
dan ityan, tanpa meyamakan-Nya dengan sifat-sifat makhluk-Nya.”

Komentar al-‘Uthaymin di atas menegaskan bahwa ayat 158 pada
surat al-An’am di atas merupakan dalil bahwa menetapkan sifat-sifat Allah
sebagaimana makna harfiyyah ayat dengan tidak menyamakannya dengan
sifat-sifat makhluk merupakan madhhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah

Mencermati pernyataan al-‘Uthaymin di atas dengan merujuk kitab-
kitab klasik maka akan ditemukan bahwa sikap Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah
terhadap ayat-ayat sifat tidak seperti yang dijelaskan al-‘Uthaymin. Dimana
rialitasnya para ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah mensikapi ayat-ayat sifat
tersebut™® diantaranya dengan menakwilkannya, sebagaimana yang
dilakukan Ibn ‘Abbas dan al-Dahhak terhadap surat al-An’am, ayat 158 di

atas. Ibn ‘Abbas dan al-Dahhak menakwilkan ayat di atas dengan ltyan al-

Amr (datangnya perintah Allah). Bunyi teksnya:

518 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an..., Jilid IV., 751.

519 Telah dijelaskan sebelumnya bahwa sikap ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah terkait ayat-ayat
sifat adalah tafwid dan takwil.

520 Abii ‘Abd Allah Muhammad bin Ahmad bin Abi Bakr al-Qurtubi, Al-Jami’ Li Ahkam al-
Qur’an, Jilid IX., Cet. I (Bayriit: Muassasah al-Risalah, 2006), 127.
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“Firman Allah {atau kedatangan Tuhanmu}: Ibn ‘Abbas dan al-Dahhak
berkata: (atau kedatangan) perintah Tuhanmu pada mereka untuk dibunuh
atau lainnya”.

Demikian pula dengan Imam Ahmad bin Hanbal yang merupakan
tokoh Ahl al-Sunnah dan juga Abu Ishaq al-Zajjaj (w. 311 H) seorang salaf
dan pakar dalam bahasa, mereka berdua juga menakwilkan ayat 210 pada
surat al-Bagarah dengan ‘kedatangan kekuasaan dan perintah-Nya”
sebagaimana yang dijelaskan oleh Ibn al-Jawzi (w. 597 H) dalam kitabnya
Zad al-Masir Ft ‘Iim al-Tafsir dan al-Zajjaj dalam kitab Ma’ani al-Qur’an

wa I’rabuh. Bunyi teks aslinya sebagai berikut:

Jio 3 O e 05t Gl e sl O {dl ool OF VI | r e A
.l.'éj JG OJ.AT 9 45)43 A J\Jl\ JL; FHIRVN| O ul;ti jj L;\pw\ ;J u\.;j Jda
A58l {ely ol SU ol e dg 3 a
“Firman Allah: {Melainkan datangnya Allah}. Kelompok salaf
menahan diri dari membahas firman Allah seperti ini. Abu Ya’la
menceritakan dari Ahmad bin Hanbal, dia berkata, “Takwilnya adalah
Qudratuhu wa amruhu (kekuasaan dan perintah-Nya)”. Imam Ahmad
menambahkan, “Allah telah menjelaskannya dalam firman-Nya: b)) 2l @h 3
(atau datangnya perintah Tuhanmu) QS. Al-Nahl [16]:33.7%%

Komentar Ibn al-Jawzi (w.597 H) di atas menggambarkan dua macam
sikap para salaf terhadap ayat-ayat sifat. Pertama; mereka menahan diri untuk
membahas ayat tersebut, dan cukup mengimaninya tanpa membahas lebih
dalam maknanya dan kedua; mereka melakukan penakwilan terhadap ayat
tersebut sebagaimana yang dilakukan Imam Ahmad bin Hanbal. la

menakwilkan kedatangan Allah dengan kedatangan kekuasaan dan perintah-

Nya.

52! Imam Abi al-Farj Jamil al-Din ‘Abd al-Rahman bin Al bin Muhammad al-Jawzi, Zad al-Masir
FT ‘llm al-Tafstr, Jilid 1., Cet. 111 (Bayrat: Al-Maktab al-Islami, 1404 H/1984 M), 225.



304

Abi Ishaq al-Zajjaj (w. 311 H) juga telah menjelaskan bahwa para
ulama ahli bahasa mengatakan bahwa makna kalimat 4 sl adalah
“datangnya azab dan hisab Allah” yang telah Dia janjikan kepada mereka.
Makna ini seperti dalam firman Allah, “Maka Allah mendatangkan (siksaan)
kepada mereka dari arah yang tidak mereka sangka-sangka,” (QS. Al-
Hashr:2). Artinya; Allah mendatangkan kehinaan yang membuat mereka
terhina.”®??

Begitu pula dengan surat al-Fajr, ayat 22, Imam Ahmad bin Hanbal,
menakwilkan “kedatangan Allah” dengan “datangnya pahala”, sebagaimana
dijelaskan oleh Al-Hafiz Ibn Kathir (w.774 H) dalam Al-Bidayah wa al-
Nihdyah, di mana Ibn Kathir berkata: “Mengenai pendapat Imam Ahmad
yang menafikan tashbih, meninggalkan pembahasan secara mendalam nas
tentang sifat Allah, dan berpegang teguh dengan al-Qur’an dan sunnah dari
Nabi saw serta dari para sahabat beliau, maka al-Bayhaqi meriwayatkan dari

al-Hakim dari Abu Amr bin al-Sammak dan Hanbal bahwa Ahmad bin

Hanbal mentakwil firman Allah:
(22:[89] i) .Gs B EMLEI5 31 54
“ Dan datanglah Tuhanmu; sedang Malaikat berbaris-baris”. Dengan
4 5 ¢\a (datang pahalanya).>?®
Setelah menuturkan takwil Imam Ahmad bin Hanbal ini, al-Bayhaqt

berkata, “Ini merupakan sanad yang di dalamnya tidak ada cacat sama

522 Al-Zajjaj, Ma’ani al-Qur’an , Jilid 1., 280.
523 ‘Imad al-Din Abi al-Fida’ Isma’il bin Kathir, Al-Bidayah wa al-Nihdyah, Jilid X., Cet. I (Gizah
Mesir: Dar Hijr, 1418 H/1998 M), 354.
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sekali.” Abu Ya’la dan Abu Farj Ibn al-Jawzi berhujjah dengan riwayat ini,
mereka berkata, “....nas yang harus ditakwil adalah seperti firman Allah:
¢l ¢la sdengan sl sls (datang perintah-Nya). Ahmad bin Hanbal berkata,
“Dalil-dalil logika telah mengalihkan maknanya ke makna tersebut, karena
Dia tiak boleh diberi sifat berpindah tempat.>?* Demikian para ulama Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah telah menakwilkan ayat-ayat sifat jasmani Allah.

Demikian pula dengan kata “kedatangan Allah” pada surat al-
Nahl,ayat 26, Ibn ‘Abbas, Ibn al-Jarir al-Tabari (w.310 H), dan Ibn Kathir
(w.774 H) dari kalangan salaf, mereka semua menakwilkan kalimat
“datangnya Allah” pada ayat di atas. Ibn ‘Abbas berkata:

5l il o T { B G s U

“Firman Allah: {a&5 & uﬁ}: yakni mencabut (menghancurkan) bangunan-
bangunan yang tinggi atau istana mereka.” Di sini, Ibn ‘Abbas menakwilkan
datangnya Allah dengan ‘“datangnya perintah Allah” untuk menghancurkan
bangunan-bangunan mereka. Penakwilan yang sama juga dilakukan oleh Ibn
Jarir, ia menakwilkan “kedatangan Allah” dengan: 2=15ill 5 alial e agilis 4l a2
526 LYl a5 322l aen “yaitu Allah menghancurkan bangunan mereka dari
pondasinya. Lafaz al-Qawa’id merupakan bentuk jama’ dari ga’idah yang

berarti pondasi”. Sedangkan Ibn Kathir menakwilkannya dengan: 4blal (s 4iial

524 Abii al-Faraj ‘Abd al-Rahman bin al-Jawzi al-Hanbali, Daf’u al-Shubah al-Tashbih bi Akaffi al-
Tanzih, Tahqiq Hasan al-Saqqaf, Cet. IV. (Bayrat: Dar al-Imam al-Rawwas, 1428 H/2007 M),
110.

525 Fayriizabadi, Tanwir al-Migbas, 284.

526 Al-Tabari, Jami’ al-Bayan, Jilid 14., Cet. 1., 205
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aslee il 5| yakni Allah mencabutnya dari dasarnya dan membatalkan amal
perbuatan mereka.>?’
Penjelasan serupa juga dikemukakan al-‘Uthaymin ketika

menafsirkan surat al-Fajr, ayat 22, dimana ia mengatakan:

U5l ) daal Jadl) OY v e ang gn o A s {35 555 fr s Wy
sl (3 5aelilly caall 2all) (3 Baeldl) o cop YV 4y U s ) J) iy b
ab b e ey copdd ¥ ans o 5gb ani J) ) ol L S wlin g
Al LR U (s PESH N CCIVERy WYV PUPS DO PR (VS
o s g Qi VST (54 OF e e b (s M oall e (SIS
o ald) pg o 2 Al A O] tdeBy cad B Vi ol o e g ade
j.?;%ﬁ@fgjx‘ﬁ@wrbﬁdﬂ\}a\lm.?;gﬁ\\ﬁ%{ﬂjcw

528 1o Vi e e Jlgd

“Firman Allah: {Dan datanglah Tuhanmu}, kedatangan ini adalah
kedatangan Allah swt, sebab perbuatan datang dinisbatkan kepada Allah, dan
setiap perbuatan yang dinisbatkan kepada-Nya benar-benar dilakukan oleh
Allah sendiri bukan dikerjakan orang selain-Nya. Inilah kaidah yang dipakai
dalam bahasa Arab. Dan menurut kaidah asma’ dan sifat, seluruh yang Allah
sandarkan kepada diri-Nya maka hal itu adalah miliknya, bukan milik selain-
Nya.Atas dasar ini, maka yang akan datang adalah Allah. Bukan seperti yang
dikatakan ahlu ta’til (orang-orang yang menolak adanya sifat bagi Allah)
yang berkata, “Sesungguhnya yang datang adalah perintah Allah”. Perkataan
seperti ini telah mengeluarkan perkataan dari makna zahirnya tanpa didukung
dalil. Dan termasuk keyakinan atau akidah kami adalah mengartikan kalam
Allah dan Rasul-Nya sesuai dengan arti zahirnyatanpa harus
memalingkannya kepada makna lain. Kami katakan, “Allah akan datang pada
hari kiamat dengan diri-Nya. Namun jika ditanya, bagaimana cara datang-
Nya ?. jawabnya, kita tidak tahu bagaimana cara kedatangan-Nya dan
bertanya seperti ini adalah bid’ah.”

Penjelasan al-‘Uthaymin di atas menunjukkan bahwa dia memaknai

“Kedatangan Allah” pada ayat dengan makna zahir-nya, dan yang demikian

527 1bn Kathir, Tafsir Al-Qur’an, Jilid VIIL., Cet. I., 305.
528 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an.., Jilid X., 511.
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itu -tegasnya- merupakan akidah yang dipercayainya dalam masalah ayat-ayat
sifat.

Jika pada tiga ayat di atas al-‘Uthaymin memaknai kata ya i dan ja'a
sebagaimana makna fZarfiyyah ayat, yaitu kedatangan Allah, namun pada ayat
lain dalam masalah yang sama ia menakwilkan kalimat “kedatangan Allah”
dengan “kedatangan perintah Allah,” sebagaimana pernyataannya di saat

menjelaskan surat al-Nahl, ayat 26. la berkata:

~
st

.......... .xpwu,(;}su R PR

............ maka Allah menghancurkan rumah-rumah mereka dari
fondasinya....%?°

~
2z

jL@,wL»TJ»JﬁS!\ agl> L.;T [%@\&Eé@ﬁ\@}é@‘d};
30 Zaels
“Firman Allah: {maka Allah menghancurkan rumah-rumah mereka
dari fondasinya}”: yakni datang kepadanya perintah Allah (untuk
menghancurkan rumah-rumah mereka) dari pondasinya”.
“Kedatangan Allah” pada ayat di atas ditakwilkan al-‘Uthaymin
dengan ‘“datangnya perintah Allah” untuk menghancurkan rumah-rumah
orang kafir yang melakukan makar dari fondasinya.

Penakwilan yang serupa juga dilakukan al-‘Uthaymin ketika

menafsirkan firman Allah surat al-Hashr, ayat 2:

e bl oW A el {1 T S s it 6B s W

T it of AL

529 Departemen Agama RI, Al-Qur’an, 405
530 Al-“Uthaymin, Tafsir al-Qur’an..., Jilid V., 334.
531 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an..., Jilid X., 277.
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“Firman Allah: {Maka Allah mendatangkan kepada mereka (hukuman)
dari arah yang tidak mereka sangka-sangka} : yakni datang perintah (Allah)
yang tidak pernah terlintah di dalam benak mereka akan didatangkannya
(hukuman) kepada mereka dari-Nya.”

Penjelasan di atas menunjukkan bahwa al-‘Uthaymin melakukan
penakwilan terhadap kalimat “kedatangan Allah” dengan “datangnya perintah
Allah” berupa datangnya hukuman kepada mereka yang tidak pernah terlitas
di dalam benak mereka.

Penakwilan al-‘Uthaymin pada surat al-Nahl, ayat 26 dan surat al-
Hashr, ayat 2 di atas tentu sangat kontras dengan ketika ia menjelaskan tiga
surat lainnya, yaitu yaitu surat al-Bagarah, ayat 210, surat al-An’am, ayat
158, dan surat al-Fajr, ayat 22 di mana ia memahami kedatangan Allah
dengan makna fAarfiyyah ayat sebagaimana telah dijelaskan di atas. Tentu saja
sikap al-‘Uthaymin yang melakukan penakwilan atau tahrif terhadap ayat
sifat tersebut bertentangan dengan pernyataannya sendiri yang mewajibkan
memperlakukan nas-nas tersebut baik yang ada dalam al-Qur’an dan al-

sunnah secara zahir, tidak lebih. la menuturkan:
532 Lalsass ¥ el alls e aidl 9 S (3 53l o sadl slr] s

“Kewajiban memperlakukan nas-nas yang ada dalam al-Qur’an dan al-
sunnah secara zahir, tidak lebih”.

la juga berkata:

P b N G 093 Ll o Lafl] Bl 5 OTAN osal & ol
33 s Tl e ¥ e wliall

532 Al-‘Uthaymin , Sharh al- ‘Agidah..., 7.
533 Al-‘Uthaymin, Al-Qawa 'id al-Muthla, 42.
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“Wajib mengambil dalil nas al-Qur’an dan hadis sesuai zahirnya tanpa
tahrif (ta’wil), terutama nas-nas tentang sifat dan akal tidak boleh ikut
berperan menentukan”

Bahkan ia tegaskan bahwa akidahnya dalam masalah sifat-sifat Allah
adalah mengimaninya sesuai zahir ayat tanpa menakwilknnya. la berkata:
oJ,AUéL;&va:j%l}d&‘ydy)j&w&\(%gﬁdiu@ww

“Di antara akidah kami adalah mengartikan kalam Allah dan Rasul-Nya
sesuai dengan makna zahir-nya,tanpa harus memalingkannya kepada makna
lain.”

Yang demikian itu -menurut al-‘Uthaymin- merupakan akidah salaf atau Ahl

al-Sunnah wa al-Jama’ah.

5V e andd A awil L ol o livs &) slel 3 asledly ad) ol suis
535.J¢ﬁf Yj ngs ‘)5 c‘}:laa.? Y} Lg,h-gji e ol

“Akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dalam nama dan sifat Allah
adalah menetapkan nama-nama dan sifat-sifat yang ditetapkan Allah untuk
diri-Nya tanpa  mengubah, tanpa  menta’til/membatalkan,tanpa
mempertanyakan dan tanpa membuat permisalan.”

Bahkan al-‘Uthaymin menegaskan bahwa kebenaran itu hanya ada pada
ajaran salaf saja. Dengan kata lain, selain ajaran salaf adalah batil atau
salah.>3*

Menurut hemat peneliti, alasan al-‘Uthaymin sampai menakwilkan
ayat sifat adalah karena konteks ayat yang tidak memungkinkannya untuk

mengartikan ayat tersebut dengan makna zahir-nya, sehingga ia harus

menakwilkannya. Sebagai contoh adalah firman Allah berikut:

534 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an..., Jilid X., 511.
535 Al-‘Uthaymin, Fatawd Arkan, 73-74.
53 Al-‘Uthaymin , Al-Qawa’id al-Muthla..., 46.
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SRET 1gsih e kel agle 2 el o B GG gl . ) GBS
MTaaiN Eos e OV

“Sesungguhnya orang-orang yang sebelum mereka telah mengadakan
makar, maka Allah menghancurkan rumah-rumah mereka dari fondasinya,

lalu atap (rumabh itu) jatuh menimpa mereka dari atas, dan datanglah azab itu

kepada mereka dari tempat yang tidak mereka sadari”>%

Ayat di atas berbicara tentang kesesatan dan penyesatan yang
dilakukan kaum musyrikin, kini mereka diancam dengan siksa yang pernah
dialami oleh umat-umat durhaka sebelum mereka. Apa yang dilakukan kaum
musyrikin terhadap al-Qur’an dan Rasul saw adalah makar, tidak jauh
berbeda dengan sikap para pendurhaka masa-masa lalu. Karenaya Allah
mengancam mereka akan menghancurkan rumah-rumah mereka dari
fondasinya. Dalam konteks ini, tidak mungkin dipahami kalimat fa ata Allah
bunyanahum sebagaimana makna zahir ayat. Jika dimaknai demikian, maka
makna ayat adalah “maka Allah mendatangi rumah-rumah mereka dari
fondasinya”. Sementara ayat berbicara tentang ancaman dan hukuman untuk
merobohkan rumah mereka, karenanya al-‘Uthaymin memahaminyadengan
datangnya perintah "Allah untuk' menghancurkan rumah-rumah mereka.

Sebagaimana ia jelaskan di dalam kitab tafsirnya:

-
s

5 bl o W el f 0 [l o B B Jw J
339 Zaels

“Firman Allah: {maka Allah menghancurkan rumah-rumah mereka
dari fondasinya}”: yakni datang kepadanya perintah ( Allah untuk
menghancurkan rumah-rumah mereka) dari pondasinya”.

537 al-Qur’an, 16:26.
538 Departemen Agama RI, Al-Qur’an ..., 405.
539 Al-‘Uthaymin, Tafsir al-Qur’an al-Karim, Jilid V., 334.
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Bila dicermati secara seksama sikap al-‘Uthaymin terhadap ayat-ayat
sifat di atas, sesungguhnya ia berusaha memaknai ayat-ayat sifat tersebut
sebagaimana makna harfiyyah ayat atau zahir-nya, namun konteks ayat

memaksa al-*Uthaymin untuk menakwilkannya kepada makna lain.



BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari uraian dan analisis yang telah peneliti paparkan pada bab-bab

sebelumnya, maka dapat ditarik kesimpulan berdasarkan fokus masalah

sebagai berikut, yaitu:

1.

Pengungkapan tawiid dalam al-Qur’an menggunakan tiga bentuk kata
dan tiga struktur kalimat. Adapun tiga bentuk kata yaitu pertama; kata
wahid yang menunjukkan keesaan dzat tanpa penyerupa dan sekutu. Kata
ini mengandung arti penetapan, yaitu hanya Allah yang berhak disembah.
Apabila Allah disifati dengan wahid maka itu artinya Dia tidak bisa
dibagi-bagi dan juga tidak bisa diperbanyak. Kedua; kata akad yang
berati satu dan tidak banyak dzat-Nya. Kata ini dibangun untuk
menafikan apa saja yang disebut bersamanya dari bilangan. Kata a/ad
hanya ditujukan kepada Allah dalam penetapannya dan digunakan hanya
untuk sesuatu. yang tidak dapat menerima penambahan, baik dalam
pikiran apalagi dalam kenyataan. Kata akad ketika berfungsi sebagai
sifat, maka ia bukan dalam konteks pengertian bilangan, dan hanya
digunakan untuk mensifati Allah saja. Ketiga; kata waid yang memiliki
makna “satu”. Kata ini tidak dapat dijadikan muthanna atau jama’ dan
tidak dirubah dari bentuk masdar. Kata ini selalu disanding dengan nama

Allah yang berarti hanya satu, yaitu Allah semata.
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Adapun tiga bentuk struktur kalimat pengungkapan tawhid dalam
al-Qur’an yaitu: 1) Struktur al-Nafyu wa al-/thbar. Makna struktur ini
adalah meniadakan adanya tuhan-tuhan yang disembah manusia, lalu
menetapkan adanya satu Tuhan, yaitu Allah. Karena al-ithbat setelah al-
nafi dimaksudkan untuk pembatasan dan juga penguatan. Dalam
penggunaannya terdapat tiga bentuk ungkapan, yaitu al-nafyu dan al-
istithna’; istifham ingkart dan istithna’; dan kalimat kondisional (kalimat
syarat). 2) Struktur al-ithbat. Makna struktur ini adalah untuk
menetapkan bahwa hanya Allah sebagai satu-satunya Tuhan. Dan 3).
Struktur al-nafyu. Makna al-Nafyu dalam kontek kalimat tawhid di sini
adalah untuk menafikan adanya tuhan lain selain Allah.

Struktur dasar tawhid al-‘Uthaymin adalah menempatkan tawhid
rubiibiyyah pada tingkatan pertama, lalu tawhid ulithiyyah atau ‘ibadah
kemudian tawhid asma’ wa sifat. Struktur tawhid yang demikian dengan
pemahaman ibadah yang terlalu luas terkandung motif terselubung di
dalamnya, yaitu mengkafirkan orang-orang yang berseberangan dengan
paham mereka (Salafi Wahhabi). Takfir sendiri merupakan salah satu
strategi dari tiga strategi (yaitu strategi hijrah, takfir dan jihad) yang
diterapkan para ulama senior di kerajaan Saudi Arabia dalam mendukung
dan mensukseskan konsolidasi politik pemerintah.

Dalam menginterpretasikan ayat-ayat tawhid rubibiyyah, al-‘Uthaymin
memberikan tiga makna terhadap rububiyyah Allah, yaitu keyakinan

bahwa Allah adalah satu-satunya Pencipta alam semesta, dan Pemiliknya
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serta Pengaturnya. Adapun penyandaran penciptaan, kepemilikan, dan
pengaturan kepada manusia -tegas al-‘Uthaymin- itu hanyalah bersifat
semu semata. Kemudian, ia memasukkan musyrikin Makkah sebagai
muwahhidiin lantaran mereka beriman terhadap tawhid rubiibiyyah.

Di saat menafsirkan ayat-ayat tawhid ulithiyyah atau tawhid
‘ibadah, al-‘Uthaymin memberikan pengertian ibadah terlalu luas dan
tidak memasukkan dalam unsur ibadah itu adanya keyakinan sifat
uluhiyyah dan rububiyyah pada yang diagungkan dan dicintai, sehingga
berimplikasi kepada banyaknya orang yang diklaim sebagai musyrik
karena telah telah dianggap beribadah kepada selain Allah. Di sini sikap
al-‘Uthaymin bernada keras dan yang membedakannya dengan ulama-
ulama lainnya.

Dalam mensikapi ayat-ayat sifat jasmani Allah, al-‘Uthaymin
tidak selalu berpegang kepada makna farfiyyah ayat atau zahir ayat,
terkadang ia juga menakwilkannya. Manhaj yang diikutinya dalam
masalah akidah adalah manhaj Ibn Taymiyyah, karena pemikiran yang
dijadikan acuan olehnya tersebut berasal dari pemikiran Ibn Taymiyyah.
Dari sini dipahami bahwa yang dimaksud mengikuti manhaj salaf atau
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah oleh al-‘Uthaymin dalam pembahasan ini
adalah manhaj-nya Ibn Taymiyyah, yang diikuti oleh Ibn ‘Abd Al-

Wahhab.
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B. Implikasi Teoretik

Dengan menggunakan teori hermeneutika klasik  Friedrick
Scleiermacher (1768 M-1834 M), temuan-temuan dalam penelitian ini akan
berimplikasi kepada tiga hal sebagai berikut:

Pertama, penelitian ini membantah teori Abdullah Saeed yang
memasukkan al-‘Uthaymin ke dalam kelompok ulama literalis. Salah satu
dari ciri kelompok literalis adalah memahami teks apa adanya, tanpa mau
melihat makna yang mungkin ada dibalik teks tersebut.! Dengan kata lain,
memahami teks hanya berdasarkan makna harfiyyah atau zahir ayat, tanpa
mau menakwilkannya. Berdasarkan hasil penelitian ini, didapatkan bahwa al-
‘Uthaymin banyak menakwilkan ayat-ayat sifat dan tidak berpegang kepada
makna fAarfiyyah ayat, seperti ia menakwilkan “Wajah Allah” dalam surat al-
Rahman, ayat 272 dan surat al-Qasas, ayat 88° dengan “Dhat Allah.” Begitu
juga dengan “Tangan Allah”, ia menakwilkannya dengan “amal” atau
“pekerjaan”,* “Pengaturan”,® “Pengurusan”,® dan “Kekuatan”.” Dan pada sifat
“Kedatangan  Allah”, = al-‘Uthaymin juga menakwilkannya dengan
“Kedatangan Perintah Allah.”® Dari bukti-bukti di atas, maka tidak tepat
menyimpulkan al-‘Uthaymin berpaham literalis sebagaimana pendapat

Abdullah Saeed di atas.

L Ahmad Imam Mawardi, Figh Minoritas (Yogyakarta: LkiS Group, 2012), 255.

2 Muhammad bin Salih al-‘Uthaymin , Tafsir al-Qur’an al-Karim, Jilid X., Cet. |. (Yaman: Dar al-
Hidayah, 2009), 189.

% 1bid., Jilid V1., 474.

4 Ibid., Jilid 1V., 315

5 lbid., Jilid \V111., 354.

® Ibid., Jilid V111., 712.

" Ibid., Jilid X., 96, dan 392.

8 Ibid., Jilid V., 334., dan Jilid X., 277.
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Kedua, hasil penelitian ini juga menemukan bahwa al-‘Uthaymin dalam
akidah tidak mengikuti manhaj al-salaf al-sal/ih atau Ahl al-Sunnah wa al-
Jama’ah, melainkan mengikuti manhaj Ibn Taymiyyah dan lbn Abd al-
Wahhab. Karena dalam masalah sifat-sifat Allah, para al-Salaf al-Salik
seperti Ibn ‘Abbas, Imam Malik, Imam Ahmad, Ibn Kathir dan lainnya
mengimani ayat-ayat tersebut sebagaimana ia datang dan membenarkannya
tanpa bertanya tentang makna dan bagaimananya, karena itu, sebagian dari
mereka ada yang menempuh cara tafwid dan sebagian lainnya dengan cara
takwil terhadap ayat-ayat tersebut. Sedangkan menurut lbn Taymiyyah,
dalam mensikapi ayat-ayat sifat tersebut, harus ditetapkan makna ayat
sebagaimana makna harfiyyah atau zahir-nya karena hal itu telah ditetapkan
oleh Allah dan Rasul-Nya terhadap diri-Nya sebagaimana tertera dalam al-
Qur’an dan al-Sunnah, dengan tidak menyamakan sifat-sifat Allah tersebut
dengan makhluk, sebab kesempurnaan hanya milik Allah semata. Dari uraian
di atas, tebukti bahwa al-‘Uthaymin mengikuti manhaj 1bn Taymiyyah.

Ketiga, temuan dalam penelitian ini menegaskan bahwa al-‘Uthaymin
dan ulama Salafi Wahhabi lainnya masuk ke dalam kelompok ulama
mushabbihah. Hal itu dikarenakan al-‘Uthaymin meyakini bahwa Allah
benar-benar memiliki sifat-sifat jasmani seperti tangan, muka, mata dan yang
sejenisnya, hanya saja sifat-sifat jasmani Allah tersebut tidak sama dengan
sifat-sifat makhluk. Dan ia juga meyakini bahwa zahir ayat merupakan
maksud Allah, karenanya ia menetapkan makna ayat sebagaimana arti zahir-

nya dan melarang menakwilkannya.
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Pandangan al-‘Uthaymin di atas sejalan dengn pandangan Dawud al-
Jawaribi yang oleh al-Shahrastani penulis kitab Al-Milal wa al-Nikal
dimasukkan ke dalam kelompok mushabbihah. Kelompok ini meyakini
bahwa Allah memiliki anggota tubuh seperti tangan, kaki, kepala, lidah dan
daun telinga, hanya saja tidak sama dengan anggota tubuh makhluk.®

Imam Badr al-Din al-Zarkashi juga menegaskan bahwa orang yang
melarang menakwilkan ayat-ayat sifat dan menetapkan maknanya seperti arti
harfiyyah ayat, maka mereka adalah mushabbihah.® Pendapat yang sama
juga dikemukakan oleh Imam al-Shawkani dalam Kkitabnya, Irshad al-
Fuhiil.'* 1bn al-Banna mengatakan bahwa al-mushabbihah dan al-mujassimah
adalah mereka yang menjadikan sifat-sifat Allah seperti sifat makhluk.?

Dari pandangan ulama di atas, dapat disimpulkan bahwa al-Uthaymin
masuk dalam kelompok ulama mushabbihah.

Kuat dan kokohnya idiologi Salafi Wahhabi yang dijadikan dasar
idiologi resmi oleh pemerintahan Saudi Arabia telah membentuk akidah dan
keyakinan al-‘Uthaymin, ditambah lagi peran guru-gurunya dan literatur yang
dijadikan rujukan, akumulasi dari semua itu telah mempengaruhi dan

membentuk idiologi al-‘Uthaymin seperti ini.

9 Abu al-Fath Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Shahrastani, Al-Milal wa al-Nikal, Cet. II.
(Bayrat: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, 1413 H/1992 M), 93-94.

10" Al-Imam Badr al-Din al-Zarkashi, Al-Burhan fi ‘Ulim al-Qur’an, Jilid 1l (Kairo: Al-Halabi,
1957), 78.

11 Bunyi teks aslinya adalah:

Vol tleasl 3 oW e ol g LY 3 — olslaa) o — L ol 3 U1 Cales) a3y

Agetdl a5 dgne i og Vs Loall s (52 e sl e
Muhammad bin ‘All al-Shawkani, Irshad al-Fuhil Ila Tahqiq al-Hag min ‘lim al-Al-Usiil,
(Bayrit: Dar al-Fikr, t.th.), 176.
12 Abi ‘Alf al-Hasan bin Ahmad bin ‘Abd. Allah Ibn al-Banna al-Hanbali, Al-Mukhtar fi Usiil al-
Sunnah, Cet. Il (Al-Madinah al-Munawwarah: Maktabat al-‘Uliim wa al-Hikam, 1425 H), 91.
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C. Keterbatasan Studi
Data yang menjadi referensi penulisan disertasi ini diambil dari
berbagai macam sumber ilmiah, baik dari buku, jurnal, kamus, ensiklopedi,
dan yang lainnya. Namun demikian, peneliti merasa belum puas karena
belum bisa bertemu langsung dengan tokoh karismatik Salafi Wahhabi,
Shaykh al-‘Uthaymin untuk mendiskusikan langsung hasil penelitian ini.
Karena hal itu akan dapat memperkaya data-data dalam penelitian ini dan

sekaligus memvalidasikan hasil temuan dalam penelitian ini.

D. Saran-Saran

Untuk melengkapi penelitian ini, disarankan adanya penelitian lebih
lanjut untuk menyempurnakan hasil penelitian sebelumnya dan untuk
menambah khazanah keislaman, khususnya dalam bidang teologi atau tawhid.

Kajian terhadap ayat-ayat tawhid dalam al-Qur’an maupun al-Sunnah
perlu mendapatkan perhatian yang lebih serius, sebab tawhid merupakan
pokok dari agama Islam, oleh sebab itu tawhid harus dipahami dengan baik
agar tidak terjadi taklid buta atau ikut-ikutan.

Setiap ulama dari berbagai macam kelompok dalam Islam berusaha
untuk mensucikan Allah dari sifat kekurangan, hanya saja cara pandang
mereka dalam mensucikan Allah yang berbeda-beda. Karena itu, tidak

dibenarkan untuk mudah menuduh orang lain yang berbeda pendapat dan
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pandangan dengannya dianggap salah dan menyimpang dari ruh ajaran Islam.
Demikian pula dengan masalah ibadah.

Dalam menyikapi perbedaan pemahaman dalam kajian tawhid,
hendaknya umat Islam lebih bersikap bijak dengan tidak mudah bersikap

keras, ekstrim, dan radikal demi menjaga persatuan dan ikatan ukhuwwah

Islamiyyah.
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