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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Sebagaimana telah banyak dikaji oleh pzra pemikir, baik para pemikir
muslim maupun non muslim, bahwa Islam yang lahir pada abad ke -7 Masehi
tidak hanya sebuah fenomena gzrakan keagamaan an sich, tapi juga sebagai
gerakan sosial. Sebagai gerakan sosial, Islam datang dengan membawa misi-misi
perubahan terhadap tatanan sosial masyarakat Arab yang sudah berkembang
sebelumnya. Dan Nabi Muhammad SAW senciri dengan ajaran-ajaran yang
dibawanya, adalah seorang revolusioner yarg telah berhasil melakukan
dekontruksi terhadap tatanan sosial kehidupan masyarakat Arab yang timpang,
menuju tatanan sosial kehidunan masyaraka: yang berkeadilan. Hal ini
ditunjukkan saat awal-awal Islam muncul dan didakwahkan oleh Nabi
Muhammad SAW. Secara sosiologis Islam lahir tidak ditengah padang pasir, tapi
dilingkungan masyarakat perkotaan Mekkah yang ramai dengan dinamika
perdagangannya yang maju.’

Realitas sosial Mekkah saat Nabi SAW memulai dakwahnya, sedang
mengalami kemajuan pesat dalam bidang perdagangan. Hal ini dikarenakan oleh

posisi strategis Mekkah yang terletak di jalur perdagangan internasional, dan

' Asghar Ali Engineer, Asal-Usul dan Perkembangan Islam, (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1999), 43
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dengan sendirinya menjadi pusat derdagangan yang penting. Mekkah kemudian
tumbuh menjadi kawasan yang makmur karena letaknya yang berada di jalur
penting dari Arabia Selatan sampai Utara dan Mediteranian, Teluk Persia, Laut
Merah melalui Jiddah dan Afrika. Penduduk yang mendiami wilayah kota ini
pada mulanya adalah bangsa Nomad yang datang dari daerah Arab pedalaman
untuk mencari penghidupan di kawasan kota maju seperti Ara’b Tengah (Mekkah).
Dengan sendirinya kemudian, Mekkah didiami oleh berbagai banyak suku. Rasa
kesukuan yang berbeda-beda ini memainkan peranan di Mekkah dan mendorong
munculnya berbagai persekutuan seperti Orde Kesatrian (Order of Chivalry) Hilf
al-Fudul. Sehingga adanya proses saling mendominasi antar suku yang ada di
Mekkah ini seringkali terjadi, dan menimbulkan ketegangan-ketegangan dalam
masyarakat.”

Karena lingkungan kehidupan perkotaan Mekkah yang maju pesat dan
menjadi pusat perdagangan penting, maka membuat struktur suku Nomad berada
dibawah tekanan pola kehidupan komersial baru, yang kemudian berimbas pada
munculnya disintegrasi, can secara bersamaan runcul per;ekutuan-persekutuan
baru yang melampaui batas-batas kesukuan lama. Akibatnya ikatan-ikatan
kesukuan tradisional menjadi pudar, dan digantikan oleh persekutuan-persekutuan
baru seperti persekutuan dagang dan bisnis. Suku Quraisy yang notabene

merupakan suku paling cominan di Mekkah, sangat memainkan peran penting

?_ Asghar Ali Engineer, Asal-usul dan... ... —_—l
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dalam menciptakan pola kehidupan baru terseout. Scbagai suku dominan di
Mekkah, suku Quraisy berhasil membangun hegemoni perdagangan, kafilah-
kafilah tersebar luas menguasai titik-titik perdagangan internasional. Saudagar-
saudagar penting Mexkah menjadi kaya raya dan mengontrol hampir semua
kehidupan ekonomi. Tranformasi pola kehidupar sosio-ekonomi, dari pola sosio-
ekonomi pedalaman menjadi pola sosio-ekonomi yang menggantungkan pada
perdagangan sebagaimana yang terjadi di Mekkah, membuat individualisme
berkembang dan kolektifisme kesukuan memuda.. Pada gilirannya terjadi
kesenjangan karena penggelembungan kekayaan pada orang-perorang. Pola
kehidupan hedonisme menjadi tak terhindarkan Jal ini bisa dilihat bagaimana
para saudagar-saudagar dengen kekayaan yang mereka miliki telah
menyombongkan diri dan mabuk dengan kekuasaan. Pelanggaran norma-norma
kesukuan mereka sampai pada taraf penindasan dan hilangnya kepedulian kaum
kaya terhadap kaum fakir miskin. Kaum kaya dengan sesuka hati telah melakukan
banyak praktek penindasan misalnya penghaousan hak~lkebebasan individu
berupa perbudakan, jual beli perempuan, berloraba-lomba menimbun kekayaan
pribadi tanpa peduli pada kaum papa, banyak melakukan sistem riba, arogansi
kekuasaan, pengurangan timbangan barang saat menjual dan meminta
penambahan timbangan saat membeli, banyak melakukan penipuan dan
penggelapan dalam perdagangan, banyak melakukan spekulasi dagang yang
bertujuan untuk meraih keuntungan dengan cepat seperti menjual ternak saat

masih dalam kandungan, dan se-ing melakukan penimbunan barang demi untuk



menaikkan harga serta masih banyak praktek ekonomi masyarakat Arab yang
menimbulkan banyaknya kesenjanzan sosial antara si miskin dan si kaya.
Dari setting sosgl semacam itulah, Islam datang yang dengan tegas dan
keras mengecam setiap Bentuk kesenjangan dan ketidakédilan yang terjadi di
Mekkah. Para saudagar-saudagar kaya sebagai penyebab dari timbulnya
kesenjangan tersebut iner.jadi sasaran dari kecaman Muhammad SAW yang
datang untuk membela kaum yang tertindas. Sebagai wujud kepedulian sosial
kepada kalangan masyarakat bawah, yang tertindas dan terpinggirkan,
Muhammad SAW telah banyak melakukan usaha perubahan struktur sosial
masyarakat Arab baik itu melalui ketauladanan kepribadiannya maupun
keterlibatannya langsung dalam masyarakat. Seperti keikutsertaannya dalam
transaksi perdagangan masyarakat Arab dan keterlibatannya dalam usaha
pembelaan terhadap kaum papa melalui wadah hilf al fudul, (semacam lembaga
bantuan hukum) yang didirikan untuk menegakkan keadilan bagi kaum yang
lemah dan beliau senamg bergabung dengan lembaga tersebut.’ Hilf al fudul ini
merupakan asosiasi golongan masyarakat terpinggirkan yang idenya muncul dari
z-Zubair, paman tertua dan kepala keluarga Nabi SAW, yang mengambil
inisiatif mengadakan pertemuan umum dirumah saudagar tua yang kaya dan
terhormat, Abdullah Bin Ju'dan, dimana dalam pertemuan ini diputuskan untuk

mendirikan Lembaga Amal (Order of Chifalry), yang anggotanya berjanji untuk

3 Asghar Ali Engireer, Islam Dan Teologi Pembebasan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
1999), cet. I, 34-35



membantu setiap orang yang tertindas ekonosrinya di Mekkah. Dan ini
merupakan asosiasi yang tidak mengenal batas-batas kesukuan.’

Selain itu misi kenabien yang dikawa Muhammad SAW untuk
menegakkan keadilan di muka bumi, dengan pedoman ajaran al-Quran yang
dibawanya, dengan sangat tegas -elah banyak memberi peringatan kepada para
saudagar kaya dalam menjalankan praktek bisnis mereka. Melalui dakwahnya
Muhammad SAW menyeru kepada para saudagar kaya Mekkah dengan kalimat
yang pasti. Dalam Al-Quran disebutkan, yang a:-tinya:

“Kecelakaan bagi setiap pengumpat lagi pencela. Yang mengumpulkan
harta dan  menghitung-hitungnya. Dia  mengira bahwa hartanya akan
mengekalkannya. Sekali-kali  tidak! Sesungguhnya dia benar-benar akan
dilemparkan ke dalam Huthamah. Dan tahukah kamu apakah Huthamah itu?.
(Yaitw) api (yang disediakan) Allah yang dinyalakan. Yang (naik) sampai ke hati.
Sesungguhnya api itu ditutup rapat atas mereka. (Sedang mereka itu) diikat pada
tiang-tiang yang panjang. (Q.S. Al-Humazah 104: 1-9)

Juga di dalam surat 102 disebutkan bahwa, “perlombaan menimbun harta
menjadikan kamu;lalai; , ampai-kamu.masuk ke liang kubur. Tapi tidak. kamu
akan tahu! Kemudian pada hari itu kamu akan ditanyai tentang kenikmatan-
kenikmatan duniawi.” Pcringatan ini tercermin dari surat-surat Makkiyyah
yang umumnya pendek-pendcek, tegas dan penul peringatan kepada mercka
yang mengumpulkan kékayaan. Kecaman terhadep kejahatan yang dilakukan
oleh orang-orang kaya juga nampak dalam beberana surat yang lain.

“Sekali-kali janganlah orang-orang yang bakhil dengan harta yang Allah

berikan kepada mereka dari karunia-Nya menyangka bahwa kebakhilan itu
akan dikalungkan kelak di lehernya di hari kiameat. Dan kepunyaan Allah lah

% Engineer, Asal Usul dan... ....., 75-76



segala warisan (yang ada) di langit dan di bumi. Dan Allah mengetahui apa
yang kamu kerjakan” (QS. 3: 180)

Di dalam surat yarigdain’juga disebutkan, yang artinya:

“Sesungguhnya orang-orang kafir iiu, baik harta mereka ataupun anak-
anak mereka sekali-kali tidak dapat menolak azab Allah kepada mereka
sedikitpun, dan mereka adalah penghuni neraka; mereka kekal di dalamnya.
Perumpamaan harta yang mereka nafkahkan di dalam kehidupan dunia ini
adalah seperti perumpamaan angin yang mengandung hawa yang sangat
dingin yang menimpa tanaman kaum yang menganiaya diri sendiri, lalu
angin itu merusaknya. Allah tidak menganiaya mereka, akan tetapi merekalah
yang menganiaya diri mereka sendiri” (QS. 3: 116-117).

Selain ayat-ayat yang be-isi kecaman. ayat yang berisi anjuran juga
banyak di dalam Al-Qur'an. Seperti anjuran agar dapat bersikap dermawan,
menghargai dan menyantuni yang miskin, larangan bersikap boros, dan lain-lain.
Hal ini bisa dilihat dalam sebuah surat Al-Quran mengenai zakat.

“Sesungguhnya zakat itu hanyalah bagi orang-orang fakir, orang-orang
miskin, pengurus-pengrrus zakat, para mu’allaf yang dibujuk hatinya, untuk
(kemerdekaan) budak, orang-orang yang berhutung, untuk jalan Allah dan
orang-orang yang sedcng dalam perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang
diwajibkan oleh Allah, dan Allah Maha Menge ahui lagi Maha Bijaksana”
(QS.9:°60).

Memang pada saat itu, al-Quran tidak angsung dapat menghapuskan
perbudakan secara keseluruhan, dan ini dapat dipahami. Selain itu ajaran
Muhammad SAW tersebut baiyak sekali mendapétkan perlawanan yang
dilancarkan oleh kaum Mekkah terutama kaum pedagang kaya. Karena memang,
ajaran al-Quran tidak hanya mengajarkan keesaan Tuhan, tapi juga menyerang

sistem sosial dan ekonomi mereka yang diskriminatif dan feodalistik.

Sebagaimana dikatakan Gibb, Islamisis yang terkenal, “Perlawanan yang



dilancarkan kaum Mekkah bukanlah disebabkan sikap keras kepala mereka akan
ajaran yang disampaikan oleh Nabi SAW (meskipun mereka mencemooh ajaran
tentang kebangkitan manusia dari kubur), namun karena alasan-alasan ekonomi
dan politik. Mereka <hawatir ajaran yang disampaikan Nabi SAW dapat
mengancam kemakmuran ekonomi mereka, dan khususnya ajaran monoteisme
murninya bisa menghancurkan aset ekonomi yang mereka kuasai. Disamping itu
mereka juga sadar bahwa pengakuan mereka terhadap ajaran Muhammad SAW
akan memunculkan suatu bentuk kekuasaan politik baru dalam masyarakat
oligarki yang mereka bentuk selama ini.” Namun sebagai.Nabi pembawa misi
Ketuhanan, Muhammac SAW tidak patah begitu saja dan itu justru
mengukuhkan misi kemabiannya. Dan yang jelas, ajaran al-Quran yang dibawa
Muhammad SAW bukan saja membangkitkan emansipasi para budak, namun
Juga menghargai mereka dalam masalah agama dengan menempatkan mercka
sederajat disisi pemeluk Islam lainnya.’ Selain itu ia juga telah membentuk
struktur sosial dan ekonomi mesyarakat Arab khususnya menjadi masyarakat
yang berkeadilan sosio-ekonomi.

Selain itu, al-Quran juga melarang orzng-orang yang beriman untuk
berbuat tidak adil meskipun kepada musuhnya, s:hingga orang-orang beriman
selalu memegang tindakan keadilan. Lebih dari itu Al-Quran menyatakan bahwa

keadilan itu lebih dekat kepada taqwa. Satu hel yang perlu digaris bawahi adalah

* Asghar Ali Engineer, Asal-usul ... ....., 68
¢ Asghar Ali Engireer, Islam Dan Teologi Pembebasan, 4



bahwa Islam menempatkan keadikan sebagai bagian integral dari tagwa. Dengan
kata lain, tagwa didalam Islam bukan hanya sebuch konsep ritualistik, namun juga
secara integral terkait dengan keadilan sosial dan =konomi. N

Memang pada permulaan Islam Nabi Muhammad SAW dengan tegas
telah menghapuskan Lesejangan sosial melalui ajaran-ajaran al-Quran yang
dibawanya. Namun demikian, setelah Nabi Muhammad SAW meninggal, terjadi
perebutan kekuasaan yang berorientasi pada kepentingan pribadi. Kemudian
tampillah orang-orang yang menginginkan  status quo, sehingga Islam mulai
kehilangan daya revolusionernya. Dan semenjak itu perhat(ian umat tercurah pada
masalah-masalah teologi. Kondisi ini ditambah dengan persinggungan antara
Islam dan ilmu pengetaauan Yuneni, yang selain membawa sejumlah keuntungan
juga menimbulkan dampak negatif. Persinggungan dengan ilmu pengetahuan
Yunani ini mengakibatkan kalangan elit Islam semakin bersemangat untuk
melakukan iintellectual exercisec yang bersifat apekuitatif, Dan:teologiislany yang
sebenarnya sangat deket dengan masalah sosio-ekonomi (ada banyak sekali ayat
al-Quran yang membahas tentang golongan masyarakat lemah, seperti yatim
piatu, janda, fakir misk n, budak can seterusnya) rulai mengalihkan perhatiannya
pada masalah eskatologi dan masalah yang bersifat duniawi (worldly questions).

Dan pada perkembangan selanjutnya, persinggungan tersebut ternyata
hanya menguntungkan sebagian kecil elit intelektual. Dan teologi Islam yang
bersifat duniawi dan betul-betul soekulatif ini membagi masyarakat menjadi dua

kelompok, yakni kaum teolog di satu pihak dan masyarakat awam dipihak lain.



Selanjutnya Islam yang revolusioner itu menjadi hilang vitalitasnya. Sekolah-
sekolah teologi dan hukum mulai menancapkan eksistensinya, dan bersamaan
dengan itu, Islam tidak lagi merpedulikan masalah keadilan sosial ekonomi.
Umat Islam hanya menyisakan secikit rasa peduli terhadap golongan yang lemah,
dan lenyaplah elan vital keadilan Islam yang distributif. Dan kemudian selama
abad pertengahan ini, feodalisme tumbuh dengan suburnya.’

Pada masa pemerintahan Jmayyah dan A»sbasyiyah, tampak jelas bahwa
sistem pemerintahan yang mereke terapkan adezlaa sistem pemerintahan dinastik
vang menghancurkan struktur sosial yang adil yang sangat ditekankan dalam
Al-Quran. Dan mereka membuat peraturan-perturan yang justru menindas.
Mereduksi tagwa menjadi sekedar konsep ritualistik. Orang yang dianggap saleh
adalah mereka yang mengerjakan shalat, mengeluarkan zakat dan menunaikan
ibadah haji, namun kesalehannya dijauhkan dari masaiah keadilan sosio-politik
dan keadilan sosio-ekonomni. Melemahnya senmngat keadilan dalam. tatanan
masyarakat ini mulai dapat dirasakan pada masa kekhalifahan Utsman bin Affan.
Selama masa kepemimoinan khalifah ketiga itu, kekayaan mulai terkonsentrasi
pada segelintir orang, dan seiring dengan itu slam mulai kehilangan semangat
keadilannya, karena para pemimpinnya banyak yang terlelap dengan
kemakmuran.

Dalam sejarah Islam, berkuasanya seorang pemimpin yang demikian

selalu membangkitkan protes keras yang didasarkan pada ayat-ayat Al-Quran

7 Asghar, Islam dan Teologi Pembebasan, ix-x
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yang menekankan pentingnya keacilan. Begitu pula dengan seorang sahabat Nabi
SAW yang jujur dan terhormat, Abu Dharr. Melshat ketimpangan dalam praktek
kepemimpinan khalifah Utsman, ia menjadi gelisah dan memprotesnya dengan
dasar ayat-ayat Al-Quran yang secara tegas mengecam orang-orang yang
menumpuk-numpuk kekayaaan sebagaimana yang telah disebutkan Al-Quran.
Surat at-Taubah 9 : 34-35. Masa keredupan elan vital revolusioner ajaran-ajaran
Islam ini, mengakibatkan Islam dalam sejarahnya mengalarﬁi kéhilangan peran
dalam menyahuti problem-problem ketidakadilan yang terjadi di dalam kehidupan
masyarakat.

Seiring dengan kemajuan zaman yang semakin pesat, dengan problem-
problem sosial yang semakin rumit, Islam dihadepkan pada tantangan-tantangan
yang semakin berat dan kompleks yang mengharuskan Islam dapat memberikan
tawaran pemecahan. Maka upaya menafsirkan ajaran-ajaran Al-Quran sesuai
dengan semangat zaman yang berkembang, menjadi sesuatu yang niscaya untuk
dilakukan. Hal ini dilakukan agar Al-Quran tidak hanya menjadi sekedar ajaran
yang mengawang-ngawang di langit, tapi mampu membumi dalam realitas sosial
kehidupan masyarakat. Pada gilirannya, Islam kemudian dapat menjadi agama
kosmopolit, universal dan selalu kontekstual dergan perkembangan zaman yang
senantiasa berubah-berubah. Atas dasar itulah maka upaya-upaya menghidupkan
kembali elan vital revolusioner yang terkandung dalam ayat-ayat Al-Quran harus
senantiasa dilakukan. Maka dari itulah kemucian lahir apa yang disebut sebagai

“Teologi Pembebasan” yang ¢ gagas oleh para pemii{ir muslim dewasa ini



sebagai bentuk refleksi kritis terhadap ajaran-ajaran Al-Quran tentang nilai-nilai
keadilan sosial. Teologi pembebasan sebagaimana di definisikan oleh Farid
Esack, “sesuatu yang bekerja ke arah pembebasen agama dari struktur dan ide
sosial, politik dan religius yang didasarkan pada <etundukan yang tidak kritis dan
pembebasan seluruh masyarakat aari segala bentik ketidakadilan dan eksploitasi
ras, gender, kelas, dan agama™® Dan menu-at Gust;clvo Gutierres, teologi
pembebasan merupakan refleksi kritis atas prakiis orang beriman untuk
pembebasan manusia, t=rutama orang miskin dari ketidakadilan dan penindasan.9
Teologi ini didasarkan pada diktum Al-Quran, yang artinya :

“Dan orang-orang yang berjuang di jalan kami, benar-benar akan kami
perlihatkan kepada mereka jalan-jalan kami” (QS. 29: 69).

Pada ayat tersebut, Farid Esack menegaskan pada pandangan teologi
“tindakan” (doing theology)."® Venurutnya, manusia akan tiba pada keyakinan
yang benar (ortodoksi) melalui tmdakan yang oenar (ortopraksis) atau dari jihad
sebagai praksis menuju jalan pemahaman.'' Disamping jihad sebagai praksis yang
arti populernya sebagai perjuangan atau perang suci bersénjaia, jihad adalah

perjuangan yang bersifat total untuk tercapainya tujuan Allah, mencakup

§ Farid Esack, Membebaskan Yang Tertindas: Al-Qur’an, Liberalisme, Pluralisme,
(Bandung: Mizan, 2000), cet. I, 120

’_ Gustavo Gutierres, A Thzlogy Of Liberatian, terj. Pengantar dalam bukunya A.
Suryawasita S, J, Teologi Pembebasan Gustavo Gutierres, (Yogyakarta: Jendela Grafika, 2001),
XV

1 Farid Esack, Membebaskan Yang Tertindas: Al-Quran, Liberalisme, pluralisme,
(Bandung: Mizan, 2000), 122.

" Ibid, 124.
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perjuangan untuk mengubah keadzan seseorang atau suatu kaum. 2 Sebagaimana
ditegaskan dalam Al-Quran tentang kehadiran Al-Quran dalam proses tranformasi
yang diungkapkan dalam al-Quran surat 13 ayat | .

Praksis liberatif sebagai paradigma teologi pembebasan bagi Asghar Ali
Engineer suatu keharitsan akan pendekatan sosio-teolbgis (socio-theological
approach) dalam menaf irkan ayat-ayat Al-Quran agar diperoleh pemahaman
yang tepat, contohnya seperti pada surat 104 ayzt 4, menurut teolog tradisional
mengartikannya sebagai neraka yang ada d ekherat, tapi Engineer dengan
pendekatan sosio-teolcgis mengartikan api nera<a pada ayat tersebut, sebagai
“bencana sosial” yang ditimpakan kepada masyarakat Mekkah karena
membiarkan kesenjangan sosial antara si kaya dan si miskin."”® Hal ini menjadi
bagian integral dari teologi Al-Quran yang menyatakan bahwa kekayaan harus
didistribusikan secara adil dan tidak boleh terkonsentrasi di tangan yang kaya
saja.

B. Rumusan Masalah

Berdasarkan latar belakang masalah yang telah kami uraikan diatas, maka
rumusan masalahnya scbagai berikut :

1. Bagaimana dan apa saja zjaran-ajaran Al-Quran tentang keadilan sosial-

ekonomi?

"2 Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Quran, (Bandung: Pustaka, 1996), cet. II, 93-94.
diterj. dari Major Themes of the Quran., (Chicago: Bibl:otheca Islamica Minniapolis, 1980 ), cet I,
64.

o) Engineer, Islam dan Teologi ..., 94



2. Bagaimana metode Al-Quran dalam mengatasi kesenjangan sosio-ekonomi?
C. Identifikasi dan Batasan Masalah

Permasalahan yeng kami tahas dalam skripsi ini, adalah mendeskripsikan

ayat-ayat Al-Quran yang secara khusus berbicara *entang keadilan sosio-ekonomi
dengan melalui paradigma teologi pembebasan dan mencoba menelaah kembali
ajaran-ajaran al-Quran yang mengandung maxna solutif untuk meminimalisir
tingkat kesenjangan sosio-ekonomi masyarakat sebagai usaha kontekstualisasi
ajaran-ajaran luhur al-Quran sesuai dengan perkembangan zaman dan realitas
sosial ekonomi demi terwujudnya semangat eclan vitalitas al-Quran bagi

kehidupan bermasyarakat sebagaimana zaman Rasulullah SAW.

D. Penegasan Judul
Teologi : pengetahuan mer genai sifat-sifat Allah, dasar-dasar kepercayaan
kepada Allah da~ agama terutama berdasar pada kitab suci."’
Pembebasan . Perbuaten (hal, usaha, cara dan sebagainya) membebaskan :
misalnva pembebasan tawanar perang,
Sosial . 1. (segala sesuatu yang mengenai masyarakat ; kemasyarakatan.
2. suka memperhatikan kepentingan umum (suka menolong,

menderma dan sebagainya)l(’

H wis. Poerwadarminta, Kamus umum bahasa indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka,
1993), 1054

5 Ibid. 103

' Ibid. 961
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Ekonomi - 1. Pengetahuan dan penyelidikan mengenai azas-azas penghasilan
(produksi), pembagian (distribus ) dan pemakaian barang-barang
serta kekayaan (seperti hal keuangan, perindustrian, perdagangan
dan scbagainya) 2. Urusan rumah tangga. 3. Kcehematan,
hemat."”.

Al-Quran . Kalamullah yang d.turunkan kepaca Nabi Muhammad SAW yang
ditulis dalam mushuf yang berbahasa Arab yang telah dipindahkan
kepada kita dengaa jalan mutawatir yang dimulai dengan surat
Al-Fatihah dan di akhiri dengan surat An-Naas.'®

Jadi yang dimaksud dengan judul di atas adalah ingin mengurai kembali
nilai-nilai luhur pembesasan al-Quran demi tercapainya keadilan sosio-ekonomi
dalam masyarakat dan terhapusnya kesenjangan sosio-ekonomi dalam kehidupan
bermasyarakat yang dalam wacana kontemporer disebut dengan “teologi
pembebasan”

E. Tujuan dan Kegunaan Penelitian

Sebagaimana telah dijelaskan secara implisit melalui rumusan latar
belakang masalah diatas, penelitian ini mempuryei tujuan sebagai berikut :

1. Melakukan penggalian dan pengkajian terhedap ayat-ayat Al-Quran yang

mengajarkan tentang keacilan sosio-ekonomi. Dan mendiskripsikan

pemahaman teologi pembebasan sosi-ekonam: dalam Al-Quran.

7 W. ] S. Poerwadarminta, 267
" T. M. Hasbi Ash-shiddieqy, pengantar hukum Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1980),
188



2. Untuk mclakukan aktualisasi dan kontcktualisasi ajaran-ajaran Al-Quran
tentang  keadilan  sosio-ekonomi  calam  kehidupan  masyarakat

kontemporer.

(99)

Penelitian ini dapat diharapkan memiliki sigrifikansi dua macam :

a. Teoritis, dalarr kajian ilmiah ini diharapkan menambah wawasan teoritis
keilmuan dunia Qur’ani mengenai teologi pembebasan sosio-ekonomi
yang terkait dengan kebutuhan dunia akadem's. it

b. Praktis, bisa memberiken kontribusi pemikiran yang positif didalam
perilaku manusia sehari-hari.

F. Metodologi Penelitian
1. Tehnik pengumpulan dan sumber data

Dalam penelitian ini sumber data yang dihimpun adalah bersifat
Library Research (studi kepustakaan) atau dokumentasi. Adapun sumber
datanya,terdiri dari;

Sumber Data Primer : Al-Quran Al- Karim, Membebaskan yang
Tertindas: Al-Quran, Liberalisme dan Pluralisme karya Farid Esack, Islam
dan Teologi Pembebasan karya Asghar Ali Engineer, Asal-Usul dan
Perkembangan Islam karya Asghar Ali Eng neer, Teologi Keadilan karya al-
Khudduri, Islam dan Pembetasan karya Asghar Ali Engineer, Wahyu dan
Revolusi karya Ziaul Haque, Teologi Pembebasan karya Niti Prawiro, 7afsir
Fi Dzilali Al-Qur'an karya Sayyid Qutub, 2aradigma Kaum Tertindas karya

Ali Syarnati, Tafsir al-Mizar, Wawasan Al-Quran karya Quraisy Shihab,
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Tafsir Al-Quran Al-Karim karya Quraisy Shihab, Paradigma Islam:
Interpretasi untuk Axsi karya Kuntowijoyo.

Sumber data sekunder . Islam karya ~azlur Rahman, Relasi Tuhan dan
Manusia karya Toshihiko lzitsu, History of lslamic. Society karya Ira M.
Lapidus, Islam, Doktrin, dan Peradaban karya Nurchlis Madjid, Islam Pluralis
karya Budhi Munawar Rahman, Kiri Islam karya Kazuo Shimogaki, Islam
Kiri karya Eko Prasctyo, Metode Penafsiram Al-Qur'an karya Nashruddin
Baidan, Studi Ilmu-Ilmu Qur an karya Manra’ Khalil al-Qattan dan Islam
Madzhab Pemikiran dan Aksi <arya Ali Syari’ati.

Tehnik Pengolahan Data

Setelah data yang diperlukan terkumpul, langkah selhnjutnya adalah
melakukan pemeriksaan dan pengolahan data tersebut, ;ehingga permasalahan
yang ada dapat dideskripsikan dengan jelas.

Tehnik Analisa Datz

Dalam menganalisis data yang ada, menggunakan bentuk analisa
deskriptif kualitatif dengan menggunakan pend:katan berfikir deduktif dan
menggunakan tafsir tematik (7afsif Maudhu'i)

Deskripsi yang dibuat adalah dari data-data yang ada dalan sumber
data kepustakaan, sehingga nantinya bisa diperolah pemahaman yang utuh

tentang permasalahan yangakan diteliti.
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G. Sistematika Pembahasan

Untuk lebih memudahkan, pembahasan, maka, skripsi,ini dibagi menjadi
lima bab, dan masing-masing bab terdiri dari sub bab, yaitu:

Bab pertama, merupakan pendahuluan, yang didalamnya mencakup latar
belakang masalah yang menjelaskan akan pentingnya teologi pembebasan sosio-
ciconomi perspektif al-Quran bagi penclitian yang akan dilakukan, rumusan
masalah, identifikasi dan batasan masalah, penegasan judul, tujuan dan kegunaan
penelitian, metodologi penelitian, dan sistematika pembahasan

Bab kedua, merupakan landasan teori bermaterikan tentang sedikit
penjelasan tentang prinsip pemafsiran al-Quran, metode tafsir maudlu’i,
pengertian teologi pembebasan dan ulasan tentang peran penting teologi
pembebasan dalam menciptakan keadilan.

Bab ketiga, merupakan ('ata penelitian yang be'risikan tentang ajaran
al-Quratnib. tentang d sesio-ckenemd diyang inmendelcup!ib dinsdatarmaydb ayat-ayat
al-Qurannya dan prins'p-prinsip keadilannya, dan konsep al-Quran dalam
mengatasi kesenjangan sosial ekonomi yang mencakup di antaranya tentang
zakat, shadaqah dan kedudukan harta dan kepemilikan dalam al-Quran

Bab keempat, merupakan analisa berisikan penjelasan bahwa pada
dasarnya al-Quran memang bukan teologi namuin di d:alam al-Quran banyak
mengandung ajaran-ajaran luhur yang dalam penelitian ini menggunakan

pendekatan sosio-teologis (socio-theologycal approach)
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Bab kelima, dalam bab ini dikemukekan simpulan dari seluruh
pembahasan, yang merupakan jawaban dari permasalahan, juga dikemukakan
pada bab ini tentang seran-saran dan penutup sebagai tindak lanjut dari uraian

seluruh rangkaian pembehasan.
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LANDASAN TEORI

A. Prinsip Penafsiran Al-Quran

Sumber pokok ajaran Islem adalah Al-Quran dan Hadits. Dari  kedua
sumber pokok tersebut itulah kerangka normatif Islam berakar dalam menyauti
dan menyikapi setiap permasalahan dalam kehid‘.pan masyarakat. Dengan
demikian, Al-Quran dan Hadits mempunyai peran sangat vital dan strategis
sebagai basis landasan normatif dalam merumuskan pemecahan-pemecahan
terhadap setiap persoalan dalam realitas sosial kehidupan masyarakat.

Kata prinsip mengandumg makna sebagai kaidah dasar (Qaidah
Ushuliyyah), atas pokok penting, fundamen' yang tak boleh dilanggar apalagi
diabaikan. Mengacu pada definisi terminologi tersebut, para mufassir dalam
mengkajiisin Al-Quraninarus: berdasarkan, pada kerangﬂ-:.a~keréngka dan rumusan
yang telah ditetapkan.

Dalam melakuken penafsiran terhadap Al-Quran harus dengan pendekatan
yang sistematis, artinya semua yang terkait di dalamnya tidak boleh diabaikan,
dengan demikian diharapkan akan mampu menghasilkan pengetahuan yang
komprehensif tentang ajaran-ajaran Al-Quran dan tidak parsial. Untuk itu, banyak

aspek yang harus diperhatikan seperti, kaidah bahasa (terminologi), sejarah

! Paus A. Partanto dan Dahlan al-Barry, Kamus llmiah Populer, (Surabaya: Arkola,
1994), 625

10



(Asbabun Nuzul), sosial, kultura. dan banyak aspek lainnya yang juga harus
diperhatikan.

Meskipun keberadaan dar otentisitas Al-Quran tidak diragukan, namun
dalam konteks pemahaman tidek mungkin aca pemahaman . yang tunggal ”
Artinya, kembali pada al-Quran tidak menjamin ada kescragaman pemahaman.
Kecuali dalam beberapa hal poxok seperti doktrin keesaan Allah SWT, hari
perhitungan di akhirat, kerasulan Muhammmand SAW dan beberapa perintah dan
larangan yang tegas seperti, shala-, puasa dan lain sebagainya.

Menurut Toshihiko, sistem prinsip pemikiran Al-Quran itu ada tiga lapis.
Pertama, tersusun dengan nama-nama dan sifat-sifat Tuhan (ketauhidan) seperti,
keadilan, pemurah, penuh kebaikan dan dalam perkembangan berikutnya biasa
dikenal dengan etika ketuhanan. Kedua, menyangkut hubungan etika dasar
manusia berhubungan dengan Tuhan (hablumminallah). Fakta tersebut menurut
Al-Quran, Tuhan bersifat etik dan tindakannyz terhadap manusia dengan cara
yang etik. Dari sini membawa pengertian seyogyanya manusia merespon dengan
cara yang etik pula. Sedangkan yang ketiga, hubungan dengé.n sikap etik antara
manusia dengan sesamanya (hablumminanuaas). Kehidupan sosial seseorang

diatur oleh seperangkat prinsip moral beserta de-ivasinya.’

2 Manna’ Khalil al-Qattan, Studi Imu-Ilmu Qur'an, dari judul asli, Mabahits Fi Ulum
Al-Quran, terj. Mudzakir As (Jakarta: Lentera Litera AntarNusa, 1994), cet. 11, 445.

* Tashihiko Izutsu, Konsep-Konsep Etika Religius dalam Qur’an, judul asli, Ethico
Religious Concept in the Quran, terj. Agus Fahri Husein, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1993), 20

S



Dalam kajian Hermencutix, Al-Quran nmeminjam istilah Komaruddin
Hidayat “Memahami Bahasa Agama”, Al-Quran tidak sekedar berhenti sebagai
alat komunikasi tetapi memiliki dimensi ontologis dan eskatoiogis dalam berbagai
hal menggunakan bahasa simbolis. Dengan dcmikiuﬁ inemahami Al-Quran tidak
saja kita melakukan analogi konseptual antara the world of human being dan the
world of god, tetapi kita juga perlu analogi historis-kontesktual. Hermeneutik
yang ditawarkan dalam kajian ini berangkat dari tradisi filsafat bahasa yang
kemudian berkembang pada analogi psiko-historio-sosiologi. Jadi, jika kajian ini
diadaptasikan pada tek. al-Quran maka persoalan dan tema yang dihadapi adalah
bagaimana teks al-Quran hadir d tengah masyarakat, lalu dipahami, ditafsirkan,
diterjemahkan dan d.dialogkan dengan realitas sosial yang ada. Dengan
pendekatan ini, maka dapat dilakukan dengan berbagai perspektif, yaitu perspektif
teologis, perspektif filsafat lingusitik dan mis:ikal. Dari sudut pandang teologi,
al-Quran itu suci, absolut kebenarannya. Namun dari perspektif historis dan
linguistik, begitu kalam Allah membumi menjeima menjadi teks, maka tidak
dapat dihindari untuk diperlakukan sebagai kajian hermeneutik. Dari perspektif
ini, al-Quran kemudian dapat dipahami dalam cua dimensi, dimensi sakral dan
dimensi profan, absolut dan relatif, historis dan methistoris. Al-Quran bagaikan
cermin atau kamera foto yang sanggup memantalkan seribu wajah sesuai dengan

orang yang datang bercermin dar berdialog dengannya.’

* Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama: sebuah Kajian Hermeneutik,

(Jakarta: Paramadina, 1996), cet. I, 10, 16, dan 137



Untuk melakukan penafsiran, pendekatan empiris-kritis-kontekstual dalam
memberikan deskripsi ayat sanga: penting, karena penggalan sejarah dari fase
waktu“yang berbeda” sangat besar “peluarignya untuk miclahitkan paradigma
deskripsi yang berbeda pula. Dan sebenarnya pendekatah yang dikehendaki
pemikir modern tersebut, tidak mengurangi kewibawaan al-Quran bahkan
memperkokoh misi al-Quran yar g bersifat normatif itu. Dengan pendekatan iai
pula akan diketahui sisi mana dari pola pikir yang tidak seirama dengan isi
al-Quran. Dalam sejarah intelektual muslim, ada tiga nalar epistemologi
keislaman dalam tafsi kitab suci yang bercorak humanistik-tranformatif-

emansipatoris, yaitu metode bayand, burhani dan irfani.’

. Metode Tafsir Maudu’i

Banyak cara yang telah ditempuh oleh oanyak pakar al-Quran dalam
menyajikan isi kandungan dan pesan-pesan yang tcrkandﬁng dalam al-Quran. Ada
yang menyajikan sesuai dengan urutan ayat-ayat sebagaimana termaktub dalam
mushaf, misalnya mulai dari ayat pertama surat a/-Fatihah hingga ayat terakhir,
kemudian beralih. ke _avat pertana, surat. al-Bagarah hingga terakhir pula _dan
seterusnya. Pesan dan kandungan Al-Quran itu dipaparkan secara rinci dan
komprehensif dari berbagai aspek kajian yang menci.kup aneka persoalan, baik
memiliki relevansi langsung antara ayat satu dengan lainnya maupun tidak. Cara

ini dapat diibaratkan dengan penyajian hidengan prasmanan, masing-masing

5 Tiga metode tresebut, mempunyai tolak ukur validitas dan instrumen yang berbeda.
Nalar irfani; menggunakan intuisi/social skill (empat., simpati). Burhani, nalar akal, yakni
kesesuaian antara rumus-rumus yang diciptakan akal manusia dengan hukum-hukum alam
koherensi (kesesuaian berfikir logis) sedangkan yang terakhir Bayani, suatu metode pendekatan
teks atau nash dan realitas. Lebih lanjut mengenai hal ini dapat dilihat dalam jurnal karya Amin
Abdullah, “Al-Ta'wil Al-ilmi: Kearah Perubahan Paiadigma Penafsiran Al-Qur’'an” Al-jami’ vol
39 (Juli-Desember, 2001 361-389



memilih sesuai seleranya serta mengambil kadar yenz didinginkan dari meja yang
telah ditata itu.’

Ade juga yang memilih tema tertentu, kemudian menghimpun ayat-ayat
yang berkaitan dengan tema tersebut, dimanapun cyat itu ditemukan. Selanjutnya
ia menyajikan kandungan dan pesan-pesan yang berkaitan dengan tema yang
dipilihnya itu tanpa harus terikat oleh urutan ayat dan surat sebagaimana terlihat
dalam mushaf, tanpa perlu menjelaskan hal-hal la‘n yang tidak berkaitan dengan
tema yang dipilih, walapun hal yang tidak berkaitan itu secara tegas dikemukakan
oleh ayat-ayat yang dibahasnya.’

1. Pengertian Tafsir Mawdu’i dan macam-macamnya

Metode tafsir mawdu'i adalah metode yang ditempuh oleh seorang
mufassir dalam menafsirkan al-Quran dengar cara menghimpun ayat-ayat
al-Quran yang berbicara tentang suatu mawdu’ (tema) tertentu dan
menyusunnya_berdasz..an kronologi serta sebab turunnya ayat tersebut, untuk
kemudian penafsir mulai memberikan keterangan, penjelasan, dan menarik
kesimpu'an.”

Kajian tafsir dengan pendekatan metode mawdu’i ini memiliki aneka

ragam bentuk sebagaimana berikut :

% Quraish Shihab, dalam pengantar Wawasan al-Qur’an: Tafsir Mawdu’iy atas Pelbagai
Persoalan Umat (Bandung : Mizan, 1998), 11-12 '

X~ 7. Lihat Abd. Al-Hayy Al-Farmawi, Metode Fafsir Mawdhu'iy: Suatu Pengantar,
terj. A. Jamrah (Jakarta:Pt Raja Grafindo, 1996), 34. Juga: Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran,
14 ;

8 Abd. Al-Hayy Al-Farmawi, Metode Tafsir Mawdhu'iy: Suatu Pengantar, terj. A.
Jamrah (Jakarta:Pt Raja Grafindo, 1996), 36. Lihat juga Ali Hasan al-Aridl, Sejarah dan
Metodologi Tafsir, terj. Ahman Akrom (Jakarta:Rajawali press:1992), 78
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Macam-macam Bentuk Tafsir Mawdu'i ditinjau dari Wilayah

Cakupannya.

a. Pembahasan mengenai satu surat secara menyeluruh dan utuh, dengan
menjelaskan arti umum dan khususnya, menguraikan munasabah atau korelasi
antar berbagai tema yang dikandungnya, schingga menjadi jelas bahwa surat
itu merupakan satu kesatuan yang kokoh dan ia seakan-ak;m merupakan suatu
rantai emas yang setiap gelang-gelang darinya bersambung satu dengan
lainnya.”

b. Pengh mpunan se umlah ayat dari berbagai surat yang sama-sama
membizarakan satu masalah tertentu, ayat-ayat tersebut disusun sedemikian
rupa dan diletakkan di bawah satu tema bahasan.'’ Beberapa karya tafsir yang
dapat dikatakan mewakili pola ini antara lain, al-Aqidah fi al-Qur'an
al-Karim oleh Mutammad Abu Zahrah, al-Washaya al-Asr oleh Mahmud

Shaltut dan beberapa kita lain,

Macam-Macam Bentuk Tafsir Mawdu'i Ditimjau dari Obyek Kajianmya
a. Obyzk kajian yang menjadi bidikan adala1 persoalan-persoalan agama, baik
yang berhubungan dengan aspek akidah seperti; 1nasalah ketuhanan,
kebangkitan kembali, kerasulan, ataupun yang berkaitan dengan aspek

syariat seperti; masalah ibadah, muamalah, hudud, etika, penataan

°  Ibid, 35
19 Quraish Shihab, Op. Cit, 36
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kehidupan keluarga, interaksi sosial dan lain sebagainya. Bahkan dalam
perkembangannya kemudian, muncul tema-tema kajian yang lebih spesifik
lagi seperti; shalat, hadd, zina, sifat orang mukmin atau orang munafik,
pernikahan, harta waris dan semisalnya. Dan ini merupakan obyek kajian
tafsir Mawdu'i yang paling populer.

b. Stud ditckankan pada penclusuran scbuah <ata yang sering berulang dalam
berbagai ayat mzupun surat, untuk dikelompokkan menjadi satu, dan
dianl sis secara cermat dari berbagai aspeknya, baik segi linguistiknya
maupun kandungan yang ditunjukan oleh ayat-ayat dimana kata tersebut

beraca.

2. Prosecur Penerapan Metode Mawdu’i
Cara kerja atau langkah-langkah aplikasi metode Aawdu’i dapat

dirumuskan sebagai berikut ;

a. Menilih Maudu’ atau tema yang hendak dakaji

b. Merghimpun seluruh ayat yang terdapat pada semua shrat‘ al-Quran yang
berkaitan dan berbicara tentang tema yang hendak dikaji.

¢. Merentukan urutan sebab-sebab turunnya jika memungkinkan

d. Menjelaskan munasabah atau relevansi antar ayat pada masing-masing
surat, dan kaitan antara ayat-ayat sebelum dan sesudahnya

e. Memngemukakan hadits-hadits Rasul SAW yang berbicara tentang tema

kajien yang telah dipilih, lantas men-fakarij dan menerangkan kualitas



hadis-hadis tersebut untuk lebih meyakinkan kepada orang yang
mempelajari tema .tu.
f. Merujuk kepada syair-syair dan kalam bargsa Arab dalam menjelaskan
makna lafadz-lafadz yang terdapat pada ayat-ayat yang dibicarakan.
Mengkaji ayat-ayat yang herbicara tentang tema yang telah dipilih itu dari
berbagai segi dan aspeknya, misalnya amm-khash, mutlag-muqayyad, syarat-
Jjawab, nasikh-mansukh. unsur-unsur balaghah dan lain sebagainya. Selain itu,
juga memedukan ayat-ayat yang dianggap kontradiktif satu dengan lainnya, atau
dengan hadist-hadist Rasul SAW. Atau dengan tzori-teori ilmiah, menyebutkan
pula berbagai macam bentuk gira'nh dan menerapkan makna-makna ayat dalam
kehidupan masyarakat sejauh tidak menyimpang dari sasaran yang dituju oleh
tema kajian."’
3. Kelebihan dan Kelemahan Tafsir Mawdu'i serta prospeknya
Kehadiran metode mawduy'i ini_tidak  hanya sekadar memperkaya
khazamah metodologi tafsir, tetapi juga menawarkan manfaat tersendiri bagi
penyajian isi kandungan al-Quran. Corak kajian tafsir yang tergolong baru ini
memiliki banyak kelebihan, antara lain :
a. Memberikan pemahaman yang tuntas dan utuh tentang konsep al-Quran
perihal masalah-nmasalah tertentu, terutama masalah-masalah aktual yang
sedemg berkembang, atau problem-problem yang tengah dihadapi

masyarakat.

"1 Ali Hasan Al-Aridl, Sejarah dan Meodologi Tcfsir, 88-89
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b. Memrbuktikan baawa persoalan yang disentuh al-Quran bukan bersifat
teoritis selama tidak dapat diterapkan dalam kehidupan masyarakat,
sekaligus memungkinkan bagi seorang mufassir untuk menolak anggapan
adanya pengulangan sia-sia serta ayat-ayat yai1g kontradiktif antara satu dan
lainnya dalam al-Quran.

¢. Menghasilkan kesimpulan praktis dan mudah dipahami. Hal ini sesuai
dengen semangat dan karakter zaman modern yang sarat dengan nilai
efektifitas dan efisiensi baik dari segi waktu maupun upaya.

d. Menunjukkan adanya keteraturan, keserasian dan keselarasan isi kandungan
dari ayat-ayat al-Quran. Karena sementara ini ada 'pihak yang menuding
bahwa al-Quran adalah kitab yang suci yang tidak runtut dan tidak
sistematis. '

¢. Menberikan peluang kepada sctiap orang yang mcnggeluti suatu disiplin
ilmu tertentu unty!. mendekati al-Quran melalui disipliﬁ ilmunya.

f. Menafsirkan ayat dengan ayat, ayat dengan 1adist Nabi. Ini merupakan cara
terbzik dalam menafsirkan al-Quran.

Kelemahan dan kekurangan Tafsir Mawdu'i antara lain,
a. Penafsiran temaﬁs yang gegabah dan sembrono dapat menimbulkan

penmhaman yang parsial terhadap ist kandungan al-Quran.

12 Ibid, 52-54



b. Pembatasan konsentrasi kajian pada sebuak tema seringkali mengabaikan
aspek-aspek penting lain, sehingga banyak hzl-hal yang luput dari perhatian
dan tidak ter-cover secara memadai.

c. In-konsistensi penafsiran Mawdu'i dalam menerapkan prinsip-prinsip dan
langkah-langkah operasional metode mawdu'i akan mengakibatkan
kegagalan dalam mencapai kajian yang utuh dan komprehensif, sehingga
tema-tema al-Quran yang demikian indah itu akan berubah menjadi buruk
dalam pandangannya.'

Bebicara tentang prospek dan masa depan corak penafsiran baru ini, maka
dapat dikatakan bahwa penyajian isi kandungan «l-Quran melalui pendekatan
metode mawdu'i ini selaras dengan kondisi den situasi dunia modern yang
dinamis. Berbagai macam persoalan aktual bermunculan seiring dengan
perkembangan ilmu pengetuahuan dan teknologi Disisi lain kehidupan modern
yang cepat dan praktis itu turut membentuk pola pikir dan pola sikap dari
komunitas yang hidup di dalamnya, sehingga tidaklah mengherankan jika
kemdidignumuncul' Hardpam darr thntutan yang cdatdjukan kepada para intelekiual
muslim agar menyuguhkan konsep Qur'ani yang prakstis dan aplikatif dengan

sistematika bahasan yamg lugas dan gampang damengerti.

C. Pengertian Teologi Pembebasan

Secara morfologis teologi pembebasan adalah kata majemuk yang terdiri
dari “teologi” dan “pembebasan”. Untuk itu, akan terlebih dahulu dieksplorasi
secara agak lebih komprehensif dan mendetail tentang “teologi”, meskipun diawal

sudah seinpat disinggung. Karena bagaimanapun, teologi pembebasan adalah

B, Al-Farmawi, Metode Tafsir Mawdu'iy: Suatu Pengantar, 55-57



berakar pada pemahaman teologi itu sendiri. Istilah teologi (thcology) berakar dari

khazanah dan tradisi skolastik kristen.'* Secara e-imologis, teologi berasal dari

)
Q

kata theos yang artinya “Tuhan” dan logos yang diartikan sebagai “ilmu” (scienc
atau study atau discouerse). Jadi teologi berarti “Lmu tentang Tuhan” atau “llmu
Ketuhanan” atau ilmu yang membicarakan Tuhan dari segala apeknya dan
hubungan-Nya dengan alam." Secara konvensional pengertian teologi dipahami

menurut pengertian di atas. Menurut pengertian tersebut, teologi sangat kental

imenurut pengertian di atas—pemikiran yang bercorak dan berbasis pada agama.

Adalah Ahmad Hanafi salah seorang teolog, telax memberikan pemaknaan baru

" Lihat. Djohan Effendi, “Konscp-konsep Tceologis”, dalam Budy Munawar-Rahman
(ed), Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam Sejarah, (Jakarta: Yayasan Paramadina, 1994), 52
" Lihat. Ahmad Hanafi, Theology Islam ([Imu Kalam), (Jakarta: Bulan Bintang, 1996)
cet. XI, v
' Peter L. Berger, Kabar Angin dari Langit: Makna Teologi dalam Mayarakat
Modern, (Jakaria: LP3ES, 1991), xi
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sebagai “ilmu yang membicarakan tentang Tukan dalam hubungannya dengan
manusia, baik berdasarkan kebenaran wahyu ataupun berdasarkan penyelidikan

17 Pengertian-pengertian tentang teologi, juga banyak dikemukakan

akal murni.
oleh para pemikir dan intelektual yang lain, namun secara géris besar pengertian
teologi di atas, dapat dianggap sudah representatif untuk melukiskan apa
sebenarnya yang dimak.ud dengan teologi.

Dalam konteks slam, teologi telah disepadankan dengan “Ilmu Kalam”.
Penggunaan istilah itu setidaknya berdasar pada asumsi yang sama, bahwa
keduanya punya orientasi pembahasan pada seg -segi mengenai Tuhan dengan
berbagi dimensinya.'® Dalam tradisi pemikiran keislaman konvensional, ilmu
kalam diartikan sebagai suatu disiplin yang mempelajari masalah-masalah
ketuhanan, bersifat abstrak, normatif dan skolastik.'” Secara harfiah kata kalam
berarti “pembicaraan”. Kata itu merupakan terjemahan dari kata dan istilah
Yunani yang berarti “pembicaraan”. Tetapi sebagai istilah, kal/am tidak
dimaksudkan “pembicaraan” dalam pengertian k ta sehari-hari, melainkan dalam

pengertian pembicaraan yang bernalar dengan m2nggunakan logika. Oleh karena

itu, ciri utama ilmu kalam adalah rasionalitas atau logika.zo Dari uraian di atas,

17 Ahmad Hanafi, Pengantar Theology Islam, (.akarta: Pustaka Al-Husna, 1989), cet.
IV, 11

' Nur Cholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban : sebuah telaah kritis tentang
masalah keimanan, Kemanusian, dan Kemodernan, (Jakarta: Yayasan Paramadina, 1992), cet. I, I

1 Kuntowijoyo, Paradigma Islam: interpretasi wituk aksi, (Bandung: Mizan, 1991), cet.
[, 286-287

¥ Madjid, Op. Cit, 74



sudsh dapat dipahami bagaimana pengertian pokok tentang teologi, begitu juga
padanan peristilahannya dalam konteks Islam yang dikenal dengan ilmu kalam.

Secara konseptual, Teologi Pembebasan pertama kali muncul dalam
bentuk karya Gustavo Guiteres, yaitu 4 Theclogy of Liberation (1971).'
Sebagaimana dikutip oleh F. Kusnadinigrat, Gustavo Guiterez merumuskan
Teologi Pembebasan sebagai “Refleksi Kritis atas Praksis Kristiani dalam Terang
sabda...”. Hugo Assmann (1975) merumuskan Teologi Pembebasan sebagai
“Refleksi kritis atas proses sejarah pembebasen dalam arti iman yang muncul
dalam tindakan”. Sedang segundo Galilea (1975) merumuskan sebagai berikut :
“Refleksi atas pengalaman iman yang konkret yang dihidupi oleh orang-orang
Kristen baik scbagai individu-individu maupun scbagai komunitas dalam situasi
dewasa ini, situasi Amerika Latin dengan ke-lingan untuk mempromosikan
evangelisasi.””

Dalam tiga rumusan per gertian Teologi Pembebasan tersebut,  nampak
sekali unsur-unsur refleksi kritis atas keimaman. Dan refleksi itu tidak hanya
berhenti pada dirinya -endiri, tetapi merupakan refleksi untuk “evangelisasi”,
yang beorientasi untuk pembebasan manusia seutuhnya. Sementara Karl Rahner

dan H. Vorgrimler (1965) dalam Concise Thelogical Dictionary, sebagaimana

! Michael Lowy, Teologi Pembebasan, (Jakarta: Pustaka Pelajar; insist, 1997), 70

2 F. Kusnadiningrat, Teologi dan Pembebasan: Gagasan Islam Kiri Hasan Hanafi,
(Jakarta: Logos, 1999) cet. Ke- 1, h. 34 Evangelisasi: (Bahasa Yunani, evangelion, yang berarti
Kabar Gembira. Kata ini diarabkan menjadi /nji/) Evange'isasi adalah karya penyebaran Injil atau
pewartaan Kabar Gembira tentang keselamatan dari Allah untuk manusia ke segala bangsa. Lihat:
Fr. Wahono Nitiprawiro, Teologi Pembebasan: Sejarah, Mztode, Praksis dan Isinya (Y ogyakarta:
LKiS, 2000), 163



dikutip oleh F. Kusnadinigrat, merumuskan Teologi Pembebasan sebagai, “Usaha
yang sadar dari orang Kristen untuk mendengarkan bisikan wahyu, sabda yang
dinyatakan oleh Tuhan dalam sejarah, menyerap pengetahuan tentangnya dengan
menggunakan metode-metode keilmuan dan untuk merefleksi tuntutan-tuntutan
langkahnya pada tindakan™.

Dalam pengertian yang sama Segundo (1974) menyebut teologi sebagai
Fixed quaerens intellectum: iman yang mencari pengetahuannya sendiri untuk
dapat mengarahkan praksis sejarah.

Sementara itu istilah “pembebasan”, yang khas Amerika Latin, muncul
dalam dokumen Medelin (1968) dan merupakan istilah yang dibakukan sebagai
reaksi terhadap istilah “pembangunan” (development). Istilah “pembangunan”
lebih terkesan membawa sistem ekonomi-politik liberal kapitalis. Oleh karenanya,
istilah “pembangunan” ticak lagi mengungkapkar kerinduan rakyat, tetapi sudah
menjadi milik kaum venindas  dan  penguasa, untuk membenarkan. praktek
penindasannya. Istilah yang cocok untuk rakyat yang tertindas adalah
“pembebasan”. Istilah “pembebasan” dirasakan lebih kaya dan kompleks bagi
para teolog pembebasan. Pembebasan dimengerti secara menyeluruh yaitu
meliputi pembebasan dari penindasan sosial-ekonomi maupun politik.
Pembebasan juga dimaksudkan sebagai perwujucan penyembahan kepada Tuhan

yang mendengarkan jeritan ummat-Nya yang menghendaki keadilan.** Dari

. Ibid, 35
* F. Kusnadiningrat, Op.cit,36.
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berbagai rumusan di atas, dapat dipahami secara jelas bagaimana konsep Teologi
Pembebasan — sederhananya bahwa Teologi Pempnebasan merupakan komitmen
keimanan untuk merealisasikan pesan-pesan pembebasan Tuhan dalam praksis
kehidupan yang penuh dengan penindasan menuju tata kehidupan yang
berkeadilan — dapat dipahami juga menurut J.B Banawiratma dalam bukunya
“Berteologi Sosial Lintas Ilmu, Kemiskinan sebagai Tantangan Hidup Beriman”
dikutip oleh F. Kusnadiningrat, Banawiratma menyebut Teologi Pembebasan
sebagai teologi yang berorientasi kerakyatan. Refleksi teologis mengenai seluruh
tema dalam teologi, atau kerakyatan apapun, dijalankan menurut orientasi
kerakyatan secara keseluruhan, yaitu orientasi pembebasan rakyat miskin dan
tertindas. Praksis (praxist) pembebasan itu, atau t ndakan demi kepentingan kaum
miskin dan tertindas.”

Munculnya berbagai gerakan pemikiran maupun gerakan nyata untuk
meletakkan ajaran-ajaran Tuhan sebagal kekuatan pembebasan (Liberating force)
yang kemudian dikena dengan “Teologi Pembebasan” yang berkembang di
Amerika Latin pada tahun 1960-an, telah mengilhami para pemikir muslim untuk
melakukan penggalian dan refleksi kritis terhadap ajaran-ajaran Islam yang
berdimensi kritis dan revolusioner. Elan vital dan revolusi;ner yang terkandung
dalam teks-teks normatif Islam kembali dihidupkam untuk memposisikan kembali
Islam sebagai agama pembebasan sebagaimana awal-awal Islam diturunkan—dan

Muhammad sendiri adalah sang pembebas yzng membebaskan masyarakat

% Ibid, 32-33
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marginal Arab yang tertindas oleh kaum kaya Mekkah. Hal ini kemudian
berimplikasi pada perumusan ulang secara kritis tentang teologi, yang mana
teologi harus berorientasi pada teologi yang membebaskan bukan menjadi teologi
yang menciptakan keterkungkungan sebagaimana pernah dialami dalam sejarah
Islam. Dalam literatur pemikiran .slam, munculnye gagasa;n untuk menghadapkan
agama dengan proses penibebasan manusia sebagaimana di atas, dapat diwakili
oleh tokoh-tokoh intele.ctual muslim seperti, A  Syariati di Iran, Asghar Ali
Engineer di India, Hasan Hanafi di Mesir dan Farid Esack di Afrika Selatan. Ali
Syari’ati, seperti dalam bukunya /slam Agama Protes dan karya-karyanya lainnya
tentang tanggung jawab intelektual muslim, menawarkan gagasan teologi
revoluisoner. Hasan Hanafi dalam pengertian yang tak jauh berbeda menyodorkan
gagasan kiri Islam, dalam berbagai karyanya ia memaparkan analisis tentang
hubungan agama dengan praksis pembebasan.*°

Adapun, Al Engineer .memberikan gagasaniteologi-pembebasan dalam
Islam. Dalam pengertian yang diberikan Engineer, Teologi Pembebasan adalah,
Pertama, dimulai dengan melihat kehidupan manusia d. dunia dan akhirat. Keduq,
teologi ini tidak menginginkan status quo yang melindungi golongan kaya yang
berhadapan dengan golongan miskin. Dengan kata lain, Teologi Pembebasan itu
anti kemapanan (estblisment), apakah itu kemapanan religius maupun politik.
Ketiga, teologi pembebasan memainkan peranan jalam membela yang tertindas

dan tercabut hak miliknya, serta memperjuangkan kepentingan kelompok ini dan

% 1Ibid, 7
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membekalinya dengan senjata ideologis yang kuat urtuk melawan kelompok yang
menindasnya. Keempat, Teologi Pembebasan tidak hanya mengakui satu konsep
metafisika tentang takdir dalam rentang sejarah umat Islam, namun juga
mengakui konsep bahwa manusia itu bebas menentukan nasibnya sendiri.
Scbenarnya, Teologi Pembebasan ini mendorong pengembangan praksis Islam
sebagai hasil dari tawar menawar antara kebebasan manusia dan takdir; Teologi
Pembebasan lebih menganggap keduanya sebagzi pelengkap, daripada sebagai
konsep yang berlawanan.”’

Sementara Farid Esack memberikan oengertian, Teologi Pembebasan
sebagai sesuatu yang bekerja ke arah pembebasan Agama dari struktur serta ide
sosial, politik dan relig'us yang didasarkan pada ketundukan yang tidak kritis dan
pembebasan seluruh masyarakat dari semua bentuk ketidakadilan dan ekploitasi
ras, gender, kelas, dan agama. Teologi pembebasan Islam menempatkan ilhamnya
dari Al-Quran dan pr. uingan para nabi. Ini diwujudka.n dengan melibatkan
al-Quran dan teladan Nabi SAW dalam r=fleksi teologis bersama dan
berkelanjutan demi praksis liberatif yang semakir meningkat.”®

Demikian rumusan pengertian Teologi Pembebasan yang telah diberikan
oleh banyak pemikir baik dalam konteks Teologi Pembebasan Islam, maupun
dalam konteks Teologi Pembebasan secara umum. Perlu digaris bawahi, bahwa
yang menjadi fokus dan stressing kajian ini adalah pada Teologi Pembebasan

dalam Islam dengan berpijak pada ajaran-ajaren Al-Quran. Secara garis besar

7 Asghar Ali Engineer, Islam dan Teologi Pen:bebasan, 2
¥ Farid Esack. Membebaskan yang Tertindas, (Mizan: Bandung, 2000) cet. I, 120



pengertian Teologi Pembebasan Islam seperti telah dikemukan oleh para
intelektual muslim, dapat dipahami sebagai 1paya yang sistematis untuk
melakiikanm penggalianlyang-menddlain dan-menyehiruhiterhadap sumberssumber
primer Islam (al-Quran dan Hadits) maupun swmber sckunder (teladan Nabi-
SAW) yang memuat ajaran elan vital revoluisoner dan membebaskan. Hal ini bisa
dilihat dari banyaknya ayat-ayat al-Qurz_m yang memberikan pemihakan terhadap
kaum lemah, miskin yang tertindas, maupun teladan yang diberikan Nabi SAW

dalam melakukan upaya pembebasan.

D. Signifikansi Teologi Pembebasan

Kajian tentang hubungan agama dengan pembebasan merupakan kajian
yang sangat menarik karena berkaitan dengan kepentingan masyarakat mayoritas
terutama di negara-negara dunia ketiga, yang semautiasa diwarnai oleh berbagai
banyak ketidakadilan dan ketimpangan sosial. Maka hadirnya Teologi
Pembebasan Islam yeng diproyeksikan sedagai bangunan pemikiran yang
berlandaskan pada dimensi kritis ajaran Islam yang revolusioner, mempunyai
nilal stratcgrs dan signifikan dalam Tangka ‘mengfungsikan agama “scbagai kritik
sosial dan sebagai kekuatan pembebasan (/iberating force) terhadap kehidupan
umat manusia. Sehingga fungsi agama bagi kemanusiaan akan tampak jika
refleksi kritis terhadap agama dapat diterapkan dalam kehidupan atau perilaku
sosial. Karena secara sosiologis, agama tidak berarti apa-apa sepanjang tidak

memberikan pengaruh yang nyata terhadap kehidupan masyarakat.”

¥ F. Kusnadiningrat, Teologi dan Pembebasan- Gagasan Islam Kiri Hasan Hanafi,
(Jakarta: Logos, 1999) cet. I, 2 &



Dengan demikiar, maka kelahiran agama dapat dipahami sebagai protes
terhadap masyarakat da1 cara hidupnya, dimensi kritis dan revolusioner agama
terletak disini. Dalam pengertian seperti ini, agaima lahir untuk menentang segala
bentuk ketidakadilan dan ketimpangan sosial lainnya. Dia menentang segala
bentuk tirani akibat kepentingan-kepentingan perorangan yang didikte oleh vested
interesnya sendiri-sendri.” |

Islam sebagai Agama pembebasan, nremir jam istilahnya Jalaluddin
Rahmat, maka Islam -idak hanya sekedar menjadi agama konseptual, tetapi
menjadi agama aktual: agama yang mampu mrengalami praksis ajaran dalam
meletakkan ajaran yang kokoh bagi kesejahteraan kehidupan umat manusia.’’
Dengan demikian, ajaran Islam selain ditafsirkan juga menjadi legitimasi da am
memahami dan menyikapi realitas sosial kehidupan masyarakat, terutama realitas
kehidupan yang menindas.’® Sehingga Islam kemudian, secara sosiologis betul-
betul dapat berperan sebagai kekuatan tranformatif, berfungsi'seba gai alat kontrol
secara kritis dan membebaskan kehidupan masyzrakat dari Jeratan struktur sosial
yang menjerat dan memindas. Berbagai problem-problem sosial yang berkembang
di tengah kehidupan masyarakat seperti kemiskinan, ketidakadilan dapat teratasi

7 &5 A . 3
secara praksis melalui ajaran-ajaran Islam yang meinbebaskan dan revoluisoner. ™

* Ibid, 3

31 Lihat. Jalaluddin Rahmat, Islam Alternatif, (Bandung: Mizan, 1991), cet. IV, 1

32 Lihat. Kuntowijoyo, “Perlunya Ilmu Sosial profetik”, dalam Paradigma Islam:
Interpretasi untuk Aksi, (Bandung: Mizan, 1991), cet. Islam, 286-287

3 Moeslim Abdu-rahman, /slam Tranformatif, (Jakarta: Pustaka Firdaus), Cet. 111, 5



Teologi Pembebasan yang memperhadapkan agama dengan tranformasi
sosial, berdasar pada dimensi kritis, dan revolusioner sebagaimana dipaparkan di
atas, menjadi sangat relevan dan signifikan di<aitkan dengan perkembangan
agama yang terus tumbuh sebagai bentuk ekpresi dari aspek Ilahiyah-nya
(supranatural), berupa ' :percayasan adanya Allah, ke d;Ialﬁ tindakan-tindakan
sosial yang bermakna (calam perspektif Islam disebut amal-saleh) disertai dengan
penghargaan akan hak-nak manusiawi dan perjiangan menegakkan kebebasan
dan dasar persamaan manusia, keimanan harus diaktualisasikan kedalam
tindakan-tindakan nyata dalam masyarakat beripa perbuatan yang sejalan dengan
semangat kemanusiaan, sehingga berdampak pada kehidupan umat. Dengan
bagitu agama dapat diharapkan memberikan sumbangan pemikiran yang
berhubungan dengan peningkatan kehidupaa sosial, politik, ekonomi, dan

sebagainya.



BAB III

Sosio-Ekonomi dan Upaya Pembebasan Dalam Al-Quran
A. Ajaran-ajaran sosio-ekonomi dalam Al-Quran

1. Ayat-ayat Al-Quran yang membela kaum lemah dan tertindas (kelompok-
kelompok rentan)

Jist (¥) CuSenal) plab o Gy (¥) ald) p oI QB (V) cpaly QIS 3 cylyl .

(V) csslall Ggmiary (1) Cisl o pd Gl (0) Qotlu pgd Sua o pa cpdll (£) Cplaaall

Tahukah kamu (orang) yang mendustakan agama?

[tulah orang yang menghardik anak yatim

Dan tidak menganjurkan memberi makan orang miskin

Maka kecelakaanlah bagi orang-orang yang shalat

(yaitu) orang-orang yang lalai dalam shalatnya

Orang-orang yang berbuat riya’

Dan enggan (menolong dengan) barang berguna. (QS. Al-Ma’un 107: 1-7)!

SNUON U W R

a. Tafsir ayat
(T) H.g.‘. g ‘é:ﬂ\ LK) (\) Al Qasy L_g.ﬂl <l

Ara’aita (<)) , ‘erambil dari kata ra'a (), ) yang berarti “melihat atau

mengetahui”. la didahului oleh huruf hamzah yeng dibaca “a” (1), yang berfungsi
sebagai pertanyaan. Pada umumnya ulama tafsir memahami kata semacam ini

dalam Al-Quran dengan arti “tahukah kamu?”

'. Depag, Al-Qur’an Dan Terjemahannya, 1108
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Pada mulanya ayat ini tentu ditujukan kepada Nabi Muhammad saw,
tetapi karena Al-Quran berdialog dengan semua orang, maka disini ia dipahami
untuk ditujukan pula kepada setiap orang.

Pertanyaan yang diajukan Allah SWT ini bukan bertujuan memperoleh
jawaban; karena Allah maha mengetahui. Perianyaan ini- dimaksudkan untuk
menggugah  hati dan pikiran mitra bicara, —agar nwmpcrhalikun' kandungan
pembicaraan tersebut. |

Yukad-d=ibu (43S ), biasa diterjemahken dengan “mendustakan™ atau
“mengingkari”, yang itu dapat berupa sikap batin dan dapat pula dalam bentuk
sikap lahir yang terwujud dalam bentuk perbuatar.

Kata ad-din () ), sangat populer diartikan “agama”, tapi dapat juga
berarti “pembalasan”, dan dengan demikian ywkadzd=zibu bi ad-din dapat pula
berarti “mengingkari hari kiamat”. Pendapat ini didukung oleh pengamatan yang
menunjukkan _bahwa «ata .ad-din,bila diganaengkan. dengan, kata yukadzd=ibu,
maka konteksnya adalah pengingkaran terhadap nari kiamét. Seperti dalam surah
al-Infithar ayat sembilan dan surah at-Tin ayat tujuh. Kemudian, kalau kita
kaitkan maknanya dengan sikap yang enggan membantu anak yatim atau orang
miskin karena menduga bahwa bantuannya kepada mereka tidak menghasilkan
apa-apa, maka itu berarti bahwa pada hakika‘nya sikap mereka itu adalah sikap
orang-orang yang tidak percaya akan adanya 1ari pembalasan. Ini sesuai dengan

sebab nuzul ayat ini dimana terlihat bahwa mereka memberi bantuan pangan
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(menyembelih unta untuk dibagi-bagikan) tetapi tidak memberi kepada seorang
anak yatim karena merasa bahwa pemberian kepadanya tidak menghasilkan
sesuatu. Ad-din menurtut adanya kepercayaar kepada yang gaib. Kata “gaib”
disini bukan sekedar kepercayaan kepada Allah SWT dan malaikat, tapi ia
berkaitan dengan banyak hal, termasuk janji-janji Allah SWT untuk melipat
gandakan anugerah-Nya kepada setiap orang yang membeﬁ bantuan.

Kata yadu’u (¢4 ) menurut kamus-kamus “ahasa berarti “mendorong
dengan keras”. Kata ini hanya ditemukan sekali dalam Al-Quran. Disini Allah
SWT melukiskan sikap malaikat terhadap orang-orang kafir. Tidak heran jika
mereka didorong dengen keras, karena seperti itu pulalah antara lain sikap mereka
terhadap orang-orang lemah ketika di dunia. “Mendorong dengan keras™ di sini
tidak harus diartikan terbatas pada dorongan fisik, tetapi mencakup pula segala
macam penganiayaan, gangguan dan sikap tdek bersahabat terhadap mereka.

Maka ayat ini melarang untuk membiarkan dan meninggalkan mereka,

Al-yatim (a3 ) dalam bahasa agama acalah “anak belum dewasa yang
ayahnya telah wafat”. Dari segi bahasa, kata yar‘m terambil dari kata yurm (s ),
yang berarti “kesendirian”, karena itu, permata yang saﬁgat indah dan tidak ada

bandingnya dinamai ad-durrah al-yatimah.



OSanall plah o (aa g

Kata yuhudhdhu (022 ) biasa diterjemahkan dengan “menganjurkan™.
Kata ini ditemukan dua kali dalam Al-Quran, sekali dalam surah ini dan sekali
dalam surah al-Haqah ayat 33-34.

Ayat di atas ber- icara teutang mereka yang akan masuk ke neraka, karena
tidak percaya kepada Allah dan tidak pula mendorong (orang lain) memberi
makan orang miskin.”

Kata tha'am ( pk ) dapat diterjemahkan dengan “pangan; makanan™.

Paling tidak ada dua hal yang baik untux disimak daﬁ redaksi ayat di atas,
serta kumpulan ayat-ayat yang berbicara tentang anjuran membert pangan.
Pertama, ayat-ayat tersebut tidak berbicara tentarg kew;lj iban “memberi makan”,
tetapi ia berbicara tentang kewajiban “menganjurkan memberi makan”. Ini berarti
bahwa mereka yang tidak memiliki kelebihan apapun, dituntut pula oleh ayat-ayat
tersebut, paling tidak berperan sebagai “pengarjur pemberian makan”. Kedua,
ayat tersebut tidak menggunakan redaksi it/1'am ( alak) ) yang artinya “memberi
makan”, tetapi tha'am  (ash ) yang artinya “mawanan” atau “pangan”, agar
setiap orang yang menganjurkan atau dan menberi itu, tidak merasa bahwa ia
telah memberi makan orang-orang yang butuh.’

Pangan yang mereka anjurkan atau mereka berikan itu, pada hakikatnya,

walaupun diambil dari gudang atau tempat penyimpanan yang “dimiliki” si

2 M. Quraish shihab, Tafsir Al-Qur'an Al-Karim: Tafsir Atas Surat-Surat Pendek
Berdasarkan Urutan Turunnya Wahyu, (Bandung: Pustaka Hidayah, 1999), cet. 111, 616
I M. Quraisy, Tagir...., 617



pemberi, tetapi apa yang diberikannya itu buka1 miliknya, tetapi merupakan hak
orang-orang miskin dan butuh itu.
posally il B aglisal A

Dan dalam harta mereka (orang yang berkecukupan) itu terdapat hak
orang yang meminta da1 orang yang tidak memiliki. (QS. 51: 19)

(9) Coplus pgi S 08 g O W (t) Oleaaell ysh

FFu (<) adalah penghubung, yang biasa diertikan “maka”.

Wail (Js ) digunakan dalam arti “kebinasaan dan kecelakaan yang
menimpa akibat ulah yang bersangkutan”. Kata ini biasa juga digunakan untuk
mengancam. Dari segi penafsiran ayat-ayat Al-Quran, ada yang memahaminya
sebagal nama dari salaa satu tingkat siksaan nera<a, sehingga ayat ini merupakan
ancaman dijerumuskannya ke neraka “wail” bagi mereka ‘yang bersikap seperti

4 . o o
diuraikan ayat ini.

(V) Quel) Goniays (V) Cuslon pb Gl
Mereka yang ria’ lagi menghalangi pemberian bantuan
Mengapa riya’ dan menghalangi pemberian bantuan merupakan tanda
tidak menghayati makna dan tujuan shalat?
Shalat berintikan “doa”, bahkan ituleh arti harfiahnya. Doa adalah
keinginan yang dimohonkan kepada Allah SWT, atau dalam artinya yang lebih

luas, shalat adalah: “osermohonan yang diajukan oleh pihak yang rendah dan

4. M. Quraisy, Tafsir...., 618
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butuh kepada pihak yang lebih tinggi dan mampu”. Dapat disimpulkan bahwa
shalat menggambarkan kelemahan manusia daa kebutuhannya kepada Allah
SWT, sekaligus menggambarkan keagungan dan <ebesaran-Nya.

Bila demikian, wajarkah manusia bermuka dua (riy¢’) ketika
melakukannya? Wajarkah — bahkan, mampuka~ — manusia menipu-Nya? Dan
wajarkah bila mereka yang butuh kepada Alah SWT serta mendambakan
bantuan-Nya itu menolak membantu sesamanya yang butuh, apalagi ia memiliki
kemampuan untuk itu? Mereka yang berbuat demikian, tidak menghayati arti
shalatnya serta lalai dari tujuannya. |

Kata yura'una (o ) ditemukan dua kali dalam Al-Quran. yaitu pada
surah ini dan surah an-Nisa’ ayat 142. yura 'una (o9 » ) terambil dari kata (s'y)
yang berarti “melihat”, maksudnya adalah bahwa mereka melakukan
pekerjaannya sambil melihat manusia, sehingga jika tidak ada yang melihatnya,
merekan tidaks cmelakukannyac iKatalibitusjugad beractiicbabwa cmerekas. ketika
melakukan suatu pekerjaan selalu berkeinginan agar dilihat dan diperhatikan
orang lain untuk mendapat pujian mereka.

Kata riya’ (s\, ) terulang sebanyak tiga kali, masing-masing dalam surah
al-Baqarah ayat 264, an-Nisa’ ayat 38 dan al-Anfal ayat 47.

Al-Qurthuby mendefinisikan riya’ sebagai: “melakukan sesuatu dengan

tujuan mendapatkan tempat di hati manusia”. Definisi ini perlu dilengkapi dengan
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menambahkan “padahal ditampakkan scbagai ¢eakan-akan hanya tertuju kepada
Allah SWT”.
Surah al-Baqarah ayat 264, menggambarkan secara kongkrit hasil suatu

pekerjaan yang dilandasi oleh riya "

Al ey oldliel) Alle il AS M1y Gally ASE dua | gllad W) glal (5 Ailgally
(et 8 Qs Iala 4858 By Alald ol 5 Ale (o giua JiaS Aliad AN agdl g

AT 2 gl g A g ) ganas Laa

Demikian contoh yang diberikan al-Quran bagi yang melakukan riya’ lagi
tidak percaya pada har kemudian. Sedangkan cantoh bagi mereka yang percaya
pada hari kemudian tetapi melakukan riya’, dalam arti motivasi amalnya mendua
untuk Allah SWT dan sekaligus untuk mendapatkan popularitas, sementara ulama
menunjuk surah Hud ayat 15.

Rasulullah SAVW menamakan riya’' sebagai asy-svirik al-ashghar (syirik
kecil), karena pelakunya bermotivasi ganda. Padahal yang diperintahkan kepada
seorang muslim adalah mengesakan Allah SWT dalam segal;l hal, termasuk
dalam motivasi ibadah.

Riva’ dapat berwujud melalui berbagai cara.’ At-Tustary, seorang sufi
besar (200-283 H) menguraikan bahwa riya’ dapat berwujud dalam tiga aktivitas

manusia ; pertama, sebelum atau sejak awal aktivitasnya. Misalnya, sejak

°_ M. Quraish, Zafsir....., 626-627
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sebelum shalat dia bermaksud melakukan shalat bukan karena Allah SWT, tetapi
karena dengan tujuan agar tidak tercela oleh manusia. Kedua, ketika sedang
melakukan aktivitasnya. Ini berarti riya’ belum menyentuh jiwanya pada awal
aktvitasnya, tetapi ketixa sedang melakukannya, riya’ tersebut muncul. Ketiga,
setelah selesai aktivitasnya. Ini Herarti-aktivitas tersebut s;ej'ak awal sampai akhir
dilakukan dengan ikhlas, tetapi ada yang mengetahuinya sehingga ia dipuji dan
hatinya berbunga-bung~ dengan pujian itu, sikap ini dapat mengakibatkan riya’,
apabila pujian dan kekaguman itu dijadikan tangga untuk mendapatkan sesuatu
yang bersifat duniawi.” Adapun jika pujian itu sekedar didengarkan dengan rasa
syukur dan gembira tanpa menjadikannya jembetan untuk meraih sesuatu yang
bersifat duniawi, maka ini tidak termasuk dalam kategoﬁ riya’.

Bila demikian maka shalat, sedekah atau melakukan kebajikan apapun di
depan umum tidak secara otomatis merupakan riya’. Bukankah Allah SWT
memuji mercka yang bersedekah secara terang-terangan. Misalnya surah al-
Baqgarah ayat 274:

MY pgale Ciga¥y agd) Lo ab ja) agld LDIe g gl y S agd gal (gL cul
Qo™

Orang-orang yang menafkahkan haranya malam dan siang, secara
tersembunyi maupun terang-terangan, maka mereka mendapat pahala disisi Tuhan
lr;e;ireka. Tidak ada kekhawatiran terhadap mereka dan tidak pula mereka bersedih

Bahkan boleh jadi menampakkan perbuatan baik itu, lebih utama daripada

melakukannya secara rahasia, khususnya apabila itu dimaksudkan untuk
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merangsang orang lain berbuat serupa atau menghalangi pihak lain bersangka
buruk kepada si pelaku. Bukankah seorang kaya yang tidak menampakkan
sedekahnya dapa‘t mengundang prasangka buruk terhadapnya bahwa ia adalah
orang yang kikir?

Sebaliknya, menerima pemberian sebagai imbalan suatu pekerjaan, tidak
pula menjadikan pekerjaan tersebut kehilangan unsur keikhlasan. Tidak juga
penolakannya menjadi bukti keihklasan, karena dapat saj.a seseorang menolak
pemberian, tetapi justru dalam penolakan itu terkandung unsur riya .

Kata al-Ma'un (ol ) hanya sekali ditemukan dalam Al-Quran, yaitu
pada ayat keenam surah ini. Sedangkan tentang akar katanya, ulama berbeda
pendapat. Ada yang berpendapat ia berasal dari akar kata ma 'unah (4 g ), yang
berarti “bantuan”. Huruf 4a’ (o ) pada kata itu — menurut mereka — diganti dengan
alif dan diletakkan sesudah mim sehingga terbaca ma'un. Sedangkan Ibnu al-
‘Araby 'berpendapat et waalema "un ddalaly bentukema ul dari kata' 4 ‘anacys thu
(e —ole! ) yang berarii “membantu dengan bantuan yang jelas baik dengan alat-
alat maupun fasilitas yang memudahkan tercapainya sesuatu yang diharapkan”.
Selain itu juga tidak sedikit ulama yang berpendapat bahwa kata ini berasal dari
kata al-mi'an (cp«l)) yang berarti “sedikit” Meski begitu, pada ahirnya
yamna'una al-ma'un (Q$lad (sadies ) berarti “menghalangi pemberian bantuan

(yang sedikit sekalipun)”.
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Sedangkan Quraish Shihab cenderung memahami kata a/-ma’un dalam
arti sesuatu yang kecil dan dibutuhkan, sehingga ayat ini menggambarkan betapa
kikir pelaku yang ditunjuk oleh ayat ini. Yakni, jangankan bantuan yang sifatnya
besar, hal-hal yang kecilpun ditahannya dan enggan diberikannya kepada orang
lain.®

Kekikiran — epalagi terhadap barang-barang yaﬁg kecil — dapat
menimbulkan kejengkelan bagi yang membutnh<annya dan ini pada gilirannya
akan menimbulkan kedengkian dan permusutan. Kedengkian dan permusuhan
tersebut selanjutnya danat meresahkan pemilik harta yang diharapkan bantuannya
itu. Hal ini, pada akhirnya dapat menjadi sumber siksaan baginya. Memang,
al-Quran memperingatkan bahwa Allah SWT akan menampakkan kedengkian
dan iri hati di kalangan masyarakat apabila merzka yang memiliki kemampuan
enggan untuk membantu, meski sebagian kecil dari yang dimilikinya. Dalam

surah Muhammad ayat 37 ditegaskan:

Wil 7 g 1 g1 aSin e paSlinay ) |
Jika Dia (Allah) meminta kepadamu harta lalu mendesak kamu (supaya
memberikan semuanya)niscaya kamu akan kikir dan Dia akan menampakkan
kedengkianmu.
Maksud ayat di atas adalah bahwa Allah SWT tidak akan meminta seluruh

harta benda yang ada di tangan mereka yang memiliki kemampuan, karena jika

Allah melakukan hal itu dan mendesak mereka. untuk memberikan

M. Quraisy, Tafsir....., 628
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keseluruhannya, niscaya mereka akan kikir. Oleh karcnanya, Allah hanya
meminta sebagian kecil, dan kalau mereka masih tetap kikir (dalam memberi
sebagian kecil itu), maka akan ditampakkan kebexacian, ir1 hati, dan kecemburuan
sosial, yang menimbulkan keresahan dan ketidaktenteraman dalam masyarakat.
Keresahan ini merupakan salah satu bentuk dari siksa Allah (wai/=kesengsaraan)
seperti bunyi ancaman pada ayat 4 surah ini.

Dari surah a/-Ma 'un ini ditemukan dua sya‘ét pokok atau tanda utama dari
pemenuhan hakekat shalat. Pertama, keikhlasar melakukannya karena Allah
semata, ini dipahami dari kecaman terhadap mereka yang yurauna (Qsis)
Kedua, merasakan kebutuhan orang-orang lemak dan kesediaan mengulurkan
bantuan kepada mereka walaupun kecil, yang dipahami dari yamna 'una al-ma 'un
(Qsstadl Gsriay).

Demikin terlihat, agama yang diturunkan Allah SWT ini, menuntut
kebersihanijiwa; ijalinan kasihcsayangy kebersamaaniidansgatongliroyongs antara
sesama makhluk Allah SWT. Karena, tanpa semua itu, mereka yang shalat pun
dinilai Allah SWT sebagai pendusta agama atau pendusta hari kemudian.

Sayyid Qutub dalam tafsirnya, /i zilal Al-Quran, menulis: “Mungkin
jawaban Al-Quran tenteng siapa yang mendustakar agama atau hari kemudian
yang dikemukakan dalam surah ini, mengagetkan jika dibandingkan dengan
pengertian iman secara tradisional. Tetapi yang demikian itulah inti persoalan dan

hakikatnya”.



Hakikat pembenaran ad-din bukannya ucapan dengan lidah tetapi ia
adalah perubahan dalam jiwa yang mendorong kepada kebajkan dan kebajikan
terhadap saudara-saudara sesama manusia, terhadap mereka yang membutuhkan
pelayanan dan perlindungan. Allah SWT tidak menghendaki dari manusia
kalimat-kalimat yang dituturkan etapi yang dikehzndaki-&ya adalah karya-karya
nyata, yang membenarkai. kalimat yang diucapkam ttu. Sebab, kalau tidak, maka
itu semua hampa, tidak “erarti dan tidak dipandeng-Nya.’

Kandungan sureh ini mengecam keserakahan dalam mengumpulkan
kekayaan. Hal ini ditunjakkan dengan menggunakean suatu pertanyaan bukan bagi
vang tidak tahu, tapi bagi yang berakal dengam mendustakan agama.® Menurut
Fahrur Razi, bentuk dari pendustaan agama terdiri dari. dua bentuk yaitu tindakan

dan pengabaian, yang secara terang dijelaskan pada dua ayat berikutnya.’

b. Munasabah Ayat
Surah™ a/-ma ‘un diterima Nabi  Muhammad saw. Ketika “beliau ‘masih
bertempat tinggal di Mekkah. Demikian pendapat banyak ulama. Tetapi ada juga
yang berpendapat bahwa hanya awal surah ini yang turun di Mekkah, sedangkan
bagian akhirnya yang berbicara tentang mercka yang riya’ (tidak ikhlas dalam

sahalatnya) turun di Madinah.

7 M. Quraish, Tafstr e 5451630
® Al-Fahrur Razi, Tafsir al-Kabir (Teheran: Dar al-Kutub al-Iimiyah, tt), cet. I, 111
® Al-Fahrur Rozi, Tafsir al-Kabir, 112
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Surah ini merupakan wahyu ke emam belas yang beliau terima.
Sebelumnya adalah surah at-Takatsur, vang mengandung arti “‘perlombaan dalam
menumpuk kekayaan”.

Didalam mushaf Al-Quran, surah ini ditempatkan pada urutan yang
keseratus tujuh. Sebelumnya adalah surah Quraisy yang merupakan surah ke
seratus enam. Urutan surah-surah Al-Quran itu ditetapkan Nabi saw. atas perintah
Allah SWT. Urutan itu ditetapkan sedemikian ripa sehingga diperoleh darinya
keserasian hubungan uraian antara satu ayat dengan ayat sebelumnya atau surah
dengan surah sebelumnya.

Pada surah Quraisy, dijelaskan bahwa Allah SWT. memberi anugerah
pangan kepada manusia (dalam arti mempersiapkan lahan dan sumber daya alam
sehingga dengan anugerah itu mereka tidak kelaparan), sedang dalam surah
al-ma’un ini, Allah SWT mengecam mereka yang berkemampuan tetapi enggan,
Jjangankan mremberi Pitngan; meaganjurkannyasun sidaknDisisilain dalamsurah
Quraisy Allah SWT memerintahkan manusia agar mengabdi pada-Nya,
sedangkan dalam surat a/-ma 'un ini Allah SWT mencela, bukan saja orang-orang
yang tidak menyembah-Nya sama sekali, tetapi juga yang mempersekutukan
pengabdian kepada-Nya.

Keserasian lain dapat ditemukan, bi'a disadari bahwa surah Quraisy
berbicara menyangkut anugerah Allah SWT kepada para pedagang yang atas
berkat-Nya, terjamin keamanan jalur perdagangan mereka ke Syam dan Yaman,

sedang surah a/-ma’un merupakan kecaman kepada mereka yang berkemampuan



itu. Para pedagang yang memperoleh anugerah ceperti yang diuraikan dalam
surah Quraisy, dinilai tidak beragama dan tidak percaya akan adanya hari
kemudian, apabila mereka tidak mengulurkan targan kepada kaum lemah yang
membutuhkan pertolongan.

Dalam beberapa riwayat, dikemukakan »ahwa ada seseorang — yang
diperselisihkan siapa dia, apakah Abu sofyan atau Abu jahal — konon setiap
minggu menyembelih seekor unta. Suatu ket ka, seorang anak yatim datang
meminta sedikit daging yang telah disembelih itu, namun ia tidak diberi bahkan
dihardik atau diusir. Peristiwa ini merupakan latar belakang turunnya surah ini.
Dari sebab turun ayat yang diriwayatkan itu, dapat terbaca bahwa kecaman dapat
tertuju, walaupun kepada mereka yang membagi-bagikan bantuan, apalagi
bantuan yang diberikannya itu tidak mengenai sasaran yang dikehendaki Allah,
dalam hal ini, sasaran tersebut adalah mereka yang benar-benar membutuhkan
pertolongam .

Memang boleh jaui seseorang memberi kepada pihak lain, tetapi dibalik
pemberiannya itu, dia n engharapkan pula sesuatu. Dia enggan memberi kepada
yatim dan miskin karena tidak terdapat sesuatu yang diharapkannya dari mereka.
Kita dapat menjumpai sekian banyak orang yang memberi kepada mereka yang
sebenarnya tidak membutuhkan bantuan sebesar yang diberikannya itu, tetapi

pada saat yang sama ia telah mengabaikan banyak orang lainnya yang justru
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sangat membutuhkan dan akan sangat bergembira bila memperolah bantuan itu
walau sekecil apapun, "
| il add () gililgule  Gadled) ghudiled yiali pal 4y 3 ellgd UG . Y
Dan jika kami hendak membinasakan suatu negri, maka kami perintahkan
pada orang-orang yang hidup mewah di negeri itu (supaya mentaati Allah) tetapi
mereka melakukan kedurhakaan dalam negeri itu, maka sudah sepantasnya

berlaku terhadapnya perkataan (ketentuan kami), kemudian kami hancurkan
negeri itu sehanur-hancurnya. (QS. Al-Isra’ 17: 16)"'

O o) aglaady dal) agleaiy ga W) A sindind oA Lo O sy Y

Dan kami hendak memberi karunia kepada orang-orang yang tertindas di
bumi (mesir) itu dan hendak menjadikan merexa pemimpin dan menjadikan
mereka orang-orang yang mewarisi (bumi).'? (QS. Al-Qashash 28:5)"

Selain itu ada beberapa ayat-ayat Al-Quran .¢in yang memiliki kandungan
makna yang sama, antara lain: QS an-Nisa’ 4: 75,2,6,8,10,36,97,100; QS al-Hajj
22:45; QS al-Baqgarah 2: 264, 280, ; QS asy-syura 42: 8; QS. An-Nahl 16: 71;

QS. Al-A’raf 7: 156; QS Al-Ankabut 29: 64; QS. Al-Isra’ 17: 26,29,31,34; QS.

Ar-Rum30:38&

2. Ayat-ayat Al-Quran yang menentang monopoli dan sistem kapitalisme
O3AlIBIS (£) Cupalad CigudlS o () Copal CigudlS (¥) slhall piista (1) S oSy
() il 0y Gl (¥) ) 14 ¢ (1) psnad G () ol ol
Bermegah-megahan telah melalaikan kanu (1); Sampai kamu masuk

kubur (2); janganlah begitu kelak kamu akan mengetahui (akibat perbuatanmu
itu (3); Dan janganlah begitu, kelak kamu akan mengetahui (4); janganlah

1% M. Quraish, Tafsir... ... ....., 611-612

" M. Quraish, Tafsir..........., 426

12 Maksudnya, negri Syam dan Mesir, dan negri sekitar keduanya yang pernah dikuasai
oleh Fira’un dahulu. Setelah kerajaan Fira’un runtuh negeri-negeri itu diwarisi oleh Bani Isra’il.

B Depag RI, Al-Quran ... .., 609



begitu, jika kamu mengetahui dengan pengetahuam yang yakin (5); Niscaya
kamu benar-benar akan melihat neraka jahanam (6); dan sesungguhnya kamu
benar-benar akan melihatnya dengan ainul yaqin (7) Kemudian kamu pasti
akafi'ditanyar pada harritd' entang Kenikmatan (ya'ig' Ramu miegah=megahkai
di dunia itu) (8). (QS. At-Takatsur: 1-8)."
a. Tafsir ayat
(Y)othadl g3y 5s00-(V) SASH ase

Kata A/-Hakumu (aSd) biasa diterjemahkan dengan “telah melalaikan
kamu”. Kata ini diambil dari kata 4/-Lahwu (544 ) yang dari segi bahasa berarti
sesuatu yang menyibukkan sehingga pekerjaan lainny~ terbengkalai”. Ia bermula
dari kata al-Lahwatu (5 3¢, yaitu ** apa yang dittangkan ke dalam lesung untuk
ditumbuk™. Seseorang yang sibuk menumbuk sesuatu, kemudian apa yang
ditumbuknya telah dinilai cukup halus, maka ketika itu ia akan berhenti
menumbuk, untuk mengeluarkan apa yang ada didalam lesung. Perhatikan! la
berhenti menumbuk dan mengerjakan sesuatu yang lain, yakni mengeluarkan apa
yangiada didalamd lesung itus Daricsing. kemudsandkata tersebut! diartikan sseperti
yang disebut diatas.

Pada umumnya pekerjaan lain yang terbengkalai itu, lebih penting
nilainya dari pada pekerjaan yang sedang dikerjaken, meski tidak selalu demikian;
bisa saja pekerjaan yang sedang dikerjakan sama Hentingnya dengan yang sedang
diabaikan, sebagaimana dengan firman Allah SWT yang menegur Nabi

Muhammad SAW dalam surah Abasa ayat 8-10:

" Depag RI, A/-Quran ..............., 1096
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(Vo) oodi dde cuild (9) oLdagh g (A) e dela Galal g

Dan adapun yang datang kepadamu_dengaa bersegera (untuk mendapat
pengajaran), sedang dia takut (kepada Allah), maka ¢ngkau mengabaikannya.

Ketika itu Nabi Muhammad saw. scdang sibuk menghadapi tokoh-tokoh
kaum musyrikin dengar harapan agar mereka dapat beriman. Pada saat itu, tiba-
tiba seorang buta yang bernama Abdullah ibn Ummi Maktum datang untuk
meminta pengajaran kepada beliau, dan turunlah ayat ini sebagai “teguran”
kepada Nabi saw.

Dalam Al-Quran, kata allahwu (3¢l ) dalam berbagai bentuknya terulang
sebanyak enam belas ka.i, kesemuanya dikemukakan dalam konteks larangan atau
kecaman bagi yang melakukannya. Atas dasar i1, tidak heran jika sementara
ulama tafsir — seperti, nisalnya Al-Biqaiy — memahami kata tersebut dalam arti
“segala perbuatan yang menyenangkan hati pe akunya sehingga menjadikannya
lengah terhadap pekerjaan yang lebih penting” . Perlu digarisbawahi bahwa
penjelasan al-Biqaly itu bukan berarti bahwa kzta tersebuf, sama dengan kata
al-la’ib («sl) ) yang biasa diterjemahkan “permainan”. Al-Quran membedakan
antara keduanya. Kata a/-/a’ib digunakannya untuk menggambarkan suatu
pekerjaan yang tidak mempunyai tujuan tertentu kecuali bermain semata,
sebagaimana dilakukan oleh seorang anak keci , sedangkan a/-lahwu digunakan
untuk suatu pekerjaan yang mempunyai tujuan tertentu selain sekedar bermain.
Perbedaan itu dapat dilihat ketika memahami firman Allah SWT dalam surah

al-Hadid ayat 20, yang menggambarkan perkembangan jiwa manusia.
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Kata ar-Takatsur (JAsill) —dan al-Kausarterambil dari akar kata yang
sama, keduanya bermuara pada a/-Katsrah (3 548) yang berarti “banyak”, hanya
saja bentuk (pola) kata ar-Takatsur menunjukkan adanya dua pihak atau lebih
yang bersaing, semua berusaha memperbanyax, seakan-seakan sama-sama
mengaku memiliki lebih banyak dari pada pihak saingannya. Dengan demikian,
dapat disimpulkan A¢-7Takatsur adalah “persaingan antara dua pihak atau lebih
dalam hal memperbanyak perhiasan dan kegemerlapan hidup duniawi, serta usaha
untuk memilikinya sebanyak mungkin tanpa menghiraukan norma dan nilai-nilai
agama”. Yang dikecam oleh ayat ini adalah persaingan yang demikian itu
sifatnya, dan mengakibatkan a/-/ahwu, yakni mengakibatkan seseorang lengah
serta mengabaikan hal-hal yang lebih penting.

Untuk mengetahui bagaimana gambaran persaingan itu, dan apa pula yang
dipersaingkan, serta sampai kapan persaingan itu berlanjut, telah terdapat ayat-
ayat yang berbicara tentang kelengahan yang dikecam,Allah SWT, Paling sedikit
ada tiga ayat yang dapat n.enggambarkan faktor-faktor yang dapat melengahkan
atau melalaikan manusia, antara lain :

1. Surah Al-Hijr ayat 3 )
palty i guud SN agelys ) saalg 1 518l pa ) 3

Biarlah mereka (di dunia ini) makan dan bersemng-senarig dan dilalaikan oleh
angan-angan (yang kosong), maka kelak mereka akan mengetahui (akibat
perbuatan mereka).

2. Surah An-Nur ayat 37
& 3 agaet Jlay
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Lelaki (orang-orang) yang tidak dilalaikan olel perniagaan dan tidak (pula) oleh
jual beli... ...

3." Surah Al-Munafiqun ayat 9

Camdd) ab il gld U3 fady ey 1S3 8 ASY gV 5 aSH gal aSEINY | glal (lilgaly
Hai orang yang beriman janganlah harta-hartame dan anak-anakmu melalaikan
kamu dari mengingat‘ Allah. Barangsiapa berbua- demikian maka mereka itulah
orang-orang yang rugi.

Dari ketiga ayat diatas, ditemukan tiga ‘hal pokok yang dapat melalaikan
manusia: harta benda, termasuk didalamnya perniagaan dan jual beli; anak,
termasuk para pengikut; dan angan-angan yang kosong.

Sementara ulama berpendapat bahwa persaingan yang dimaksud dalam
ayat ini adalah persaingan memperbanyak harta benda. Tetapi ada juga yang
berpendapat bahwa persaingan tersebut menyangkut jumlah anak dan pengikut.

Pendapat ini didasarkan pada riwayat ya1g menyebut sebab turunnya ayat
ini: “dua kabilah (suku) duri penduduk Mekkah vaitu Abdi Manaf dan Bani Sahm,
masing-masing bermeg-h-megahan dalam jumlan anak dan keluarga sampai-
sampal mereka pergl ke tempat pemakaman untuk menghitung jumlah orang-
orang mati yang tadinya merupakan keluarga dan pengikut mereka”.

Diterimanya riwayat ini iidak cenderung membatasi kecaman yang
dikandung oleh ayat 111 hanya terbatas pada soal rﬁemperbanyak anak dan
pengikut, tetapi ia bersifat umum, apalagi redaksi ayat yang ditafsirkan ini tidak
menjelaskan dalam hal apa persaingan tersebut terjadi.  Al-Quran

menginfomasikan, bahkan memberi beberapa cortoh menyangkut sifat manusia
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secara umum yang cenderung berbangga-bangga dalam soal harta dan anak-anak
(pengikut). Misalnya, dialog yang diceritakan oleh Al-Quran antara seorang
mukmin dan seorang yang dinilai menganiaya dirinya. Ia berkata kepada si
mukmin: saya mempunyai harta yang lebih bany«k dari padamu dan pengikutku
pun lebih kuat. (QS. 18:34)

Dari riwayat diatas dijelaskan bahwa persaingan itu sedemikian hebat
sampai-sampai mereka menghitung pula orang-orang yang telah mati. Bila kita
lihat pada ayat kedua dengan memahami kata Aartu (2> ) dalam arti ““batas akhir
persaingan”, maka batasnya adalah sampai kamu menziarahi kubur, dalam arti
persaingan itu baru berakhir sampai kamu dikuburkan, yakni sampai kamu mati.'*

Menumpuk harta, memperbanyak anak dan pengikut,‘épdbila motivasinya
adalah persaingan maka, ia tidak akan pernah berakhir k¢cuali dengan kematian,
karena yang bersaing tidak pernah puas; selalu saja tergambar dalam benaknya
harta] kedudukan yang lebihtinggicserta pengikudidan pengaruhdyang lebihebesar
dari apa yang telah diperolehnya. Sampai-sampai mungkin saja dia ingin
menyaingi Tuhan, sebagaimana yang pernah dilakukan oleh Fir’aun. Jika
keadaannya sudah demikian, maka persaingan, demikian juga kelengahan dan
kelalaian, baru akan berakhir setelah yang bersangkutan dikebumikan dalam

tanah.

" M. Qurais Sihab, Tafsir Al-Quran #I1-Karim: Tafsir atas surat-surat pendek
bedasarkan urutan turunnyz Wahyu ( Bandung: Pustaka Hidayah, 1999) <et. III, 586-589



59

Pada ayat kedua, kata zurrum (a3, ) terambil dari kata zara—ziarat(s ju — ) )
yang diterjemahkan dengan ‘‘menziarahi”. Ka-a ini tidak .ditemukan kecuali
sekali dalam Al-Quran yakni dalan surah ini. Dan kata a/-magabir (44 ) juga
hanya ditemukan sekal’ Jalam Al-Quran yakni dalam aya.t ini.

(1) oalad chgudls ol (¥) Gupalnd i gudls
Permasalahan yang menjadi bahasan ulama tafsir menyangkut kedua ayat
diatas antara lain adalan pengertian ka/la. Kata kalla (3s ) setidaknya mempunyai
empat pengertian dan benggunaan : |
1. Ancaman. Jika makna ini yang dipilih maka ayat diatas berarti : “hati-

hatilah! Kelak kalian akan tahu akibat persaingan itu.”

o

Menafikan, dalam arti : “tidak! Bukan persaingan memperbanyak harta,
anak dan pengikut yang akan menyelamatkan. Nanti kalian akan tahu”.

Membenarkan sesuatu. Sehingga ayat ciatas seakan-seakan berkata :

(V)

(33)

benar! Kelakkalian akan tahu™
4. Digunakan sebagai pembuka kalimat sehingga tidak mempunyai arti
tertentu.
Kata saufa (<isw ) menurut ulama bahasa digunakan untuk
menggambarkan akan terjadinya suatu peristiwa pada “suatu masa yang relatif
lama”. Kata ini ditemukan sebanyak empat puluh dua kali dalam Al-Quran. Ada

juga yang menambah<an kata saufa pada umumnya digunakan dalam konteks

5 M. Quraisy, Tafsir... ........., 592
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suatu ancaman. Dan kalaupun ada yang digunakan dalam kaitan: dengan “janji
baik”, maka pasti tersirat dalam celah redaksi tersebut ancaman untuk suatu
pihak, seperti dalam suran Ad-Duha ayat 5 yang artinya : .

Dan pasti kelak Tuhanmu akan menganugerahkan kepadamu (anugerah
yang banyak dan bernilai tnggi) sehingga engkau puas.

Tersirat dalam ayat itu kecaman dan ancaman bagi mereka yang mengejek
Nabi Muhammad SAW dengan berkata "Muhammud telah ditinggalkan olch
Tuhannya”.

Ditemukan pula dalam surah Al-Maidah ayat 54 yang artinya:

Wahar orang-orang yang beriman, bararg siapa diantara kamu yang
murtad dari agamanya maka Allah akan merdatangkan suatu kaum yang
dicintainya serta mencintainya. '’

Lebih jauh dapat ditambahkan bahwa kate ya 'lamun yang digandengkan
dengan saufa dalam Al-Quran terdapat delapan belas kali, kesemuanya ditujukan
bagi mereka yang durhaka (kafir), sehingga — paling tidak — kita dapat
merumuskan suatu kaidah bahwa kata saufa yang digandengkan dengan ya lamun
selalu mengandung ancaman. Atas dasar ini, Quraish Shihab tidak sependapat
dengan ulama tafsir yamg mengatakan bahwa peagulangan kalla saufa ta'lamun
dalam ayat ketiga dan keempat disebabkan oleh perbedaan lawan bicara. Menurut
para ulama, ayat ketiga ditujukan kepada orang-orang yang bersaing dalam

memperbanyak harta, anak, pengikut dan kedudukan bahwa kelak mereka akan

mengetahui akibat buruk dari sikapnya itu, sedangkan ayat keempat ditujukan

7M. Quraisy, Zafsir............, 593
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kepada orang-orang mukmin bahwa kelak mereka akan mengetahui ganjaran yang
disediakan Tuhan untuk mereka. Sedangkan merurut Quraish Shihab, dengan
melihat penafsiran ayat keempat yang telah mereka kemukakan diatas, berarti
bahwa saufa ta'lamun tidak hanya digunakan dalam konteks ancaman. Padahal,
sebagaimana dikemukakan diatas, Quraish tidak menemukan dua kata
bergandengan tersebut (saufa dan ta’lamun) kecuali hanya digunakan Al-Quran
dalam konteks ancaman. | [enurutnya, ancaman itu diulang dalam dua ayat secara
berurutan dimaksudkar untuk memberi pengua-an dan penegasan ancaman.
Bukankah seringkali seorang pembicara mengulang-ulang pembicaraannya untuk
tujuan penegasan? Atau, dapat juga dikatakan bahwa ancaman yang dikandung
oleh ayat ketiga berbeda dengan ayat keempat. Misalnya, ayat ketiga berkaitan
dengan keadaan yang akan dialami pada saat kemmtian, sedangkan ayat keempat
berkaitan dengan ancaman siksa di hari kemudian.

Kata ta’lamun (o selad ) berakar dari kata ‘ilm (ale) yang menurut para
pakar bahasa berarti “menjangkau sesuatu sesuai dengan keadaan yang
sebenarnya”.'’ Juga ‘ilm (pengetahuan), yang d artikan sebagai “suatu pengenalan
yang sangat jelas terhadap suatu objek. 18

Ayat at-Takatsur diatas menegaskan bahwa kelak mereka akan tahu dan
ingat bahwa pengetalmian menurut bahasa Al-Quran adalah pengetahuan yang

sangat jelas yang tidak dibarengi dengan keraguan tehadap suatu objek. Kapan ini

7 M. Quraisy, Tafsir... ... ......, 594
M. Quraisy, Tafsir... .. ......, 595



terjadi? Jawabannya adalah bukan dalam kehidipan dunia ini! Hal tersebut
disebabkan keterbatasan manusia. Mata kita ditutupi satu tabir dan, menurut
Al-Quran, tabir tersebut — walaupun sebagian darinya dapat tersingkap dengan
keimanan yang sejati dari orang-orang yang sangat dekat kepada Allah SWT —
secara keseluruhan baru tersingkap dihari kemucian, sebagaimana dinyatakan Al-
Quran dalam QS. 50: 22.
Kemampuan manusia dan kemampuan “ilnrunya” sangat terbatas,

bahkan banyak dari apa yang kita namai “ilmu” pad;'sl hakikatnya hanya

bersandar kepada dugaan semata.
(V) ol 0olaianl g () praad sl (5) osd ol ugaledsDIS
Kata lauw (8 ) , oleh bahasa Al-Qufan digunakan untuk

mengandaikan sesuatu yang mustahil akan terjadi. Misalnya seseorang yang
ayahnya tclah meninggal dan ia ingin mengandai<an ayahnya masih hidup, maka
ketika itu 1a menggambarkan pengandaiannnya stu dengan kata lauw.

Kata /auw (&) -ang mengandung arti kemustahilaﬁ itu, apakah tertuju
kepada kemustahilan melihat neraka Jahim, atau kemustahilan melihatnya bagi
mereka yang tidak memiliki ‘ilm al-yaqin? Para pakar Al-Quran menegaskan
bahwa para pembangxang kelak akan melihat, bahkan merasakan betapa
pedihnya, neraka Jahirr. Allah SWT dalam surah Maryam éyat 71, menegaskan
firman-Nya yang artinya:

Dan tidaklah seorangpun dart kamu kecuali melewati neraka itu. Hal
tersebut bagi Tuhanmu adalah suatu kemestian yang telah ditetapkan.



Disini terjadi semacam kontradiksi jika dipahami bahwa neraka Jahim
tidak zdapat ditihat ckelakodihari i kemudians Karenagiseperti terbaca pada ayat i 1
surah Maryam diatas, jelas sekali bahwa bukaa hanya melihat, tetapi juga
merasakannya bagi yang membangkang, dan melewatinya bagi setiap mukallaf
(makhluk yang dibebani tugas keagamaén). Dengan dc mikian dugaan kontradiksi
ini dengan mudah dapat disclesaikan dengan menyatakan bahwa kemustahilan
yang dibicarakan adalah dalam kehidupan dunia ini, sedangkan merasakan dan
melewatinya adalah dalam kehidupan akhirat nanti. Ini satu jawaban yang dapat
diberikan bila anda memahami bahwa kemustahilan yang dikandung oleh kata
lauw tertuju pada melihat neraka Jahim.

Ada juga jawaban lain yang dikemukakan oleh sementara ulama tafsir
dengan menempuh langkah panjang untuk menjelaskanﬁya. Menurut mereka,
dalam susunan ayat 5 diatas terdapat serangkaian kata yang tersirat, yang bila
disuratkan maka ayat tersebut akan berbunyi, sebagai berikut: “'seandainya kamu
mengetahui dengan pengetahuan yang yakin, niscaya kamu tidak akan bersaing
(secara tidak sehat) dalam memperbanyak harta, anak, dan kedudukan.... Atau
niscaya kamu akan berhenti bersaing memperbanyak... ..

Kemudian pada ayat 6 dinyatakan:

“Demi Allah, kamu pasti akan melihat neraka jahim”

Ayat 6 ini—menurut merecka—bukan akibat dari kandungan ayat kelima.

Ayat 6 adalah kalimat baru yang tidak berkaitan secara langasung dengan
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kandungan ayat ke-5. Dalam Al Quran Surah Al-An’am ayat 75
menginformasikan bahwa Nabi Ibrahim As termasuk orang yang mencapai
tingkat yaqin.

Kata yagin (O, ) ditemukan dalam Al-Quran sebanyak 8 kali, 2
diantaranya dirangkaikan dengan kata hag (haq al yagin), kemudian masing-
masing sekali dengan «in dan ilm. Kata yaqin yang biasa diterjemahkan “yakin™,
dalam kamus-kamus Al-Quran diartikan sebagai “pengetahuan yang pasti yang
tidak disentuh oleh sedikit keraguanpun”. Sementara para mufasir menegaskan
bahwa yang demikian tidak mungkin akan tercapai kecuali setelah kehidupan
dunia ini, berdasarkan firman Allah SWT dalam suvrah al-Hijr : 99 yang artinya:
“dun beribadahlah kepada Tuhanmu sampai keyakinan ini datang kepadamu”.

Menurut para mufassir itu, kita berkewajiban beribadah sepanjang
hayat. Jika demikian, yagin disini harus dipahami dalam arti “kematian”, dan ini
selaniutnya,. menunjukkan, . keyakinan, baru.damatdicapal, dengan, datangnya
kematian.

Menurut Quraish Shihab, tidak mutlak memahaxﬁi arti yagin seperti
dikemukakan diatas, apalagi setelah memperhatikan dengan menelusuri seluruh
kata-kata yagin yang digunakan oleh Al-Qurar. Disana tidak ditemukan satu
katapun—bahkan bentuk kata yang berakar sama dengan kata yaqin—yang
mengandung arti kematian. Bahkan sebaliknya ditemukan kata yagin yang

menunujukkan bahwa keyakinan yang dimaksud tzlah diperoleh dalam kehidupan



65

dunia ini. Misalnya dalam firman Allah SWT dalam surah an-Naml ayat 22 yang
artinya: “Aku datang dari kota Saba’ dengan berita yang yagin.”
Disisi lain dapat ditambahkan bahwa yaqin (keyakinan) bertingkat-tingkat.
Al-Quran memperkenalkan, disamping yagin, juga ilm, ain, dan haq al yaqin.
Bagi ulama yang menyatakan bakwa ayat 6 adalah akibat dari
kandungan ayat 5, me-eka berpendapat bahwa seandainya orang-orang yang
bersaing itu memiliki keyakinan agama yang benar, m.aka pasti mereka akan
melihat neraka Jahim dengan mata hati mereka, kemudian di hari kemudian
mercka akan melihatnya dengan mata kepala. Demikian sebagian kecil ulama
tafsir memahami ayat-ayat diatas, diantaranya Bint asy-syati’ dan Sayyid

Muhammad Husayn Ath-Thaba’thaba’i.*’

(A) e g ol 5
Penutup surah ini menegaskan, khususnya kepada mereka yang bersaing
dalam menumpuk harta kekayaan dan lain-lain itu, bahwa kelak pada hari
kemudian pasti akan ditanyai tentang kenikmatan (an-na'im).
Kata (us'alunna ((lisd) terambil dari kata sa'ala ( Jw ) yang
digandengkan dengan auruf nun ( ¢ ) yang cigunakan untuk menunjukkan
kepastian secara penekanan. Sedangkan kata sa’@/i ( Jus ) berarti “meminta”,

baik materi maupun informasi. Disini tentunya yang dimaksud bukan permintaan

% M. Quraisy, Tafsir............, 601-602.
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materi, bukan juga informasi dalam pengertian yang sebenarnya, tetapi yang
dimaksud  adalah  meminta  pertanggungjawaban kepada yang ditanyai
menyangkut an na’im ( a2).

Menarik untuk disimak, kata latus'alunna ( ol ) berbentuk pasif,
dalam arti bahwa pelaku yang meminta pertanggungjawaban itu tidak disebutkan.
Di dalam al-Quran, kata semacai.1 ini, ditemukan hanya tiga kali, 2 dalam surah
An-Nahl ayat 56 dan ayat »3, dan sekali dalam ayat ini.

Yang dikemukazn diatas semakin jelas apabila ditelusuri kata na'im
( i) dalam Al-Quran, yang terjemahan umumnya adalah “kenikmatan”. Kata
ni'mat pada mulanya berarti “kelebihan”. Hal ini menyebabkan segala yang
berada pada diri atau lingkungan adalah nikmat.

Fakhruddin Ar-Razy dalam tafsirnya menjelaskan, bahwa kata ni’'mat
dalam ayat diatas mencakup segala macam kenikmatan yang diperoleh manusia.
Dalam Al-Quran dan terjemahannya yang disusun oleh Tim Departemen Agama,
kata na’im pada ayat 8 surah at-Takatsur ini dijelaskan sebagai “kenikmatan
(yang kamu megah-megahkan di dunia ini)”. Namun defnikian, bila pengertian
kata tersebut ditinjau dari penggunaan Al-Quran terhadap kata na’im, maka akan
ditemukan perbedaan arti yang sangat menonjol.

Kata na'im ( apd ) terulang sebanyak 17 kali dalam Al-Quran, 8
diantaranya dengan redaksi  jannat an na’im (surga-surga yang penuh

kenikmatan), 3 dengar redaksi jannaru na'im (surga yang penuh kenikmatan
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dalam bentuk tunggal), dan 6 lainnya digandengkar denga’n.berbagai kata, tetapi
seluruhnya digunakan dalam konteks kenikmata1 surgawi di akhirat kelak,
misalnya surah al-Infithar ayat 13 — 14, surah al-Insan (20) ayat 76.

Ayat-ayat yang menggunakan kata yang sama diatas sangat tidak wajar
jika diartikan sebagai kenikmatan duniawi apalagi memahaminya sebagai
kenikmatan sederhana seperti alas kaki dan sebagainya.

Kata na'im ( amd ) disini hendaknya dipahami pula dalam konteks
kenikmatan ukhrawi, sehingga ayat terakhir surah ini memperingatkan kepada
mereka yang bersaing secara tidak sehat guna memperoleh dan memperbanyak
harta benda, anak, pengikut, dan kedudukan, batwa kelak mereka akan diminta
untuk mempertanggungjawabkan sikap mereka ierhadap kenikmatan ukhrawi.
Mereka akan ditanyai, “bagaimana sikap kamu di dunia menyangkut kenikmatan-
kenikmatan ukhrawi? Apakah kamu percaya atau tidak. Yang percaya tentu tidak
akan bersaing memperebutkan dan memperbanyak kenikmatan duniawi yang
dinilai kecil bila dibandingkan dengan kenikmatan ukhrawi. Yang percaya tentu
akan berlomba memperebutkan dan memperbanyal‘( al khairat (kebajikan-
kebajikan).?'

Surah Al-Qaskash ayat 77 menjelaskan sikap yang seharusnya diambil

menghadapi kenikmatan duniawi,

1 M. Ouraisv. 7afsir... .. ... 606-607
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Tuntutlah melalui apa yang dianugerahkan Allah (dalam kehidupan dunia
ini) kebahagiaan hidup ukhrawi, dan janganlah kau lupakan bagianmu dari
(kenikmatan hidup) dunia. Berbuat baiklah sebagaimana Allah telah berbuat baik
kepadamu, dan janganlah kamu berbuat kerusakan di (muka) bumi kepada orang
lain, karena sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang berbuat
kerusakan.

Mereka berpendapat bahwa ayat-ayat dictas secara redaksional ditujukan
kepada orang-orang kafir yang lalai akibat perlombaan memperbanyak harta,
anak, dan kedudukan. Mustahil bagi mereka itu untuk mencapai i/m al yagin dan
karena mustahil pula bagi mereka untuk—dengan mata hati, lebih-lebih dengan

mata kepala—melihat neraka Jahim. Nah, apakan sesuatu yang mustahil bagi

merzka mustahil pula bagi orang mukmin?

b. Munasabah ayat

Surat At-Takatsur merupakan surat yang ke seratus dua dalam urutan
penulisannya dalam mushaf Al-Quran. Surat ini mrerupakan wahyu kelima belas
yang diterima oleh Nabi Muhammad SAW. Surat ini turun sesudah turunnya surat
Al-Kautsar.?

Antara Al-kautsar dan Al-Takatsur terdapat hubunéan keserasian yang
jelas, bukan saja dari segi persamaan akar kata namanya — keduanya bermuara
pada al-katsrah ( 8,480 ) yang berarti “banyak™ — tetapi juga mempunyai
keserasian dari segi uraian yang bertolak belakang: At-Takatsur mengandung

kecaman sedangkan Al-Kautsar mengandung puj an. Walaupun demikian yang

2 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Quran Al-Karim: Tafsir atas surat-surat pendek
bedasarkan urutan turunnya Wahyu ( Bandung: Pustaka Hidayah, 1999) cet. III, 585
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menjadi bahasan ulama adalah mencari hubungan antara surah ini dengan surah
yang disebutkan sebelumnya, yakni surah Al-Qari’ah.

Hubungan keduanya, menurut sementara ulama, tampak antara lain
menyangkut hari kemudian. Al-Qari’ah berbicara tentang keadaan kiamat dan
ganjaran serta balasan setimpal yang akan diterima oleh setiap manusia; dalam
Al-Takatsur diuraikan lebih lanjut hal-hal yang berkaitan .dengan siksaan Allah
SWT serta tanggungjawab manusia kelak di hari kemudian. Al-Qari’ah
memberikan motivasi untuk berbuat kebajikan serta meiakukan hal-hal yang lebih
penting; sedangkan dalam Al-Takatsur dikecam orang-orang yang lalai sehingga

. ; . 23
mengabaikan persoalan-persoalan penting yang seharusnya dikerjakan.

ot puaall oo 40) ) g8 Y g) g1 il g) 9IS gdaa S die aSTL I g3 adl A LY
Hai anak Adam, pakailah pakaiamu yang indah disetiap (memasuki

masjid),”* makan dan minumlah dan janganlah berlebih-lebihan.” Se§ungguhnya
Allah tidak menyukai orang yang berlebih-lebihan (QS al-A’raf 7: 31 )26

s OsSenally iy prills Uy Jpuslly A s AN A o Algeny Ao ADlslille ¥
G el i) 5 ) 5gaile agd Lag o gddd Jomu sl aSiilay aSiepliSY) G Agd (e (S Jued
lialiaads 4

Apa saja harta rampasan (fai-i) yang dibe-ikan Aliah kepada Rasul-Nya

vang berasal dari penduduk kota-kota maka ada ah untuk Allah, untuk Rasul,
kaum kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin dan orang-orang yang dalam

3 M. Quraish, Tafsir... ............., 586

¥ Maksudnya tiap-tiap akan mengerjakan sembalyang atau thawaf atau ibadah-ibadah
yang lain

¥ Maksudnya: janganlah melampaui batas yang dibutuhkan tubuh dan jangan pula
melampaui batas-batas makanan yang dihalalkan

*® Depag RI, 4l-Quran ........, 225
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perjalanan, supaya harta itu jangan hanya beredar diantara orang-orang kaya saja
diantara kamu. Apa saja yang diberikan Rosul kepadamu maka terimalah dia. Dan
apa yang dilarangnya bagimu maka tinggalkanlah, dan bertakwalah kepada Allah.
Sesungguhnya'Allah sangat 'Keras' hukumanNya. (@S al-Hasyr'59:77)

?JM‘J‘J‘:‘L“”L}“(‘#U“gﬁJ'i
Dan pada harta-harta me-eka ada hak urtuk orang-orang miskin yang
meminta dan orang n.sk'n yang tidak mendagat bagian. (QS adz-dzariyat

31:193%

(Jdl), Thaba’thaba’i mengartikan sebagai orang fakir yang meminta,

sedang (as,aall) adaleh orang fakir vang cikasihani dan tidak meminta.™

Sedangkan menurut Zamakhsyari, (Jill) ada ah orang yang meminta dan

(as034l) adalah yang dikasihani dari permintaan itu.”

Selain itu ada beberapa ayat-ayat Al-Quran yang memiliki makna senada
antara lain : QS al-Humazah 104: 1-4; QS at-tamhah 9: 34-35; QS al-Baqarah 2:
177,275-279,188; QS al-Ruum 30: 39; QS al-Hadid 57: 7: QS al-An’am 6: 141:
QS Yunus 10: 12. QS al-Anbiya’ 21: 9: QS asy-Syu’ara’ 26: 151-152; QS
adz-dzariyat 51: 33-34; QS al-Dukhan 44: 30-31; QS. al-Ankabut 29: 64; QS.
An-Nisa’ 4: 2,6,8,37,95; QS al-Furqan 25: 67; al-Isra’ 17: 26-29,35,37; QS

Saba’34: 37, QS Lugman 31: 18.

= DcpdgD RI, 859
Thaba thaba’i, Al-Mizan........ .. ,jilid XX, 16
? Az-Zamakhsyary, al- -Kasysyaf, juz IV, 101
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3. Ayat-ayat Al-Quran yang melawan segala bentuk penindasan dan

kesewenang-wenangan.
Uy Ssists O A Gl sladlly Joasll Ga Cninaioaall g al) danei (155700 Y psllag )

fsead clial cpa U Juad g Ly ol b e L Jaad 5 Lgdad aRIaY 45 80 038 (ha Ua Al

Mengapa kamu tidak mau berperang di jalan Allah dan (membela) orang-
orang yang lemah baik laki-laki, wanita, maupun anak-anak yang semuanya
berdo’a “ya Tuhan kami, keluarkanlah kami dari negri ini (Mekkah) yang dzalim
penduduknya, dan berilah kami pelindung dari cisi Engkau dan berilah kami
penolong dari sisi Engkau (QS an-Nisa’ 4: 75)

s Osteny Loy dll Ol 15l U A0 S 0 ) (9 A8 (G gSIY R pa gLl LY

(ra:A J )

Dan perangilah mereka supaya jangan ada fitnah® dan supaya agama itu
semata-mata bagi Allah’' jika mereka berhenti (dari kekafiran), maka
sesungguhnya Allah Maha melihat apa yang mereka kerjakan. (QS. Al-Anfal 8:
39).%

basle Lasacs ) 1S5 08 cha M1 Lo, iy Gwﬂ-* BYENIPIPEEN 8

Allah tidak menyukai ucapan buruk™, (yang diucapkan) dengan terus
terang kecuali dengan orang yang dianiaya.3 * Allah adalah Maha Mendengar Lagi
Maha Mengetahui (QS a.-Nisa 4: 148).

30
31
32
33

. Maksudnya; ganguang-ganguan terhadap umat Islam
. Maksudnya; supaya manusia berdeka beragama
. Maksudnya; Depag RI, A/-Quran dan terjemaharnya, 266
. Ucapan buruk seperti mencela orang, memaki, menerangkan keburukan orang lain,
menyinggung peraaan orang lain dan seterusnya.

**Madsudnya; orang yang teraniaya boleh mengemukakan kepada hakim atau penguasa
keburukan-keburukan orang yang menganiaya.

* Depag RI, 147
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Dan kami puaskan kepada kaum yang ditindas itu, negeri-negeri bagian
timur bumi dan bagian baratnya®® yang telah kami beri berkah padanya. Dan telah
sempurnalah perkataan Tuhanmu yang baik (sebagai janji) untuk Bani Israil
discbabkan kesabaran mercka. Dan kami hancurkan apa yang telah dibuat Fir’aun
dan kaumnya dan apa yang telah dibangun mereka *’

e s il o S i ghas  pgale e g oS iy ot s LB gl gal 5 33 0
BRI RN

Ambillah zakat dar sebaglan harta mereka, dengan zakat itu kamu
membersihkan’® dan mensucikan® mereka, dan mendoalah untuk mereka.
Sesungguhnya doa kamu itu menjadi ketentraman jiwa bagi mereka. Dan Allah
Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui (QS at-Taubah 9: 103).%

(Y2 YY mali) . i) ad pual Lo Al Oy ) alls agly sl (Al ¢ 3 L0
Telah diizinkan (berperang) bagi orang-orang yang diperangi, karena

sesungguhnya mereka telah dianiaya. Dan sesungguhnya Allah benar-benar Maha
Kuasa'fnerolongmereka it (QS al-Hajy 221°39)

(V8 v Y 5R) . Oatimall aadd Al (o 19403 ¥ g a5 5y (il ) a1 sk LY
Dan perangilah di jalan Allah orang-orang yang memerangi kamu, (tetapi)

janganlah melampaui batas, karena sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-
orang yang melampaui batas. "

3¢ Maksudnya; negeri Syam dan Mesir dan negeri-negeri sekitar keduanya yang pernah
dikuasai Fira’un dahulu. Sesudah kerajaan Fira’un runtuh negeri-negeri itu diwarisi oleh Bani
Israil.
¥ Depag RI. 242
e Maksudnya; zakat itu membersihkan mereka dari kekikiran dan cinta berlebihan
terhadap harta benda.
3 Maksudnya; zakat itu menyuburkan sifat-sifat kebaikan dalam hati mereka dan
mengembangkan harta benda mereka
“ Depag RI, 298. ayat ini berbicara tentang keharusan penguasa memungut zakat.
“ DepagRI 518
Depa5 R1, 46
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Sesungguhnya bilangan bulan pada sisi allah adalah dua belas bulan,
dalam kctuapan Allah di waktu Dia Menciptakan langit dan bumi, diantara empat
bulan haram™ nulah (ketetapan) agama yang lurus, maka janganlah kamu
menganiaya diri’* kamu dalam bulan yang empat itu, dan perangilah kaum
musyrikin itu semuanya sebagaimana merekapun memerangi kamu semuanya;
dan ketahullah bahwasanya Allah beserta orang-orang yang bertakwa (QS at-
Taubah 9: 36)."

Ae b NEN g JR/N (e 28 aaadl aSsa Al Cua (e el g Al g b galil saadli Cua aa gl L4
(YAV: Y R cnd Wliel Ja LIS an gliBLE oS gl (jle 48 AS ol o ol ot el
Dan bunuhlah mereka dimana saja kamu jumpai mereka, dan usir lalu
mereka dari tempat mereka telah mengusir kamu (Mekkah), dan fitnah itu'® lebih
besar bahayanya daripada pembunuhan, dan janganlah kamu memerangi mereka
di Masjidil Haram, kecuali jika mereka memerangi kamu di tempat itu. Jika

mereka memerangi kamu (di tempat itu), maka bunuhlah mereka. Demikianlah
balasan bagi orang-orang kafir (QS al-baqarah 2: 191)"

ol Gal s OaSanall g aiill g o Bl saly ol Al o BN R (e A gy o lsliila V-
BY O BsE g T sgiile aled Lag 05333 Jgu )l aSiilay aSiapli@¥l om Ao 5SS

Apa saja harta rampasan (fai-i) yang diberikan Allah kepada Rasul-Nya
'yang berasal dari penduduk kota-kota maka adah untuk Allah, untuk Rosul, kaum

* Maksudnya antara lain ialah : bulan haram (bulan Zulga’dah, Zulhijjah. Muharram
dan Rajab), Tanah Haram (Mekkah) dan ihram.
* Maksudnya janganlah kamu menganiaya dirimu dengan mengerjakan perbuatan yang
dilarang seperu melanggar kehormatan bulan ini dengan mengadakan peperangan.
. Depag RI, 283-284
* .Fitnah (menimbulkan kekacauan), seperti mengusir sahabat dari kampung halamannya,
merampas harta mereka dan menyakiti serta mengganggu kebebasan beragama mereka.
7 Depag RI,46
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kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin dan orang-orang yang dalam
perjalanan, supaya harta itu jangan hanya beredar diantara orang-orang kaya saja
diantara kamu. Apa saja yang diberikan Rasul kepadamu maka terimalah dia. Dan
apa‘yang dilarangnyd bdgina maka tinggalkaniah, “dan bertakwaldh*kepadaAtlan.
Sesungguhnya Allah sangat keras hukuman-Nya. (QS. Al-Hasyr 59: 7"

Cpillagais ((A) Dl Letia 3lay Al AN (V )alaadl 03 oyl (T )dtay iy Jad CasS 5 all LYY

ledl) Lgd) S (1Y) DI Bk (A (Vo) N 62 e A ('%)aayg;dasﬁg
(VE=1 2V 5 ad) (Vi) e yalld ély o (¥ )eplie Daga el agule uad (1Y)

6. Apakah kamu tidal. -nemperhatikan bagaimana Tuhanmu berbuat terhadap
kaum ‘Aad?

7. (Yaitu) penduduk Iram yang mempunyai bangunan-bangunan yang tinggi'’

8. Yang belum pernah dibangun (suatu kota) seoerti itu, di negeri-negeri lain

9. Dan kaum Tsamut yang memotong-motong datu besar di lembah’ i

10. Dan kaum Fira’un yang mempunyai pasak-pasak (tentara yang banyak)

11. Yang berbuat sewenang-wenang dalam negeri

[2. Lalu merecka berbuat banyak kerusakan dalam negeri itu

11. Karena itu Tuhanmu menimpakan kepada mereka cemeti azab )

14. Sesungguhnya Tuhanmu benar-benar mengawasi (QS al-Fajr 89: 6-14)'

Ayatzilayat. Al-Quraniyang «Mengajarkan. untuk Menegakkan, Prinsip
Keadilan dan Pemerataan

G528 aShay LaS (pal) A (pealine 5 509 5 daaa JS 2iS aSh g gl gadl g Tandilly (2 ) 0l (JB .
Katakanlah: “Tuhanku menyuruh menjalankan keadilan”. Dan

(katakanlah) : “luruskanlah muka (diri) mu disetiap sembahyang dan sembahlah
Allah dengan mengihlaskan ketaatanmu kepada-Nya. Sebagaimana Dia telah

% Depag RI, 916

*_Iram ialah ibukota kaum Aad.

% Lembah ini terletak dibagian utara Jazirah Arah antara kota Madinah dan Syam.
Merek memotong-motong batu gunung untuk membangun gedung-gedung tempat tinggal mereka
dan adapula yang melubangi gunung-gunung untuk tempat t-nggal mereka dan tempat berlindung.

5! Depag RI, 1057 - 1058



menciptakan kamu pada permulaan (demikian pula.ah) kamu akan kembali pada-
Nya. (QS al-A'raf 7: 29)™

SRR S RSP e G G g BRI SUdNs 1508 O lal BN Y
O &) () guda jatigh 4 g0t ) g ) gt ) (g g ) gnai DUilag o) LD ) 80 gL (S
losd O slaxiley
Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang benar-benar
penegak keadilan menjadi saksi karena Allah biarpun terhadap dirimu sendiri atau
ibu bapa dan kaum kerabatmu. Jika ia (terdakwa itu) kaya atau miskin maka Allah
lebih tahu kemaslahatannya. Maka janganlah kamu mengikuti hawa nafsu karena
ingin menyimpang dari kebenaran. Dan jika kam. memutar balikkan (kata-kata)

atau enggan menjadi saksi, maka sesungguhnya Allah Maha Mengetahui segala
apa yang kamu kerjakan. (QS an-Nisa’ 4: 135)”

I slas) | slaad W) Ao agh G aSie a5 dandlly plagd b Ol 680 538 1 ghal udlilgally ¥
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Hai orang-orang yang beriman, hendaklah karnu jadi orang-orang yang selalu
menegakkan (kebenaran) karena Allah, menjadi saksi dengan adil. Dan janganlah
sekali-kali kebencianmu terhadep suatu kaum mendorong kamu untuk berlaku
tidak adil. Berlaku a:'.!lnh karena adil itu lebih dekat kepada tagwa. Dan
bertaqwalah kepada Allah sesungguhnya Allah Maha Mengetahui apa yang kamu
kerjakan. (QS al-Maidah 5: 8)**

Selain itu ada ayat-ayat Al-Quran yang lain yang memiliki makna yang sama
antara lain : QS al-Taubah 9: 34-35; QS ar-Rahnmn 55: 8-9; QS huud 11: 84-85;
QS al-Baqarah 2: 177,188,275,278-279; QS al-Isra’ 17: 26-29, 35; QS an-Nisa’ 4:

2,6,8,58; QS al-Hujurat 49: 9;QS al-A'raf 7: 156.

*2 Depag RI, 225
> Depag RI,144-145
= Depag RI,159



76

Sebagaimana telah disinggung pada uraian sebelumnya, bahwa ayat-ayat Al-
Quran_ yang menaruh perhatian besar terhadap  persoalan-persoalan keadilan
sosio-ckonomi rata-rata diturunkan di Mckkah (surat-surat makkiyah). Surat-surat
Makkiyah ini, terutama yang termasuk dalam ketegori periode awal atau yang
disebut sebagai ayat-ayat marhalah ula (45 i ), kebaﬁyakan merupakan ayat-
ayat pendek dan tegas; dan cenderung bernada kecaman, peringatan dan gugatan
terhadap persoalan sosial pada masyarakat Arab Mekkah. Dua belas ayat yang
mempunyai makna pembebasan sosio-ekonomi dan termasuk dalam marhalah
ula, b la dicermati kandungan isinya, dapat d rujuk dalam susunan kronologis
surat Makkiyah riwayat Ibnu Abbas, Al-Kafi, Ikr mah dan al-Hasan yang antara
lain:SSQS. Al-"Alaq (96): 6-7; QS. Al-Qalam (68):14-15 ; QS Al-Muddatsir
(74):1 -56 ; QS Al-Lay (92):1-21 ; QS Al-Fajr (89) :1-30 ; Ad-Duha (93):1-11 ;
QS Al-Humazah (104):1-9; QS. Al-Adiyat (100) :1-11 ; Al-Kausar (108) :1-3;

QS AgMTakitsur ¢ FO2R 18 QSPARMaln (107 R c 4748 Wi<Balad (90)°: 1420

B. Konsep Pembebasan Al-Quran atas Kesenjangan Sosio-Ekonomi
Kelahiran sebua1 agama —telebih Islam—, secara ontologis dan aksiologis
sangat dominan oleh wawasan yang revolusioner. Wawasan revolusioner agama
tersebut, telah menjadi watak tersendiri bagi agama, semacam aksioma yang
melekat sejak awal ke'ahirannya. Pada sisi itulah dapat disingkap makna dan

peran penting agama dalam hiruk pikuk kehidupan sosial. Karena tanpa daya

33 Taufik Adnan Amal, Rekomtruksi Sejarah al-Quran (Y ogyakarta: Forum Kajian Budaya dan
Agama, 2001), 86-87
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kritis dan clan vital revolutif yang terkandurg da.am kerangka dogmatiknya,
agama akan hanya memadi sesuatu yang hampa, dan térasa kesulitan memainkan
peran dalam menciptakan pencerahan bagi pe-adaban kehidupan. Dengan daya
kritis dan epos revolutit itulah, agama dapat tampi menjadi kekuatan pembebasan
dalam menyelesaikan problem-problem sosial-kemanusian yang merebak dalam
kehidupan masyarakat.s6 Dalam konteks itu pulalah, dapat dipahami apa yang
menjadi misi revolusioner Islam—yaitu untuk senant ..sa melakukan perombakan
terhadap tatanan sosial kehidupan masyarakat yarg carat dengan praktek-praktek
penindasan dalam segala aspeknya, dan menciptakan perubahan bagi tatanan
kehidupan yang berkeadilan.

Telah menjadi kenyataan sejarah, dimane agama lahir atas nama krisis
kemanusiaan vyang terjadi di tengah kehidupan masyarakat.’’ Pelbagai
ketimpangan dan kesen angan sosial (krisis sosial) yang djreproduksi oleh sistem
sosialgyangmengabzikan prinsipsprinsip keadian g mempakan memliutama. yang
menjadi sasaran dan respon kritis agama dalam mendekontruksi sistem sosial
yang korup, despotik, ciskriminatif dan eksploitatif menuju sistem sosial yang
seimbang dan berkeadilan—tidak sulit mencari bukti-bukti konkrit tentang peran-
fungsi agama dalam menegakkan keadilan baik melalui ajaran-ajarannya

sebagaimana telah dieksplorasi diatas, maupun —melalui kiprah perjuangan para

% Lihat. Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas atau  Historisitas,

(Jogyakarta:Pustaka Pelajar, 1996), cet. I, 223
7 Lihat. Nur Khalik Ridwan, Detik-Detik Pembengkaran Agama , (Jogyakarta: CV.
Arruzz Book Galery, 2003). Cet. I, h. 46.
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Nabi, seperti Nabi Isa, Nabi Musa, Nabi brahim, Nabi syuaib dan Nabi
Muhanmad SAW.*®

Misi-misi kesejarahan yang diemban oleh Islam 1nelalui pembawanya,
Muhammad SAW. yang secara total dan universzl terekam dalam Al-Quran dan
Hadist telah membeberan secura gamblang temtang risaléh perjuangan Islam
dalam rangka menegakkan keadilan — nilai-ailai keadilan merupakan ajaran
pokok dan utama daam Islam. Secara riil visi kesejarahan Islam untuk
menegakkan keadilan dapat dihayati mulai sejak awal kelahirannya. Islam lahir
dalam lingkungan sosial masyarakat Mekkah yang sebelumnya banyak diwarnai
oleh praktek-praktek ketidakadilan dan kesenjangan sosial yang parah. Berbagai
komponen masyarakat hidup dalam keadaan xetidakseimbangan sosial. Antara
kaum kaya — kaum kuat — yang diwakili o eh para saudagar-saudagar kaya
Mekkah dengan kaum miskin — kaum lemah — terjadi jurang kesenjangan sosial
vang; begity lebar, Para saudagar-saudagar kaya;Mekkah dengan kekayaan yang
melimpah mengembangkan pola hidup konsumeristik dan hedonistik dan sama
sekali tak punya rasa kepedulian sosial terhadap kaum lemah yang serba
kekurangan dan terjerat dalam kubangan kemiskinan — para saudagar kaya
Mekkah hidup mewah sementara kaum lemah (kaum miskin, para budak, janda,
anak yatim) hidup dalam keadaan melarat. Sikap hidup mewah dan cendrung

menghambur-hamburkan kekayaan untuk kesenangan dunia semata yang

¥ Lihat. Ziaul Haque, Wahyu dan Revolusi, (Jogyakarta:LkiS, 2000), Ter. A.
Setiyawati Al Khattab, Cet, [, h, 33
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dipraktekkan para saudagar kaya Mekkah tersebut, menjadi akar dan sumber
terjadinya  kesenjangan;sosial., karena kekayaan kemudian -hanya. terakumulasi
atau tersentral di tangan segelintir orang tanpa dapat didistribusikan secara adil
dan merata kepada kalangan yang lebih membutuhkan yaitu kaum musthad’afin.”
Kesenjangan sosial ini berjalan cukupv lama, sebelum Islam kemudian datang
meneriakkan gugatan dan kecaman sebagaimana dalam sebuah ayat Al-Quran
yang artinya sebagai berikut :

Kecelakaanlah bagi setiap pengumpat can pencela yang mengumpulkan
harta dan menhitung-hitungnya. la mengira bahwa hartanya 1tu dapat
mengekalkannya. Sekali-kali tidak. Sesungguhnya 1ia benar-benar akan
dilemparkan ke dalam Huthamah. Dan tahukah kamu apakah apa Huthamah itu?
(vaitu) api (yang disediaxan) Allah yang dinyalakan. Yang (naik) sampai ke hati.
Sesungguhnya api itu ditutup rapat atas mereka. (sedang mereka itu) diikat pada
tiang-tiang yang panjang (QS. 104: 1-9).

Demikian pula delam surat lain :

Tahukah kamu (orang) ying mendustakan Agania? Itulah orang yang
menghardik anak yatim. Da tidak menganjurkan memberi_ makan orang miskin.
Maka kecelakaanlah bag orang-orang yang shalat. Yang mereka lalai dari
shalatnya. Yang mereka itu berbuat riya’. Dan enggan (menolong dengan) barang
yang berguna (QS. 107: 1-7).

Dalam surat 102 juga dinyatakan, “perlombaan menimbun harta
menjadikan kamu lalai, sampai kamu masuk ke liang kubur. Tapi tidak, kamu
akan tahu!...Kemudian pada hari itu kamu akan ditanyai tentang kenikmatan-

kenikmatan duniawi.” Dari ayat Al-Quran tersebut diatas, dinyatakan secara tegas

mengecam dan melarang tersentralnya kekayaam pada segelintir orang karena

* Lihat. Asghar Ali Engineer, Asal Usul Perkembangan Islam: Analisis Pertumbuhan
Sosio-Fkonomi, (Yogyakarta:?ustaka Pelajar, 1999), cet. I, &.80
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menyebabkan timbulnya kesenjangan sosial di tengah kehidupan masyarakat.
Ketimpangan dan kesen angan sosial inilah, yang menjadi basis persoalan bagi
terjadinya kehancuran dan bencana sosial dalam kehidupan umat manusia.
Menarik untuk dicatat bahwa kata yang digunakan dalam Al-Quran adalah
Huthamah, yang menurut Kamus A/-Munjid, be-arti api yang sangat panas yang
menghancurkan segala sesuatu yang dilemparka- ke dalamn?a, TRy QEVERA R
et AL L ahal )", kemungkinan, hal ini karmus “a/-Munjid” mengikuti
penafsiran az-Zamakhsyari yang berpendapat:

(Aabdll 8) b AL L JS phad of & o A0 W 2 (ke dalam api yang
dari keadaannya akan menghancurkan segala sesuatu yang dilemparkan
kedalamnya).®' Adapun menurut Thaba’thaba’Islam: a/-Huthamah merupakan
salah satu nama dari nama-nama neraka jahannam — derivasi dari kata 4alsll
berarti &)l (menghancurkan), kemudian bermakna Js¥' (memakan atau
melahab).®* Kemudian kelanjutan dari ayat dari surah a/-Humazah tersebut pada
(eu) Ao alks Al)) , Muhammad Abduh memberikan sumbéngsih pemikirannya
dengan menganalisis ter ebih dahulu kata al-af"idah ( 343 ) dengan maksudnya
untuk menunjuk kepada “sumber perasaan” manusia. Baginya, ayat-ayat tersebut

seolah-olah mengatakan bahwa api tersebut me ingkupi perasaan dan pikiran

0 Lois Ma’luf , al-Munjid Fi Al-Lughah Wa al-Lughah Wa al-A’lam, (Lebanon : Dar al-
Masyriq, 1980), cet. XXVIII, 140

¢ Az-Zamakhsyari, al-Kasysyaf, IV (Lebanon: Daar al-Kutub al-Ilmiyah, tt), 789

62 Allamah Sayyid Muhammad Husain at-Thaba’thaba’i, al-Mizan Fi Tafsir al-Quran,
jilid XX, (Beirut: Muassasah zl-Tlmiyah L.i-Mathbuat, 1983), cet. V, 359
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dalam hati, lalu menaagkap atau membakar siapa yang berperasaan dan
berperilaku jahat® Sedangkan menurut A/-Qemus al-‘Asri “menghancurkan,
meluluh-lantakkan menjadi berkeping-keping”. Jadi bisa disimpulkan bahwa
Muhammad SAW, melihat ketimpangan dan gap antara orang kaya dan miskin,
sadar bahwa jika ia hamya berpangku tangan dan tidak berusaha menanganinya
maka masyarakat tersebut akan hancur sebagai akibat kemarahan orang-orang
tertindas dan bencana ini akan meluas seperti api.®” Kecaman terhadap pola hidup
mewah dan melupakan kaum lemah sebagai biang ketimpangan sosial, juga
dinyatakan dalam Al-Quran yang artinya:

“Dan bila kami bermaksud membinasakan suatu kota, kami
memerintahkan mereka yang hidup mewah siapaya patuh, namun mereka
melanggar aturan maka sepantasnya berlaku kutukan atas mereka. Kamipun
membinasakannya sehingga hancur berantakan” (QS. 17:16).

Ketimpangan dan kesenjangan sosial sebagai akar penyebab timbulnya
peristiwa bencana sosial yang terjadi dalam kehidupan umat manusia, dapat
dilihat dalam pelbagai kasus, seperti hancurnya gedung WTC (world Trade
Center) yang habis dilclap api dengan ribuan nyawa tak berdosa—11 september
2001-, disinyalir sebagai akibat kemarahan atas kesenjangan dan ketimpangan

struktur  sosio-ekonomi dunia yang dikomandaii oleh Amerika.”> Untuk

mencegah terjadinya <esenjangan sosial itulah, ayat-ayat Al-Quran banyak

3 Muhammad Abduh, Tafsir Al-Quran Al-Karim Juz Amma (Mesir: Dar Mathabi Asy-
Sya’b, tt), 317-318

% Engineer, Asal-Usul... .....h. 89.

% Lihat. Tulisan, Arif Bagus Prasetyo, “Wall Street”-Legian: Alegori Puing-Puing,
Bentara Kompas, tanggal 1 Maret 2003.



memberikan kecaman dan peringatan terhadap praktek-praktek penumpukan
kekayaan apalagi digunakan hanya untuk mengejar kesenangan duniawi dan tidak
dibelanjakan dijalan Allah—untuk kesejahteraan sosial terutama bagi kalangan
yang lemah.

Dalam rangka meretas ‘alan menuju pembebasan dan menegakkan
keadilan sosial dalam kehidupan masyarakat, selain kecaman dan larangan keras
bagi praktek penumpukan kekayaan, dan praktek perekonomian vang dominatif
dan eksploitatif, Al-Quran juga memerintahkan un-uk mendistribusikan kekayaan
— terutama pada kaumlemah — yang membutuhkan. Tidak suiit menemukan
berbagai banyak ajaran Al-Quran yang menunjukkan perhatian dan kepedulian
Islam pada nasib kaum lemah yang tertindas, dan telah menjadi fakta sejarah
dimana misi perjuangan para Nabi adalah untuk mengangkat harkat dan martabat
kaum lemah yang tertindas. Dalam sebuah surat disebutkan bahwa, “mereka yang
menimbun emas dan perak, dan tiada menafkahkannva di jalan Allah, beritahulah
mereka siksaan yang pedih dan menyakitkan” (QS, 9:34).

Sebagaimana te ah tercermin lewat avat-ava’ Al-Quran diatas, bahwa
upaya untuk menciptakan keadilan sosial dan menghapuskan ketimpangan adalah
dengan cara mendistribusikan kekayaan ekonomi secara adil dan merata dan
jangan sampai beredar hanya pada kaum kava saja (QS. Al-Hasyr (59) : 7).
Dengan demikian kaum mustadh’afin harus juga mendapatkan akses kekayaan
ekonomi yang sama agar mereka dapat terangkat dari jeratan kubangan

kemiskinan. Sebagai upaya menekan dan merdorong proses pendistribusian



kekayaan ekonomi secara merata, Al-Quran memerintahkan untuk mendermakan

kel\avg qgepada k; '%Pg%ﬁ)" mustadg éz ng mem Q|g|| kan sebéiaag%ana dalalrél

nsa aCI uinsa.ac.l nsa.ac.l UII’]Sé ac.l uinsa.ac
sebuah ayat: “Dan nafkahkanlah sebagian dari hartamu yang Allah telah

3 60

menjadikan kamu menguasainya”.” Ada beberapa golongan yang terkategorikan

sebagai dhu'afa dan mustadh'afin, yaitu: kaum wanita, yafama (orang-orang
vatim), ibnu suabil (oramg yang kehabisan bekal dalam perjalanan), “para
tawanan”, orang-orang yang mendapatkan musibah, para fugura dan masakin®.

Perhatian Islam terhadap kelompok-kelompok dhu'afa agar disantuni
secara baik dapat dilihat juga di dalam surat al-Bagarah ayat 83 yang artinya
adalah sebagai berikut :

“Dan (ingatlah), ketika Kami mengambil janji dari bani israil (yaitu):
janganlah kamu menyembah selain Allah, dan berbuat baiklah kepada ibu bapa,
kaum kerabat, anak-anak yatim, dan orang-orang miskin, serta ucapkanlah kata-
kata yang baik kepada manusia,dirikanlah sholat, den tunaikanlah zakat.”

Kemudian, juga di dalam strat al-Baqarah ayat 177:
digilib.uinsa. aciid digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
“Bukanlan mengiz dJapkan wajahmu kearah timur dan barat itu suaru
kebaktian, akan tetapi sesungguhnya kebaktian itu ialah kebaktian orang yang
beriman kepada Allah, Hri kemudian malaikat-malaikat, kitab-kitab, Nabi-Nabi
dan memberikan harta yang dicintainya kepada kerabatnya, anak-anak yatim,
orang-orang miskin, musafir (yang memerlukan pertolongan) dan orang-orang
yang meminta-minta; dan (memerdekakan) hamba sahaya, mendirikan sholat, dan
menunaikan zakat, dan orang-orang yang menepati janjinya, dan orang-orang
yang sabar dalam kesempitan, penderitaan dan dalam peperangann. Mereka itulah
orang-orang benar (imanaya); dan mereka itulah orang-orang yang bertaqwa. "

Menurut Al-Quran, orang yang tidak menyantuni kelompok d/u'afa atau

mustadh'afin disebut sebagai orang yang mendustakan agama (yukad=ibu biddin).

66
. QS 577
7 Lihat. Jalaluddin Rakhmat, /slam Alternatif. (Jaiarta:Mizan, 1998), cet. IX, h.68.

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
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Komitmen Islam terhadap kondisi sosial kaum lemah yang terpinggirkan dan
tertindas, dan selalu dibe enggu oleh penderitaan sosial berupa kemalaratan dan
kemiskinan yang menjera: mereka, juga ditunjukkam oleh berbagai banyak hadist.
Kepedulian dan penghargaan kepada kaum fakir miskin, agar mereka dapat
dibebaskan dari kemiskimannya, dinyatakan Rasulullah SAW, bahwa orang kaya
itu ditolong dan diberi rizki karena bantuan arang-orang lemah di antara
» 68

mereka Kepada istrinya, beliau berpesan, “Wahai Aisyah, cintailah orang

miskin dan akrablah deagan mereka, supaya Allah pun akrab juga dengan
engkau pada hari kiamat » % Rasa cinta yang mencdalam aan kepedulian yang
teramat besar Rasulululleh saw. kepada kaum ‘akir miskin, dinyatakan dalam
sebuah doa-nya kepada Allah, “ Ya Allah, hidupkan aku sebagai orang miskin,
dan bangkitkan aku di kizmat bersama kelompok orang miskin pula.”’® Karena
demikian itulah, Rasulullah saw. kemudian dikenal sebagai Nabi kelompok
tertindas, dan apabila ditanya dimana’ beliau” dapat ditemui, maka beliau dapat
memastikan bahwa beliau berada di tengah-tengah kaum dhu ‘afa’.”!

Adanya pelbagai banyak perintah baik dalam Al-Quran dan Hadist untuk
berbuat baik dan menyaatuni para fakir miskin seperti beberapa yang telah

disebutkan diatas, selain berorientasi spritual juga berorientasi sosial, yaitu untuk

menciptakan keseimbangan dan keadilan sosial. Dalam rangka menciptakan

¢ Jalaluddin Rakhmat_ Islam Alternatif, 63

% Abu Isa Muhammad Bin Isa Bin Saurah, Sunan At-Turmuzi, Juz 1V, (Beirut: Dar Al-
Kutub Al- IImiyah, tt), 499. Menurut Abu Isa, hadits ini adalah hadits gharib (asing).

7 Abu Isa Muhammad Bin Isa Bin Saurah, Sunar At-Turmuzi, Juz 1V, (Beirut: Dar Al-
Kutub Al- Ilmiyah, tt), 499 . Menurut Abu Isa, hadits ini ada.ah hadits gharib (asing).

7! Jalaluddin Rakhmat /slam Alte. natif. (Jakarta:Mizan, 1998), cet. IX, h. 72



keadilan sosial tersebut, Islam tidak hanya sekedar memecrintahkan dan
menganjurkan bagi kaum kaya untuk menafkahkan hartanya, tapi labih dari itu
Al-Quran memperkenankan perang untuk melindungi kaum miskin yang berada
dalam posisi teraniaya, seperti diungkapkan dalam sebuah ayat, “ Mengapa kamu
tidak mau berperang di jalan Allah dan (membela) orang-orang lemah baik laki-
laki; perempuan dan anak-anak yang semuanya berdoa, “Ya Tuhan kami,
keluarkan kami (Mekkah) vang zalim penduduknya dan berilah kami
perlindungan dari sisi-Mu” (QS 8;39). Juga ditegaskan ulang, “Dan perangilah
mereka, supaya jangan ada fitnah, dan supaya agama itu semata-mata bagi Allah.
Jika mereka berhenti (dari kekafiran), maka sesungguhnya Allah Maha Melihat
atas apa yang mereka kerjakan” (QS 28: 5). Sikap dan watak kaum kaya yang
mudah pongah dan gampang lalai terhadap tamggung jawab sosialnya, disadari
betul oleh Al-Quran sshinnga Al-Quran bersikap keras dalam menghadapi
mereka.

Keberpihakan Al-Quran kepada kaum mushtad'afin juga ditegaskan,
“Dan kami hendak memberi karunia bagi orang-crang tertindas di bumi itu dan
hendak menjadikan mereka orang-orang yang mewarisi bumi.” (QS 28: 3).
Mengapa memihak kaum miskin sebagal prioritas? Setidaknya ada tiga jawaban
yang bisa disampaikan; pertama, kemiskinan saigat berlawanan dengan misi
[slam sebagai rahmat bagi semesta alam. Kemiskinan merupakan ekspresi
kehidupan yang kalah serta tertindas. Kedua, kemiskinan sangat bertentangan

dengan martabat manusia sebagai makhluk Alkh yang mulia dan dimuliakan.



86

Kemiskinan telah menjatuhkan martabat manusia sebagai sosok yang bebas serta
merdeka. Ketiga, yang paling utama adalah mandat Al-Quran yang meletakkan
prinsip keadilan sebagai kunci ketakwaan yang sejati dan sempurna.’

Karena begitu pentingnya kepedulian scsial kepada kaum mushtad afin
sebagai upaya menghapus kesenjaagan sosial-untu< menc.iptakan keadilan-maka
Al-Quran menjadikan sikap kepedulian sosial dan nilai keadilan tersebut sebagai
parameter atau kriteria viaima dalam menilai kualitas ketaqwaan dan keimanan
seseorang. Menurut Al-Quran, taqwa itu tidak dapat dilepaskan dari keadilan.
“Berbuat adillah, dan itz lebih dekat dengan tagwa” (Al-Quran, 5: 8), demikian
Al-Quran menyatakan. Oleh karena itu, arti dan substansi taqwa di dalam Islam
bukan hanya sekedar kesanggupan menjalankan ibadah 'ritual saja. Tetapi lebih
dari itu, adalah kesanggupan menegakkan keadilan. Tanpa keadilan sosial,
ketaqwaan belum berarti apa-ap dan tidak lengkap. Hal ini secara implisit dapat
dipahami~dari“Kata “adl” dan” ahsan “yang #olabene merupakan "konsep-Konsep
pokok dalam Al-Quran. Nawab Haider Naviq, scorang ahli ekonomi pakistan
sebagaimana dikutip oleh Ali Asghar Engineer, menyebutkan bahwa “ ... keadilan
sosial dalam Islam berakar pada tauhid. Sebenarnya, keyakinan kepada Tuhan itu
secara otomatis mempunyai konsekuensi untuk menciptakan keadilan. Salah satu

tidak ada tanpa yang satunya...”” Dalam berbagai ayat Al-Quran disebutkan

™ Eko Prasetyo, Islam Kir: Melawan Kapitaiisme Modal dari Wacana Menuju
Gerakan, (Jogyakarta: Pustaka Pelajar,2002), Cet. I, h. 6

7 Asghar Ali Engineer, Islam dan Teologi Pembebasan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
1999). cet. 1. h.7. :
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bahwa menolong dan membela yang lemah, mushtad'afin, adalah tanda-tanda
orang yang bertaqwa,’* Ada banyak ayat-ayat Al-Quran berbicara tentang taqwa
dalam kaitannya dengan berbagai hal, seperti kaitan taqwa dan iman (QS Yunus
(10): 63; Al-Naml (27): 53; Fushilat (41): 18) can menunjuk pencapaiannya
sebagai salah satu tujuan ibadah kepadé-Nya (QS Al-Baqarah (2): 21). Orang-
orang yang menghendaki keuntungan sesaat di dunia kerap dikontraskan dengan
orang-orang yang bertaqwa (QS Al-Nisa’ (4): 77; Al-An’am (6): 3-2; Yusuf (12):
57). Yang signifikan disini adalah cara Al-Quran mengaitkan taqwa dengan
interaksi sosial dan perhatian kepada sesamanya, seperti saling berbagi (QS Al-
Lail (92): 5; Al-Al-Al-A’-af (7): 152-3), menepati janji Ali Imran (3): 76;Al-Al-
A’raf (7):57) dan khususnya amal baik (QS Ali Imran (3): 172; Al-Nisa’ (4):
126; Al-Ma’idah (5): 93; Al-Nahl (16): 127. Begatu juga dalam konteks iman,
kepedulian sosial kepada kaum mushtad 'afin juga menjadi kriteria utama, seperti
yang dinyatakan dalanr strat Al-Anfal’surat 2-4. Darrayat-ayat Al-Quran tersebut
diatas, dapat disimpulkan bahwa tagwa itu bukan hanya semata-mata kepercayaan
akan keberadaan Allah tapi juga sebuah keimanan yang berfungsi sebagai
pembebas dan pembela tagi kaum yang tertindas. Untuk itulah Islam diturunkan
untuk memerangi kaum yang tidak berbagi kekayaan dan memihak sepenuhnya
pada kaum miskin. Benar apa yang dikatakan oleh Dr. Taha Husain, jika

Muhammad SAW hanya mengajarkan ke-Esaan Tuhan tanpa menyerang tatanan

™ QS 2;197. 3:134; 76:8, 9;70:24°51:19.
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ekonomi yang pincang, perbedaan sistem sosial can tidak melarang riba secara
keras bisa jadi suky, Quraisy akan menenima dengan mudah Islam,”>

Dalam rangka mengikis ketimpangan sos al dan menciptakan tatanan
kehidupan sosial yang adil dan egaliter, disamping Al-Quran memerintahkan
untuk menjadikan harta kekayaan berfungsi sosial sagi sesamanya, Al-Quran juga
melarang dan sangat mencela riba (praktek yahg eksploitatif dan kapitalistik).
Mengenai riba Al-Quran menyebutkan, “Orang yang memakan ;iba tidak akan
bisa berdiri di hari kiamat, kecuali sebagaimana oe-dirinya orang yang kerasukan
setan sehingga menjadi gila” (QS. 2: 275). Dan juga, “Hai orang yang beriman'
Bertagwalah kepada Allah dan bertkanlah sisa ribe yang belum diambil, jika
kamu sungguh-sungguh beriman. Dan jika kamu mengadakan riba, ketahuilah,
Allah dan Rasul-Nya akan memerangi kamu. Tetapi jika kamu bertaubat, maka
bagimulah harta yang pokok itu. Tiada kamu menganiaya dan tiada kamu

dianiaya” (Al-Quran, 2: 278-279).

Visi keadilan Islam dalam menciptakam masyarakat egaliter, juga

diekpresikan lewat-lewat ayat Al-Quran yang 'ain, yang menentang keras

™ Eko Prasetyo, Islam Kir: Melawan Kapiaalisme Modal dari Wacana Menuju

Gerakan, (Jogyakarta: Pustaka Pelajar,2002), Cet. I, h. 12. Dan Gibb, seorang Islamis terkemuka,
juga menyatakan, perlawanan yang dilancarkan kaum keya mekah bukanlah disebabkan sikap
keras mereka akan ajaran yang disampaikan Nabi (meskipun mereka mencemoh ajaran tentang
kebangkitan manusia dari kubur), namun karena alasan-alasan ekonomi dan politik. Mereka kuatir
ajaran yang disampaikan Nabi bisa mengancam aset ekonomi yang mereka kuasai. Disamping itu,
mereka juga sadar bahwa pengakuan mereka terhadap ajaran Muhammad akan memunculkan
suatu bentuk kekuasaan politik baru dalam masyarakat oligarki selama ini. Lihat Asghar Ali
Engincer, (1999) Asal-Usul dan Perkembangan Islam, Yogyakarta,: Insist Press & Pustaka
Pelajar.
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praktek-praktek akses kekayaan ekonomi dengan cara-cara curang, penuh
ekploitasi . dan monopoli. Sebuah ayat juga menyebutkan, Celakalah /-
muthaffifin, (yaitu) orang-orang yang apabila menerima takaran dari orang lain
mereka minta dipenuhi, dan apabila mereka menakar atau menimbang untuk
orang lain, mereka mengurangi (QS Al-Muthaffiin (83:1-3). Berbagai praktek-
praktek akses kekayaan ekonomi yang lain seperti €tika bisnis, berdagang,
mengembangkan usaha-usaha ekonomi juga diatir oleh Islam melalui Al-Quran
dan Hadist agar keadilan sosial dan egalitarranisme dapat tercipta dalam

kehidupan sosial masyarakat.”®

1. Konsep Zakat dalam Al-Quran

Secara etimologis, makna zakat dapat d artikan sebagai a/-nama (tumbuh)
dan al-thaharah (bersih atau suci), dapat diartikan juga bertambah atau
berkembang. Kalangan ulama lebih sering memaiami dan menerjemahkan zakat
sebagai al-nama (tumbuh) adalah dalam kaitannya bertambahnya dengan harta
kita ketika ia telah dikurangi dengan zakat, a-au dengan berzakat harta yang
dimiliki bukan malah menyusut, tapi justra berkembang.”” Hal ini cukup
beralasan mengingat di dalam Al-Quran dan Hadist 'J:'uga sering disebutkan
tentang imbalan atau kompensasi dari Tihan kepada orang-orang yang

menunaikan zakat. Namun lain dari itu, tekanan makna “tumbuh” (a/-nama) dari

h.55

7 Lihat. konsep Islam tentang kepemilikan dan pengelolaan tanah, Asghar Ali Engineer,
Islam dan Teologi Pembebasan, (Y ogyakarta: Pustaka Pelajar, 1999), cet. 1, h.61<QS. 24:37).
7 Amad Najib Buhani, Islam Dinamis, (Jakarta: penerbit buku Kompas 2001), cet. I,
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pembayaran zakat itu berkorelasi dengan tumbuhnya kéasadaran eksistensial.
Artinya, semakin tinggi zakat, shadagah dan infaq vang diberikan kepada orang
lain, maka semakin tumbuh (a/-nama) kesadaran akan cksistensi dirinya. Dan
secara otomatis semakin suci (a/-7Thaharah) dari ranjag—rgnjau untuk menuju
kesempurnaan eksistensi = HYal ini sejalan dengan Hernyataan Al-Quran : “Kamu
sekali-kali tidak akan sempai pada kebaktian yang sempurna sebelum kamu
menafkahkan harta yang kamu cintai” ( QS. 3:9). Jedi secara filosofis, kandungan
makna zakat adalah sebagai bentuk ungkapan kasih sayang terhadap sesamanya
terutama bagi yang be-ada dalam ketertindasan sosial dan membutuhkan
pertolongan pembebasan.

Zakat sebagai bentuk ekspresi kasih sayang dan aksi solidaritas sosial
untuk membebaskan kaum musthad’aifn, notabeme merupakan ajaran pokok
dalam Islam. Sebagaimana telah dinyatakan dalam Al-Quran yang artinya seperti
berikut :

43

Sesungguhnya zakat itu hanyalah bagi o-ang-orang fakir, orang-orang
miskin, pengurus-penguras zakat, para mu’allaf yany dibujuk hatinya, untuk
(memerdekakan) budak, orang-orang yang berhuzang, untuk jalan Allah dan
orang-orang yang sedang dalam perjalanan, sedagai suatu ketetapan yang
diwajibkan oleh Allah, dan Allah Maha mengetahui lagi Maha Bijaksana™ (QS. 9:
60). '

Jadi jelas bahwa zakat diperintahkan oleh Allah SWT. kepada kaum lemah
yang membutuhkan—agar kesulitan hidup mereka dapat dibantu untuk diatas.

Kalau mencoba merefleksi pada sejarah perjuangan Nabi SAW, dalam

*® Ahmad Najib, Islam Dinamis... ... h. 55
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menegakkan kecadilan, sebetulnya misi dari konsep zakat yang dikedepankan olch
Nabi SAW adalah dalam rangka menciptakan keseimbangan sosial (social
balance) dan menghepuskan ketegangan sosial (social tension) antar
masyarakat.””

Secara filosofis pada dasarnya, umat mar usia adalam satu kesatuan (ibarat
tubuh) dimana dalam dirinya ada tanggungjawab sosial pada sesamanya, dan
padanya pula ada hak-hak orang lain seperti hak-hak orang-orang miskin pada
kekayaan yang dimilik'nya. Jadi persoalan kemiskinan yang terjadi dalam
kehidupan masyarakat merupakan tanggungjawam semua orang untuk diatasi,
scbagaimana telah dinyatakan dalam Al-Quran yang artinya:

“ Dan nafkahkanlah sebagian dari hartamu yang Allah telah menjadikan
kamu menguasainya.”

Zakat scbagal instrumen praksis libe-atif Islam dalam mengatasi
ketimpangan dan kes-jangan sosial yang mewabah dalam kehidupan
masyarakat, merupakan tawaran yang sangat signifikan dari Al-Quran untuk
menyelesaikan problem-problem sosial masyarakat seperti kemiskinan. Karena
begitu signifikannya penunaian zakat, Allah SWT. menyebutkannya dalam
Al-Quran hingga 30 kai.i. Sebanyak 27 kali diantaranya disebutkan bersamaan
dengan kata shalat dan satu kali disebutkan dalam konteks yang sama dengan

shalat tapi tidak berada dalam satu ayat. Dan begi yang tidak mau membayar

™ Lihat. Ashgar Ali Engineer, Asal Usul Perkenbangan Islam: Analisis Pertumbuhan
Sosio-Ekonomi, (Yogyakarta:Pustaka Pelajar, 1999), cet. I h.90
8 QS.49:9



zakat, taruhannya adala1 agama. Allah SWT. meneguhkan bahwa orang yang
tidak,. mau,,.membanty, orang. lain. enggan membayar. zakat, dan  memiliki
kepedulian sosial yang lemah adalah kelompok pendusta-pendusta agama.®'
Namun dalam praksisnya, zakat cenderung terealisasi lebith pada dataran
formalistik dan legalistik, yang hal ini berimplikasi padaA sempitnya daya gerak
dan daya janggau misi zakat dalam mengentaskan kemiskinan. Karena zakat
kemudian hanya dipahami sckedar aksi ritucl-formal sckedar menunaikan
kewajiban agama. Ritualitas zakat ini, bisa diliha: dari tradisi pelaksanaan zakat
hanya pada bulan Ramadhan, padahal semestinya zakat tidak mutlak dikaitkan
dengan bulan Ramadhan.®* Jadi, kewajiban zakat semetinya harus selalu
diperhadapakan dengan kenyataan-kenyataan sosial yang ada, jika ada
kemiskinan maka kewajiban zakat harus segera dan cepat ditunaikan—tidak perlu
menunggu bulan Ramadhan. Dengan demikiaa1 maka zakat dapat menjadi
instrumen  strategis Is.am, dalam melakukan aksi sosial yang betul-betul

-~
J

berorientasi horisontal calam membebaskan kamu musthad 'afin.’

2. Shadaqah
Secara sederhana shadaqah dapat diartikam sebagai perbuatan amal secara
sukarela. Dalam Islam, banyak petunjuk Al-Quran maupun hadist yang

menyuruh untuk bersed=kah bagi yang butuh seperti dalam surat al-Baqarah ayat

§1 ' Amad Najib Bulani, /slam Dinamis, (Jakarta: penerbit buku Kompas 2001), cet. I, 57

¥2 Lihat. M. Quraish Shihab, Lentera Hati, (Jakarta: Mizan 1999), cet. XV, h. 191-195

# Lihat. Dr. Abdu' “Aunir Mulkhan, Teologi Kiri : Landasan Gerakan Membela Kaum
Musthadl afin, (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2002), cet I, h. vii



264 dan 265. Sebagaimana juga telah pernah dinyatakan bahwa adanya hak-hak
orang miskin dalam, kekayaan orang kaya dan mi mentntut lebih dari sekedar
perbuatan amal, hak itu bukan permohonan. Dan fungsi sosial shadaqah juga
berorientasi untuk menjawab tantangan kemiskinan dengan cara mendorong
perbuatan amal. Meskipun satu sisi Islam sangat mendorong untuk bershadagah,
namun pada sisi yang lain Islam juga mencela perbﬁatan amal jika tidak
ditunaikan dengan penuh keikhlasan. Artinya, bahwa Al-Quran juga menyadari
adanya keterbatasan perbuatan amal. Keangkuhan orang memberi dan rasa hina
dari orang yang diberi, menjadi pertimbangan yang penting.84

Al-Quran menggunakan sebuah tamsil yang sangat tepat untuk
menjelaskan akibat yang bersifat inheren dari sebuah perbuatan amal. “Hai orang-
orang yang beriman! Jangan batalkan shadaqahmu dengan umpatan dan
gangguan, seperti orang-orang yang menyumbangkan kekayaannya supaya dilinat
orang, tetapi tiada bermman kepada Allah dan hart kemudian. Perumpamaan
mereka adalah seperti betu yang licin dengan tanah di atasnya. Kemudian hujan
lebat menimpanya dan tinggallah batu yang licin itu. Mereka tidak mendapatkan
sesautupun dari apa yaag telah mereka perbuat. Dan Allah tiada memberi
petuﬁjuk kepada orang yang kafir.” (2: 264). Dar ayat ini, Al-Quran memberikan
penilaian yang sangat jelas terhadap sutau perbuatan amal-perbuatan amal

disertai dengan celaan den umpatan jika tidak dilaksanakan dengan ikhlas. Ayat

% Asghar Ali Engineer, Islam dan Teologi Pembebasan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
1999), cet. I, 103



94

berikutnya juga berkaitan dengan masalah ini, “Dan perumpamaan orang yang
menyumbangkan kekayaannya untuk mencart  keridlaan Allah dan keteguhan
jiwanya, adalah seperti kebun di suatu tempat yang tinggi. Kemudian hujan lebat
menimpanya, ataupun hanya embun. Allah mengetahui segala apa yang kamu
perbuat.” (2: 265). Ayat ni menjelaskan perbuatan amal yéng sebenarnya, yakni
untuk mendapatkan ridla Allah SWT. Perbuatan amal itu dikaitkan dengan
sebidang kebun yang menghasilkan buah-buwmian dua kali libat. Menurut
penafsiran Asghar Ali Engineer, ayat itu juga be-arti pentingnya kekayaan yang
dikelola oleh institusi sosial yang jauh dari kemungkinan adanya celaan dan
umpatan, karena perbuatan amal yéng ikhlas sangat jarang terjadi pada manusia
biasa. Jika redistribusi kekayaan dilakukan oleh istitusi sosio-ekonomi yang
dirancang dengan baik, akan membangkitan antusiasme masyarakat untuk
menyumbangkan hartanya yang berakibat pada peningkatan semangat kerja dan
produks! sebanyak dua kali lipat.*

Jadi jelas, meskipun Islam mendorong perbuatan amal, namun perbuatan
amal tersebut jangan sampai menyakiti orang yang diberi. Dorongan untuk
berbuat amal juga dinyatakan dalam sebuah pesan Nabi : “bersedekahlah
meskipun dengan sebiji kurma’— “jangan menolak permintaan seseoraﬁg,
walaupun seandainya kamu melihatnya berkalung emas”. Pada sisi lain Nabi

SAW juga bersabda, “tangan di atas (pemberi) lebih baik daripada tangan yang

%5 Asghar Ali Engineer, Islam dan Teologi Pembebasan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
1999), cet. I, 104 .



dibawah (Penerima)”.*® Nabi SAW juga mengingaikan siapa yang meminta guna

memperbanyak .. apa.iiyang. -dimilikinya,.. maka..sesungguhnya 1a,..-hanya

mengumpulkan bara api

C. Kedudukan Harta dalam Al-Quran

Sebagaimana sering disebutkan, bahwa dalam Al-Quran tidak hanya
menyerukan untuk peduli kepada fakir miskin, tapi juga menegaskan bahwa kaum
musthad 'afin (golongan masyarakat lemah) mewarisi bumi ini dan Allah SWT
menjadikannya sebagai pemimpin seluruh ummat manusia-membantu fakir
miskin sebagai masyarakat lemah berulang kal’ ditckaﬁkan dalam Al-Quran.
Al-Quran menyebutkan secara tegas, “Dalam harta kekayaannya terdapat hak
peminta-minta dan orang yang hidup berkekurangan™ (51: 19). Dari ayat ini,
dapat dipahami bahwa “kepemilikan” tidak bersifat absolut, namun harus dibagi-
bagi setara'adil Kepada'f.longan masyarakatilenials vang lebihcnientbutulikan dan
menderita—karena akumulasi kekayaan pada segelintir drang, maka pasti anggota
masyarakat yang lebih besar akan menderita keniskinan. Persoalan kepemilikan
ini, sudah menjadi polemik yang berjalan cukup lama. Para teolog tradisional

bersikukuh bahwa kepemilikan itu bersifat sakral dan mutlak dalam Islam dan

% Abu Abdullah Mshammad Bin Ismail Al-Bukhar, Main Al-Bukhari (Singapura :
Maktabah Wa Mathba’ah Sulaiman Mar’i, tt), Juz I, 249. Muhammad Abd Assalam Abd Asy-
syafi, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal, juz 11 (Bairut : Dar Al-Qutub Al-llmiah, tt), 133. Abu
Isa Muhammad Bin Isa Bin Saurah, Sunan At tirmizi, juz 1V, (Beirut : Dar Al-Qutub Al-limiah,
tt), 495. menurut Abu Isa, Hadis ini adalah hadis hasan sahih schingga dapat dijadikan fujjah
Lihat juga. M. Qurais Shihab, Lentera Hati, (Jakarta: Mizan 1999), cet. XV, 194.
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tidak dapat diubah-ubah. Namun pernyataan ini mrendapatkan gugatan dari para
teolog modernis yang memberikan counter pendapat bahwa, Allah SWT adalah
pemilik yang sejati dari keseluruhan dari yang ada diantara langit dan bumi. Oleh
karena itu, manusia bukanlah pemilik harta benda, melainkan harta benda itu
hanyalah titipan dari-Nya. Tuhan menitipkan ha-ta benda itu agar didistribusikan
kepada orang-orang miskin yang membutuhkan. Manusia hanya diijinkan
memiliki kekayaan untuk kesejateraan bersama.”’ Jadi sudah sangat jelas, bahwa
kekayaan pribadi menurut Al-Quran jangan sampai dibiarkan tidak tersentuh, dan
tidak dapat diperlakukan sebagai hal suci dan mutlak, r”neskipun tidak berarti
mengabaikan hak milik pribadi. S.N.H. Naqvi sebagaimana dikutip oleh Asghar
Ali Engineer menyatakan bahwa, kekayaan yang paling tidak disetujui dalam
kepemilikan tanah dan tidak memberi fungsi ekanomi sama sekali.™

Bani Sadr seorang intelektual revolusioner iran, sebagaimana juga dikutip
oleh Asghar memberikan penjelasan panjang lebar tentang kepemilikan. Bani
Sadr dalam pandangan Islamnya yang revolusioner menyatakan juga bahwa
dalam Islam hak milik tidak bersifat absolut. Dia memberikan pembedaan atas
konsep kepemilikan yaitu, kepemilikan yang diperoleh dengan modal kekuatan
(malkiyat-i-zor) dan yang diperoleh dengan bekerja (malkiyat-i-khususi). Menurut
penjelasannya, bahwa Islam tidak memperbolehkan pada kepemilikan yang

didasarkan pada kekuatan, namun mengijinkan, dalam kondisi tertentu,

%7 Asghar Ali Engineer, Islam dan Teologi Pembebasan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,

1999), cet. 1. h.1045
¥ Engineer, Islam Dan...... 108



97

kepemilikan yang didasarkan pada hasil kerja. Mienurut Bani sadr masih ada satu
jenis jJagi, kepemilikan,yang_ sesuai;dengan Islan yaitu; wmalkiyat-izumunmi (apa
yang kini disebut lekayaan nasional atau people’S property). Jadi menurut Bani
Sadr, bahwa nasionalisasi kekayaan tidak hanya diperbolehkan, tapi sangat
diperlukan. Meskipun Islam mengajarkan malkiyat-i-khususi dan malkiyat-i-
umumi, bagaimanapun juga, Islam tidak menganggap hak milik dalam keduanya
bersifat absolut.” Pendapat Bani Sadr dalam hal iri, berbeda secara fundamental
dengan pendapat ulama dan tidak menganggab hak milik bersifat absolut, suci
dan tidak boleh diganggu gugat. Bukan hanya itu menurut Bani Sadr, dalam
malkiyat-i-umum, orang non muslim pun diperlakukan sama dan tidak boleh
didiskriminasikan, dalam penggunaan kekayaan nasional, orang non-Muslim
sama seperti kaum Muslim dan mereka dapat menikmati semua karunia Tuhan
serta tidak boleh diperlakukan secara diskrimimatif. Jadi untuk menciptakan
tatanan masyarakat yang adil, egaliter dan jauh dart praktek-praktek eksploitasi
dan dominasi, maka sebuah masyarakat harus berdasar pada konsep kepemilikan
malkiyat-i-khususi dan malkiyat-i-umumi. Sebagai salah satu Basis nalar dari
konsep-konsep Bani Sadr, ia mengutip sebuah ayat AI-Q'uran sebagai berikut,
“Diaiah yang menciptakanmu. sebagai wali Allah SWT di muka bumi.
Barangsiapa yang tidak percaya kepada-Nya, make dia adalah kafir: dan kekafiran
itu akan mendapatkan kemurkaan Allah SWT yang besar; serta kekafirannya itu

hanya akan memperbesar kemarahan-kemarahan-Nya padanya.” Bani Sadr

. Engineer, Islam dan... ..., 180
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menafsirkan ayat ini dengan mengatakan bawah ayat tersebut membuktikan
bahwa bumt ini milikimmanusia {dalamayatdiatas Adlah SWT . menunjuk-manusia,
bukan makhluk lain), dan manusia tidak menjadi wakil Allah SWT yang baik,
jika bumi tidak menjedi miliknya secara kolektif sepanjang zaman. jika bumi
tidak berada di bawaa kontrol manusia secarz kolektif, bagaimana mungkin
beberapa orang yang kuat dan berpengaruh dii’jii(an menguasai bumi? Tindakan
ini adalah kufr. Permulaan kufr itu menjadi awal dari dominasi bumi oleh si kuat
terhadap si lemah. Sehingga si kuat akan mengubah bumi ini menjadi neraka.”
Jadi pada dasanya secara prinsipil seperti telah diurai diatas, bahwa
kepemilikan dalam Islam diperbolechkan, namun dengan satu catatan; harus betul-
betul difungsikan di jalan sosial dengan didistribusikan secara adil kepada sesama
yang lebth membutuhkan—terutama kauma fakir miskin yang terjerat dalam

kubangan kemiskinan.

 Engineer, Islam dan... ....., 163.
O



BAB IV
Orientasi Teologi Pembebasan Al-Quran

Dalam Menciptakan Masyarakat Berkeadilan

A. Konfigurasi Masyarakat Berkeadilan Perspektif Al-Quran

Di dalam bab sebelumnya (bab II & III) telah dideskripsikan secara
ekploratif ajaran-ajaran Al-Quran tentang keadilan sosial — begitu juga telah
disertakan beberapa hadist yang menjelaskan pokok persoalan yang sama. Dari
eksplorasi ayat-ayat Al-Quran tersebut, sudah dapat ditangkap dan dipahami,
bahwa keadilan sosial merupakan ajaran pokok dan utama dalam Al-Quran yang
harus sclalu menjadi nafas dan spirit bagi kehidupan sosial masyarakat.' Pada bab
ini akan coba diurai secara lebih tajam, bagaimana szbetulnya secara esensial nilai
keadilan sosial Al-Qurar? Dan bagaimana konfigurasi masyarakat masyarakat
berkeddilan dalam perspektib AlaQurdin?

Dalam rangka me: igurai nilai esensial keadilan sosial Al-Quran, pertama
akan coba dijelaskan tertang sewing sosial masyarakat arab Mekkah sebagai
tempat awal kelahiran Islam. Hal ini penting dilakukan, untuk mencari konteks
historis dan mencari titik tolak pemahaman bagaimana sesungguhnya nilai-nilai
keadilan sosial Al-Quren. Sebagaimana sudah sempat disinggung pada bab
sebelumnya; bahwa secara historis Al-Quran dituruakan pértama kali dalam meliu

masyarakat Arab (Mekkah) yang pada saat itu sedang mengalami masa transisi

! Lihat halaman 7 bab III.
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kehidupan sosio-ekonomi. Transisi kehidupan sosic-ekonomi yang terjadi pada
masyarakat Arab tersebut, ditandai dengan maraknya dunia perdangan yang
berkembang pesat. Iklim kehidupan sosial baru ini, secara perlahan kemudian
menjadi basis material bagi tumbuh dan berkembangnya pola kehidupan baru di
kalangan masyarakat Areb (Mekkah). Nilai-nilai hidup barupun berkembang
seiring dengan kemajuan perckonomian masyarekit Arab.(Mckkah}—nilai-nilai
hidup baru ini bertentangan dengan nilai-nilai hidup masyarakat sebelumnya
(kesukuan). Nilai hidup “‘ndividualisme’ merupakan salah satu niiai hidup baru
yang lahir dari perkembangan perckenomian Mexkah yang berkecendrungan
kearah pasar, dan hal ini tentu saja berbeda dengar bentuk kehidupan ‘kolektif’
masyarakat suku.

Dengan pola hidup baru ini, setiap orang kemudian bekerja sesuai
dengan kepentingan sendiri, bukan untuk kepertingan kolektif suku—praktek
kepentilikan pribadr margadi fak ternidarkan: Pola-pola relast antar masyarakat
juga berubah, dari pola relasi kesukuan menjadi pola relasi berdasarkan
perdagangan. Yang menjadi eksponen dari berkembangnya pola kehidupan sosio-
ekonomi ini, adalah para saudagar-saudagar kaya (kaum borjuis) Mekkah yang
menguasai jaringan dan memonopoli dunia percagangan. Realitas sosial ini
kemudian berimplikasi bagi terjadinya kesenjanga1 dan ketegangan sosial dalam
masyarakat. Dalam konteks inilah Islam lahir dengan mengemban misi besar
yaitu untuk menciptakan keseimbangan sosial bagi kehidupan masyarakat. Dalam

konteks ini pula, dapat dipahami bahwa Islam sebagai sebuah agama, dilahirkan
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bukan hanya untuk memb carakan masalah-masalah spritual, namun juga sebagal
tanggapan terhadap problem sosial.’

Munculnya kesenjangan dan ketegangan sosial sebagai akibat dari
berkembangnya pola kehidupan sosio-ekonomi bzru tersebut, direspon secara
baik oleh Islam. Kesenjargan dan ketegangan ini, bermula dari hancurnya sistem
hidup kesukuan yang berdasar pada sikap hidup kolektif, digantikan dengan sikap
hidup individualistik—akibat kemajuan sosio-ekomomi. Bagaimana menyelesaikan
masalah ini? Kembali ke model kolektivisme suku tidak mungkin karena hal itu
justru akan menghancurkan struktur perdagangan dan menciptakan ketegangan
baru yang sulit dipecahkan. Menghadapi masalah atau konflik yang terjadi dalam
masyarakat selama masa transisi ekonomi ini, Nabi Muhammad tidak mengikuti
langkah Budha pada abad ke-6 M di India; yaitu dengan pendekatan asketis
dengan jalan mengekang keinginan dengan tujuan menghindarkan diri dari arena
konflikiliiSebaliknyagdibehiainsmendukungupenbahans barun yang dprogresifs datam
masyarakat Mekkah dan, untuk menghilangkan ke-egangan yang diakibatkan oleh
perubahan tersebut, Nabi mengambil nilai-nilai masyarakat suku yang tidak
bertentangan dengan perubahan sejarah sehingga terciptalah kesel:mbangan antara
individualisme dan kolektivisme. Dalam ayat-ayat Makiyyah yang umumnya
pendek-pendek dan tegas, beliau mengimbau pedagang-pedagang kaya Mekkah

untuk memperhatikan masib fakir dan miskin, orarg yang membutuhkan, yatim

2 Asgar Ali Engineer, AsalUsul dan Perkembangen Islam, (Pustaka Pelajar: Yogyakarta
1999), cet. I, h. 78



piatu dan para janda. Dalam arti inilah Islam meberikan respon positif terhadap
kecendrungan progresif dalam masyarakat Mekkah. Al-Quran tidak bermaksud
menghapus moralitas suku, namun hanya menekarkan bahwa apa yang muncul
sebagai fenomena sosial tersebut tidak akan kembali ke bgr}tuk semula, karena
kalau hal itu terjadi berarti sama dengan memutar kembali roda sejarah.
Mengenai hak milik pribadi sebagar -eiek dari berkembangnya pola
hidup individualistik mayarakat Arab perkotaan (Mekkah), meskipun
bertentangan dengan pora kepemilikan kesukuan yang berdasarkan pada pola
kolektivisme, Islam menunjukkan sikap akomodatifnya terhadap hak dan
kepemilikan pribadi sebagai sesuatu yang bersifat alami dan manusiawi. Al-
Quran juga berulangkal menekankan adanya hak milik pribadi dan kewajiban
perorangan. Istri Nabi sendiri, seperti yang diketahui, Khatijah adalah seorang
saudagar kaya yang membiayai kafilah-kafilah dagang sehingga ia dapat memiliki
keuntufigan nsyangd degariias ugd sverripercayakan - bisinisnya' e padd se Nabi
Muhammad. Mengenai hak dan tanggung jawab perorangan ini, dalam Al-Quran
disebutkan, *“ Dan orang yang berdosa tidak akan memikul dosa orang lain: dan
Jika seseorang yang berat dosanya memanggil (orang lain) untuk memikul dosa
itu tiadalah akan dipikulkan untuknya sedikitpun meskipun ia adalah kaum
kerabatnya” (QS. 35:18). Jadi, proses tranformasi sosial yang digerakkan oleh
Nabi Muhammad dengan ajaran-ajaran Al-Quran yang dibawanya, tidak serta
merta secara ekstrim dan total bertujuan menghapus realitas sosial yang sudah

berkembang sebelumnya. Tapi justru, Islam dan ajaran-ajaran Al-Quran-Nya



memberikan jalan tengah untuk menjembatani pertentangan, kesenjangan dan
ketenganéan sosial yang berkembang di tengah kehidupan masyarakat. Maka dari
itulah, langkah yang ditempuh Nabi dalam menciptakan keseimbangan sosial
tidak mengarah pada revolusi sosial; namun ia menggunakan saluran agama
dengan menekankan aspek spritual. Di satu pihak teliau menganjurkan kaumnya
untuk berdagang dan memajukan kehidupan perekonomian, sebagaimana beliau
pernah menyatakan ** Orang-orang yang beriman junganlah kamu berlaku boros,
dan lakukanlah perdagangan diantara kamu atas dasar suka rela.” Di lain pihak
beliau memuji orang-orang yang tidak disibukkan oleh perdagangan dan
keuntungan yang dapat melupakan Tuhan, “ Laki-laki yang tidak dilalaikan oleh
perniagaan dan tidak (pala) oleh jual beli dari meagingat Allah....” (QS. 24:37).
Ayat tersebut menganjurkan perdagangan dan melarang menghamburkan
kekayaan secara sia-sia.’

Darisuraianctersebut diatasg ddpatiditarik-pemahaman-bahwa] Eslaretidak
melarang perkembangan hidup pc rekonomian dan bahkén' menganjurkan, namun
satu catatan penting ya.ig perlu digarisbawah adalah, bahwa Islam juga
menentang keras jika dari kemajuan ekonom-, kekayaan yang melimpah,
kepemilikan harta benda yang banyak, hanya menciptakan bencana sosial bagi
kehidupan ummat manusia. Artinya, kemakmuran ekonomi jangan sampai
menciptakan  krisis kemanusian berupa berkembangnya praktek-praktek

ketimpangan dan ketidakadilan sosial. Untuk menciptakan kesenjangan sosial

3. Ibid
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itulah, maka kckayaan ckonomi yang dimiliki kei-us berfungsi sosial dan harus
didistribusikan—dibelanjakan di jalan Allah—secara adil dan merata terutama
kepada pihak-pihak yang lebih membutuhkan, yaitu kaum musthad ‘afin.

Dalam konteks <ehidupan kontemporer dimana dinamika sosial banyak
digerakkan oleh kepentngan-kepentingan kapitalisme yang berorientasi pada
pengerukan keuntungan material secara besar-besaran-kenyataan ini telah
menghantarkan kehidupan masyarakat yang konsumeristik dan hedonistik.
Pelbagai ketimpangan can kesenjangan sosialpun berkembang seiring dengan
berkembangnya sistem kapitalisme sebagai ideologi sosio-ekonorﬁi dunia dengan
watak khasnya yaitu; monopoli, dominasi dam eksploitasi. Dalam manyikapi
kesenjangan sosial akibat praktek kapitalisme iri, banyak ideologi pemikiran
yang dirumuskan oleh para pemikir, seperti sosialisnie dan komunisme. Orientasi
dari kedua ideologi pemikiran tersebut, juga dalam rangka menciptakan
masyarakat yangberkeadilar. Namia Sosialismeddda Konmunisme $ebdgainsebuah
tawaran untuk menciptakan masyarakat berkeacilan, sudah banyak mendapat
kritik dan telah dipandang sebagai solusi yang tidak sempurna, karena banyak
dari ajaran-ajarannya yang bertentangan denga- nilai-niléi humanitas, seperti
kebebesan, kemerdekaan dan penghargaan terhacap hasil upaya manusia dalam
membangun kesejahteraan kehidupannya.

Yang menjadi pokok soal disini adalan, bagaimana Islam berhadapan
dengan sistem kapitalisme. Banyak pemikir memberikan pernyataan bahwa

kapitalisme tidak dapat berkembang di dunia Islam, karena ideologi Islam
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menghalanginya. Pendapat ini menurut Asghar Ali Engineer tidak benar dan sama
sekali tidak terbukti dalam sejarah. Maxim Radinson sebagaimana dikutip Asghar
menyebutkan, “....bahwe agama Islam tidak melarang model  produksi
kapitalisme, dan tidak menghalangi berkembangnya model produksi ini dalam
membentuk sistem sosio-ekonomi kapitalis. Perdebatan tentang mengapa
kapitalisme modern tidak dapat berkembang di dunia Islam, menurut Asghar tidak
dapat dialamatkan kepade ajaran-ajaran Islamnya. Karena ternyata, ajaran-ajaran
Islam banyak sejalan dengan model sosio ekonomi kapitalis. Hal ini dapat dilihat
dari ajaran-ajaran Islam yang mendukung dar mendorong perdagangan dan
perbelanjaan yang jujur. Namun pola-pola perdagangan yang dikehendaki oleh
Islam adalah perdagangan yang dijalankan secara adil dan memperoleh
keuntungan secara adil pula. * Perdagangan daa perbelanjaan yang adil dan
keuntungan yang diperoleh dengan cara adil betml-betul diajarkan oleh Islam.
Sahabat§ahdbat aNubi gijanp sterdekde daninerkasihd mérupeskan para’ pengusahit
yang sangat berhasil. Dan Nabi sendiri menjadi seorang pedagang yang jujur.
Namun demikian Al-Quran juga menyerukan agar ﬁlodal jangan sampai
dihambur-hamburkan kecuali untuk tujuan perdagengan. Al-Qurzm menyatakan, “
Dan janganlah kamu memakan harta sebagian yang lain diantara kamu dengan
jalan yang batil dan janganlah kamu membawa uvrusan harta itu kepada hakim,

supaya kamu dapat memakan sebagian dari harta benda orang lain itu dengan

4 Asgahr Ali Engineer, Islam dan Teologi Pembebasan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
1999), cet. I, h.120.
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jalan berbuat dosa, padahal kamu mengetahui (QS. 2:188). Jelaslah bahwa Al-
Quran menganjurkan penggunaan modal agar bisa mendapatkan keuntungan, dan
melarang menyia-nyiakamnya atau menggunakanrye untuk kejahatan. Dalam Al-
Quran juga disebutkan. ... ... dan makan dan mimumlah, namun jangan berlebih-
lebihan. Sesungguhnyan Allah tidak menyukai orang yang berlebih-lebihan. Dari
ayat tersebut, dapat dapat dipahami bahwa Al-Quran sangat menekankan etika
yang perlu sekali bagi masyarakat kapitalis; yang salah sat:unya adalah Al-Quran
melarang israf’ dan menekankan perlunya mengendalikan nafsu konsumtif yang
telah menjadi corak kehidupan masyarakat kapitalis.” Karena nafsu konsumtif ini
telah mengganggu keseimbangan etis dan harus dibayar mahal oleh kalangan
lemah yang terjerat dalam kubangan kemiskinen. Al-Quian memang tidak
mempunyai sistem sosio-ekonomi yang utuh dan komprehensif bagaimana roda
perekonomian dijalanken agar dapat menciotekan keadilan—bukan malah
sebalikitya"seperti “Keiyetaan hidup ‘hari ini” Wamun' ' Islam mélaiui "ajaran“Al-
Quran, menyediakan prinsip-prinsip nilai yang capat dijadikan kerangka etis
bagaimana sistem prekonomian digerakkan agar membawa keadialan sosial bagi
kehidupan masyarakat.

Harus dipahamai bahwa Islam memil’ki <onsep masyarakat yang
berkeadilan. Kata kunci yang digunakan Al-Quran dalam masalah ini adalah ad/’
dan ihsan disatu sisi dan istikbar dan istid 'afin di s si lain. Masyarakat Islam yang

ideal harus didasarkan pada keadilan dan nilai-nilai kebaikan serta tiadanya

5 Ibid. 123
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eksploitator yang angkuh yang disebut dengan istikbar; kércna mereka
mengekploitasi mustad! 'afin yang mempunyai sifat iugwa dan wahdah. :

Dari deskripsi diatas, dapat dipetik sebuah pemahaman bahwa; ajaran-
ajaran Al-Quran juga sangat menekankan pertumbuhan dan kemajuan kehidupan
perekonomian, namun jangan sampai kemajuan perekonomian tersebut diperoleh
dengan cara melanggengkan praktek-praktek eskploitasi dan penindasan, karena
bertentangan dan mergabaikan nilai-nilai kemanusian. Kebebasan dan
kemerdekaan dalam mengembangkan kehidupar sosialnya merupakan nilai
esensial bagi manusia yang juga diakui oleh Al-Quran.A Maka tidak benar
meskipun dengan dalih menciptakan kedilan sosial, namun ditempuh dengan
cara-cara yang justru tidak adil seperti menigasikan nilai-nilai humanitas. Oleh
karena itulah, Al-Quran mendorong mencari kekayaan sebagal sesuatu yang
manusiawi-namun kekayaan harus menjadikan manusia lebih manusiawi dengan
menunjukkan. . tanggungiawab . sosialnya;, bagi sesamanya.. Maka;, berbicara
egalitarisme harus dipahami dalam konteks persamaan kesempatan, selain
persamaan hak dan kew=‘iban, bukan persamaan kekayaaﬁ—karena sesuai kodrat
kehidupan persamaan kzkayaan mustahil dapat diciptakan. Mengapa demikian,
karena perbedaan keseinpatanlah yang menyebabkan pada urutannya dapat
menimbulkan ketidaksamaan hasil, sebagai akibat bervariasinya kemampuan
manusia, baik kemafnpuan fistkk dan mental. Variasi kemampuan itu

meniscayakan adanya bervariasinya prolehan usaha, yaitu tinggi-rendah dalam

S Ibid. 127
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tingkat ekonomi dan kemakmuran, sebagaimana diekui sendiri oleh kitan suci

(lihat, antara lain, QS, 16:17).7

Aktualisasi  Nilai-nilai Pembebasan Al-Quran dalam menciptakan
Kehidupan Masyarakat Yang Berkeadilan

Dalam rangka mewujudkan masyarakat berkeadilan sebagaimana telah
menjadi cita-cita suci dan komitmen utama dari ajaran-ajaran Islam, maka secara
terus menerus harus dilakukan proses aktualisasi terhadap nilai-nilai keadilan Al-
Quran dalam konteks kehidupan. Tanpa aktualisasi—sebagai keharusan mutlak
yang senantiasa harus digalakkan sepanjang zamen dalam m_enerjemahkan visi-
visi keadilan Quran-mustahil misi revolusioier keadilan Al-Quran dapat
diwujudkan dalam kehidupan sosial. Dengan demikian, maka nilai-nilai keadilan
Al-Quran dapat terus hidup dalam setiap tantangan zaman yang senantiasa
berubah dan berkembang—dan Islampun dengan sendirinya akan mengalami
penyegaran-penyegarasn b yermahamang i tidale 2 beku daxi: {erus miaju) N seperti
organisme yang hidup sesuai dengan denyut nadi peradaban manusia yang sedang
dan akan terus berubah. sebagai upaya aktualisasi tersebut, maka mempersoalkan
cara kita menafsirkan ajaran-ajaran Al-Quran merupakan satu-satunya jalan yang

niscava harus ditempuh.®

7. Nurcholis Madjid, Islam Kemoderenan Dan Keindonesian, (Mizan: Bandung, 1995),
cet, vii, h. 103

§ Lihat Tulisan Alil Abshar Abdalla, Menyegarkan Kembali Pemahaman Islam, harian
Kompas, September 2001
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Proses aktualisasi nilai-nilai keadilan Al-Quran dalam realitas kehidupan,
akan sangat ditentukan oleh; pertama, kerangka pemahaman terhadap ajaran-
ajaran Al-Quran; kedua, oleh kerangka rumusan calam praksis gerakan. Untuk
menemukan kerangka pemahaman yang relevan dan kontekstual sesuai dengan
tuntutan, maka harus melakukan apa yang disebut dengan.jihad intelektual; yaitu
suatu proses penggalian dan pembongkaran tcrhadap ajaran-ajaran Al-Quran
untuk mencari pemahaman yang membebaskan—jenis pemahaman (interpretasi)
tertentu yang dinginkan, misalnya pemahaman yamg kontekstual tentang firman
Tuhan dalam masyarakat yang diwarnai oleh ketidakadilan.” Dalam kerangka ini,
penafsir berangkat dari konteks persoalan yang sedang melingkupinya, dan
mendekati teks untuk mencari pemahaman yang sedang dibutuhkan. Penafsir
punya kebebasan untuk memosisikan dirinya ci situasi yang berbeda untuk
memperoleh jenis interpretasi yang diinginkan. Maka dapat dipahami jika semua
konteks yang dimiliki oleh penafsir sangat berperan pada hasil usaha interpretasi.
Disinilah posisi dan peran penting penafsir dalam mendialektikén' antara konteks
dan teks, merefleksi antara realitas dan idealitas fi-man Tuhan, memproycksikan
realitas pada teks-teks keagamaan.

Pola interpretasi dan refleksi dari bawah keatas, dari realitas kepada teks,
merupakan kerangka metodologis teologi pembebasan dalam membangun jalan

lapang bagi upaya pembebasan. Pola ini sebagaimana telah diperkenalkan oleh

°. Farid Esack, Membebaskan yang Tertindas, (Bandung: Mizan, 2000), Terj. Watung A.
Budiman, cet. Islam, h, 120
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para pemikir teologi pembebasan, telah dianggab sebagai metode yang patut
dijadikan pilihan kedepan. Karena mengingat pen"kiran-:]'aemikiran keagamaan
(teologi) selama ini bertumpu pada pola sebaliknya dimana bunyi teks “dialihkan”
pada realitas. Seolah-olan teks-teks normatif dari kitab suci itu adalah realitasnya
sendiri. Padahal teks bukan atau tidak sama dengan realitasnya sendiri. Bentuk
pemikiran yang dapat membawa proses tranformasi sosial adalah yang berasal
dari realitasnya sendiri, bukan sesuatu yang bercda di luarnya. Maka rekontruksi
tradisi-tradisi yang berlaku sepanjang sejarah dan merupakan bagian dari realitas
itu, merupakan suatu yang mungkin bagi perubanan sosial.. Karenanya, pemikiran
kecagamaan (teologi) semestinya adalah proyeksi realitas terhadap teks-teks
normatif. Yaitu mélalui identifikasi realitas itu s=cara obyektif yang kemudian
didefinisikan secara kuantitatif dan dicari pemecahannya melalui bantuan
(legitimasi) teks keagamaan.

Kajian kegamaan yang-senantiasa berorientasi pada dokteini(teks) semakin
terasa tidak cukup membawa p~rkembangan yang berarti dibandingkan dengan
perubahan-perubahan 1risyarakat yang terjadi, karena interpretasi tchadap
doktrin-doktrin kemudian mandeg. Oleh karene itu, selain ditinjau dari segi
doktrin, juga harus dikembangkan pola pendekatan terhadap ajaran yang bersifat
sosio-historis. Ajaran, kepercayaan atau keyakinan dilihat sebagai suatu

kenyataan yang mempunyai kesatuan mutlak dengan waktu, tempat, kebudayaan,

" F. Kusnadimngrat, 7Teologi dan Pembebasan:Gagasan Islam:  Kiri  Hasan
Hanafi,(Jakarta:Logos, 1999), cet. [, h, 112
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golongan dan lingkungan dimana ajaran, kepercayaan atau keyakinan itu muncul.
Dengan demikian agama diharapkan dapat memberikan sumbangan pemikiran
yang berkaitan dengan peningkatan kehidupan sosial, politik, ekonomi, dan
sebagainya.

Maka menghadapkan agama dengan proses tranformasi sosial, dengan
berdasar pada dimesnsi kritis dan revolusiner sebaga mana telah dieksplorasi pada
bahasan sebelumnya, menjadi sangat relevan den konteksfual ketika agama
dipahami sebagai sesuatu yang senantiasa tumbuh berkembang sebagai bentuk
ekspresi dari segi ilahiyah-Nya, berupa kepercayaan akan adanya Allah, ke dalam
tindakan praksis sosial yang bermakna (dalam -erm Islam dapat disebut amal
saleh) dan disertai dengan penghargaan akan hak-hak manusiawi dan perjuangan
menegakkan kebebasan dan persamaan manusia. Dengan kata lain, keimanan
harus diterjemahkan melalui tindakan-tindakan nyata dalam masyarakat berupa
perbuatan-perbuatan “yang''sgjalan “dengan > semangat " Keianusiaan, © sehinggd
berdampak positif bagi kesejahteraan umat."'

Namun demikiar, meskipun dalam ramgka menegakkan nilai-nilai
keadilan Al-Quran dalam kehidupan, setiap individu (penafsir) mempunyai
kebebasan dalam memproyeksikan realitas sosial yang tengah dihadapinya,
terhadap teks-teks normatif keagamaan, ada beberapa catatan atau konsep-konsep
kunci pokok yang harus diperhatikan sebagaimana telah dirumuskan oleh farid

esack. Farid esack telah menggaris bawahi beberapa kunci-kunci sebagai

"' Ibid. h, 133



perangkat dalam memahami Al-Quran, bagi suatu masyarakat yang diwarnai oleh
penindasan dan perjuangan menegakkan keadilan dan kebebasaan. Dua kunci
pertama, takwa dan tuhid ditujukan pada pembangunan kriteria moral dan
doktrinal untuk menguji kunci-kunci lain. Keduanya menjadi lensa teologis untuk
membaca Al-Quran secara umum. Meskipun kedua kunci ini tampaknya bersifat
teologis, keduanya dirumuskan dan dipahami dalam konteks historis-politik
tertentu.'?  Kualitas ketagwaan ini, merupakan prasarat dasar untuk memahan i
dan mempelajari Al-Quran, tindakan pelindung agar tidak menggunakan Al-
Quran secara semena-mena dan melakukan pencomotan teks seenaknya untuk
mengesahkan ideologi yang asing bagi pandangan Islam. Ketaqwaan ini sebagai
prasarat pula bagi usaha penafsiran agar tidak dikendalikan oleh hawa nafsu, dan
penafsiran tetap bebas dari dorongan reaksi politis, juga dari spekulasi pribadi
yang murni subjektif, meskipun itu muncul dari golongan yang tertindas dan
tersisih.” Konsekuensinya, penafsiran dimungkinkan adanya keseimbangan estetik
dan spritual di tengah-tengah perjuangan sosio-politik, sebuah pergulatan yang
kerap kali membatasi perspektifnya pada kepentirgan politik yang mendesak.
Konsckuensi kedua, penafsir dapat masuk dalam proscs dialc.klik. personal dan
tranformasi  sosial-politik. Disamping signifikansinya bagi aktivis sebagai
penafsir, taqwa juga berdampak bagi dirinya scbagai aktivis dan dapat
melindunginya dari sekedar menjadi bayangan ce-min dari tiran yang sedang

dilawan. Hanva orang-orang yang bertaqwalah, yang dapat dipercaya dalam

" Farid Esack.......... 123



melakukan perjuangan pembebasan yang bertujuan membentuk masyarakat baru
yang berkeadialan, dan dapat dipercaya memikul tanggung jawab moral dan etis
untuk mengelola masyarakat seperti ini."> Sementara peran dan fungsi tauhid bagi
proses perjuangan mencgakkan keadilan kurang Iebih sama dengan fungsi taqwa.
Sebagaimana telah disebutkan diatas, bahwa upaya membangun
masyarakat berkeadilan seperti dicita-dicitakn Al-Quran, juga sangat ditentukan
oleh kerangka gerakan 'agaimana memecahkan oroblem-problem sosial yang
berkembang, seperti kemiskinan. Kerangka gerakar ini tidak harus secara konkrit
dan lengkap berangkat dari apa yang ada dalam Al-Quran, namun yéng penting
adalah secara esensial korelatif dengan nilai-nilai Al-Quran. Dalam rangka itu,
maka aksi-aksi solidarités harus senantiasa dialkukan untﬁk mengangkat kaum
lemah yang tertindas. Organisasi-organisasi keagamaan-terutama-sangat
mempunyai peran sangat vital dalam mengomandani gerakan aksi solidaritas bagi
kaunt'Syang'"tertindas.® Namiun,” ‘pada® Umiinya ' kegiatan "organisasi ' keagamaan
selama ini lebih banyak bersifat karitatif. Atas dasar belas kasihan, atas dasar
ingin menyantuni demi melaksanakan seruan agama agar mengasihi mereka
supaya Alla SWT nanti mengasihi kita di akhirat. Oleh sebab itu, dalam rangka
karitatif tersebut telah dibangun berbagai panti sosial, rumah yatim piatu,
pelayanan kesehatan, pemberian zakat konsumtif, dan semacamnya.
Persoalannya, cukup dengan rasa iba melihat kehidupan mereka kemudian kita

selesaikan melalui program-program yang bersifat klinis untuk menentramkan

B Ibid. 127
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sesaat penderitaan sosial mereka.'* Semestinya pendampingan-pendampingan
dengan menjadikan kaum musthadl'afin sebagai subjek, merupakan gerakan

pembebasan yang lebih be-orientasi jangka panjang.

¥ Moeslim Abdurrahman, Islam Tramformatif, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1997), cet, I,



BAB V

KESIMPULAN

A. Kesimpulan

Dari uraian bab-bab sebelumnva yang mengelaborasi tentang teologi
Pembebasan dalam Al-Quran, dapatlah diambil ceberapa rumusan pokok-pokok
kesimpulan, antara lain :

Pertama, bahwa agama Islam sebagaimana telah diturunkan oleh Allah
SWT-melalui Nabi Muhammad SAW-tidak hanya sekedar mengajarkan
persoalan-persoalan ritual formal keagamaan (seperti sholat, puasa, haji, dll), tapi
lebih dari itu, Islam juga mempunyai sistem ajaran tentang penegakan keadilan
dalam pelbagai segi kehidupan baik sosial, ekonomi, politik, dll. Komitmen
utama [slam dalam rangka menciptakan keadilan sosio-ekonomi bagi kehidupan,
secara nyata telah ditunjukkan melalui keteledanan Nabi Muhammad-sang
revolusioner yang telaa berhasil merombak tata hidup sosial masyarakat Arab
menuju tata peradaban kehidupan yang berkeadilan. Secara nyata pula, Islam
melalui ajaran-ajaran kitab sucinya yaitu Al-Quran : mempunyai ajaran-ajaran
pembebasan sosio-ekonomi. Dengan demikian, maka Islam sesungguhnya adalah
agama pembebasan atau meminjam Istilah Masdhar Farid Masudi adalah “agama

keadilan.
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Kedua, Al-Quran sebagai kita suci Islam-—sebagaima telah ditunjukkan
oleh ayat-ayatnya— sangat menaruh perhatian besar terhadap penegakan keadilan
sosio-ekonomi dalam kehidupan masyarakat. Keadilan sosio-ekonomi merupakan
ajaran utama dalam Al-Quran yang harus ditegakkan. Al-Quran mengecam keras
adanya kesenjangan sosial ekonomi dan memerintahkan menciptakan
pemerataan—kekayaan ekonomi tidak boleh tersentral hanya pada segelintir orang,
tapi harus didistribusikan kepada semua orang secara adil dan merata terutama

pada kaum muthad 'afin yang sangat membutuakan.

Ketiga, ajaran-ajaran keadilan sosio-ekonomi Al-Quran harus
diaktualisasikan secara riil dalam kehidupan masyarakat. Karena tanpa aktualisasi
tersebut, ajaran-ajaran keadilan sosio-ekonomi Al-Quran hanya menjadi sekedar
konsep norrmatif belaka tanpa adanva proses pribumisasi dalam kehidupan
sosial masyarakat. Dalam rangka mengaktualisasikan secara riil atau
memperaksiskan ajaran keadilan sosio-ekonori Al-Quran, dibutuhkan peran
teologi pembebasan. Teologi Pembebasan sebagaimana telah banyak dirumuskan
oleh para intelektual muslim di berbagai banya negara merupakan kerang etis dan

praksis bagi upaya menciptakan pembebasan dan menegakkan keadilan.

Keempat, dengan dirumuskan Teologi Pembebasan, maka Islam dapat
tetap menjadi kekuatan perubahan bagi kehidupan sosial, sebagaimana awal-awal
Islam diturunkan. Teologi Pembebasan dapat memainkan peran Islam bagi

penegakan keadialn sosio-ekonomi dalam kehidupan masyarakat. Dengan
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demikian maka Islam betul-betul dapat dirasakan perannnya secara riil dalam

tarnformasi kehidupan, terutama transformasi sosial-ekonomi.

. Saran dan kritik

Bila ditelaah maksud dari penulisan skripsi ini, maka dapat ditangkap satu
indikasi kebutuhan masyarakat vang sangat besar dan mendesak atas pembelaan
bagi kaum lemah dalam menghadapi berbagai persoalan atas relitas hidup era
modern yang sangat kompleks hususnya persoalan sosial ekonomi. Meningkatnya
gaya hidup masyarakat yang individualistis—konsumeristis dan hedonistis sebagali
imbas dari modernisasi telah banyak menimbulkan kesenjangan di berbagai
bidang. Dan untuk itu, perlu dilakukan satu tindakan praksis atas realitas tersebut
guna menekan tingkat kesenjangan yang semakin dalam. Dalam hal ini, teologi
pembebasan, sebagaimana spirit awal kelahirannya, hendaknya tidak hanya dalam
tataran wacana saja dan hanya dipahami oleh kaum akademisi saja, namun perlu
satu rumusan yang lebih menyentuh langsung dakam kehidupan manusia era saat
ini dengan tarnsformasi vang merata bagi seluruh <elompok masyarakat dan dapat
dirasakan langsung manfaatnya, hususnya bagi kaum lemah. Dengan demikian
penulisan skripsi ini mmsih perlu dikembangkan lagi hingga menjadi satu karya
yang tidak hanya melangit, ideal dan indah dalam tataran teori, namun menjadi
sesuatu yang bisa memberi efek pembebasan langsung bagi kaum tertindas.

Selain itu dalam penulisan skripsi ini, sebagai karya dari manusia biasa

tentunya dapat ditemui banyak kekurangan. Oleh karena itu penulis sangat
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berbesar hati untuk menerima masukan dan kritikan yang membangun dari pihak
manapun. Dan atas kritik dan saran membangun itu penulis haturkan beribu

terima kasih.
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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Hampir di setiap pelosok tanah air terutama di Pulau Jawa, Jika ada
seseorang yang meninggal dumia (wafat), maka apabila ia sudah di keburrikan,
lalu dilakukan tradisi pembacaan ayat-ayat suci Al-Qur'an (pembacaan Yasiin)
yang hal ini ditujukan untuk si mayyit, dan biasanya dilakukan di rumah keluarga
si mayyit juga.

Tradisi semacem itu tidak saja dilakukan oleh golongan-golongan
bawahan, akan tetapi juga dilakukan oleh golongan-golongan intelek, dan hal ini
telah berlangsung sejak beberapa abad yang silam yang diperkenankan oleh para
Alim Ulama kita sejak dahulu hingga sekarang karena tidak bertentargan dengan
dasar Al-Qur'an dan Al-Hadits serta [jma’ dan Qiyas.

Sementara itu belakangan ini timbullah golongan-golongan yang secara
mutlak menolak bahkan mengharamkan dilakukannya tradisi tersebut dengan
dasar pemikiran yang katanya diambil dari Al-Qur’an dan Al-Hadits juga. Hal ini
sudah barang tentu menimbulkan pertentangan-pertentangan secara khilafiyah.
Mereka menyimpulkan bahwa tradisi semacam itu (yakni pembacaan ayat-ayat

suci Al-Qur'an) yang ditujukan untuk si mayyit tersebut adalah bid ah dholalah.



Jikalau ada suatu ajaran atau pemikiran baru yang telah menolak ajaran
yang® lama, "salah satd' pertanyaan yang bisa Kita ajakan’ddaiah apaksh'ajaran yaig
terdahulu itu (dart para Alim Ulama) tidak benar ? atau dengan kata lain apakah
Ulama-Ulama yang terdahulu telah menyesatkan kita ? (Na'udzibillahi min
Dzalik).

Timbullah keraguan dari hal tersebut terutama disebabkan oleh karena
kemajuan cara berfikir umat Islam dalam abad modern ini yang telah bnayak
melahirkan ahli-ahli fikir yang begitu rupa bentuknya. Untuk menghapus dan
menghilangkan ragu-raguan tersebut telah mendorong penulis untuk mengadakan
penelitian terhadap keberadaan dan kualitas Hadits tentang “Perintah membacakan
Yasiin pada orang yang meninggal dunia yang terdapat pada kitab Sunan Abu
Dawud juz II No. Indeks 3121 yang berbunyi :

-
S 8 oo
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“ (Imam Abu Dawud meriwayatkan) telah menyampaikan terhadap kami
Muhammad bin al-’Ala” dan Muhammad bin Maki al-Marwazi yakni mereka
berkata : telah menyampaikan terhadap kami (Ibnu al-Mubarrak dari Sulaiman
at-Taimi dari Abi Utsman yang tiada diketahui asal usulnya dari ayahnya dari

! Abu Dawud Sulaiman, Sunan Abu dawud, hal - 71.



Ma’qul bin Yasar berkata : telah bersabda Rasulullah SAW (Nabi) “Bacakanlah
Yasiin pgda orang yang meninggal dunia diantara kemu sekalian”:
Catatan : Ini adalah lafadz dari Ibnu al-ala

Mengingat Hadits sebagai salah satu sumber ajaran Islam yang kedua
setelah Al-Qur'an, maka diperlukan persyaratan-persyaratan tertentu agar dapat
dipergunakan sebagai hujjah baik mengenai masalah-masalah yang berkaitan
dengan akidah, syariah maupun akhlaq. Hal ini mengingat bila dilihat dari segi
magbul (diterima) dan mardud (ditolak) atau dari ma 'mul bihi (diamalkan) dan
ghairul ma'mul bihi (tidak diamalkan) tidaklah semua bersifat magbul dan ma 'mul
bihi akan tetapi ada juga yang mardud Can ghaoirul ma 'mul bihi. Disamping itu
sebagai landasan teoritik ke-dua, banyak tersebar dalam berbagai kitab disiplin
ilmu seperti kitab-kitab tasawwuif, figih, tafsir, tarikh dan sebagainya. Keberadaan
hadits sebagai pendukung analisis dalam beberapa kitab di atas, pada umwmnya
dikutip dengan teks yang sederhana, tanpa menunjuk mata rantai perowi dan nilai
Hadits tersebut, bahkan sering terjadi pemenggalan redaksi matan secukup
kebutuhan sebagai landasan teoritik dalam kitab-kitab tersebut.

Dalam kaitan ini maka penelitian terhadap kualitas Hadits sangat
diperlukan dalam rangka memperoleh pijakan dan dasar hukum yang kuat.

Dari sinilah penulis memandang perlu untuk mengadakan penelitian
terhadap Hadits tentang “perintah untuk membacakan Yasiin pada orang yang
meninggal dunia dalam kitab Sunan Abu Dawud No. Indeks 3121, berdasarkan
acuan ilmiah vang telah ditetapkan oleh para pakar hadits yang meliputi sanad dan

matan hadits. Dan sebagai perbandingan dikemukakan pula teks Hadits tersebut



yang terdapat dalam k'tab Sunan Ibnu Majah dan kitab musnad Ahmad ibnu
Hambal.

Alasan penulis memilih Sunan Abu Dawud sebagai fokus kajian calam
skripsi ini dari kitab-k tab setandar lainnya (kutubus sittah) adalah dikarenakan
Abu Dawud termaduk diantara orang yang membuat format kitab hadits dengan
memfokuskan pada pembahasan fikih. Akan tetapi didalam kitab tersebut tidak
hanya memuat Hadits shahih  saja, tapi didalamnya juga memuat Hadits hasan

dan hadits dhoif. * Karena itulah penulis ingin menelusuri Hadits tentang perintah

Sunan Abu Dawud.

Adapun penulis mengangkat Hadits no. Indeks 3121 tersebut sebagai “okus
kajian dalam skripsi ini adalah karena adanya perbedaan pendapat dikalengan
Ulama, dalam hal kualitas Hadits tersebut, ada sebagaian Ulama yang mengatakan
bahwa nilai Hadits tersebut adalah Dhoif, dengan alasan karena didalam sanad
Hadits tersebut terdapat Rowi yang belum diketahui nama dan riwayat hidupnya
(majhul). Pendapat ini cinisbatkan pada Ibnu al-Qothan, dan ad-Daruqathny.’ Dan
adapula yang mengatakan nilai hadits tersebut adalah hasan yaitu oleh Imam as-

Syuyushi 3

? Muhammad Musthofa Azami, Metodologi Kritik Hadits, hal  : 155.
> Imam asy-Syaukani, Nailur Authar, Juz. IV, hal. 54.
* Imam as-Suyuthi, Jami ‘ush-Shoghir, Juz. 1, hal. 200.



B.

Sementara itu Ibnu Hibban menshahihkan hadits itu.” Sedangkan Iman al-

Hakim, maka dia membolehkan untuk mengamalkan hadits tersebut karena hadits
tersebut termasuk Fadhoilul “amal. sementara itu Imam Abu Dawud sendirt dalam

hal int tidak memberikan komentar apapun terhadap Hadits tersebut (dalam arti
“diam” atau sukutun).® Dan Ibnu Sholah, kita boleh mengamalkan Hadits “masqut

“alaih” (Hadits tidak dibert komentar apapun oleh Abu Dawud) yang terdapat di
dalam kitab Sunan Abu dawud. karena Imam Abu Dawud sendiri mengatakan

demikian.” Serta Imam an-Nawawi mengatakan sanad hadits tersebut adalah dho'if

karena didalamnya terdapat rawi yang majhul akan tetapi Imam Abu Dawud tidak
mendho’ifkannya. Untuk mengetahui secara pasti dan jelas mengenai kualitas
Hadits no. Indeks 312" tersebut dan pendaya gunaannya, maka penelitian ini
penulis susun dalam skripsi ini vang berjudul : NILAI HADITS TENTANG
PERINTAH MEMBACAKAN YASIIN PADA ORANG YANG MENINGGAL

DUNIA DALAM KITAB SUNAN ABU DAWUD NO, INDEKS 3121.

Identifikasi Masalah

* Imam asy-Syaukani, Nailur Authar, Juz. IV, hal. 54.
6 Imam an-Nawawi, a/ Adzkar, hal. 122.
7 Drs. Moh. Anwar, Iimu Mustholah Al-Hadits, hal : 86.



2.

Dari paparan latar belakang di atas, dapatlah diketahui masalan yang akan
diteliti adalah kualitas Hadits tentang perintah untuk membacakan Yasiin pada
orang yang meninggal dunia dalam kitab Sunan Abu Dawud no. Indeks 3121 dari
aspek sanad dan matan.

Dalam study matan biasanya ditampilkan redaksi yang berbeda-beda, hal
ini tentunya terjadi sebagai informasi tambahan dari orang-orang tsigoh, di antara
mereka ada yang membolehkan riwayat bil makna.

Dalam study sanad hanya dilakukan satu jalur, namun bila belum di

peroleh kepastian ke shahihan Hadits akan dilakukan study pada jalur uang lain.

Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang masalah dan identifikasi masalah, kiranya
masalah yang ada dapat dirumuskan sebagaimana berikut :
1. Bagaimana kualitas hadits no. Indeks 3121 tentang perintah membacakan
Yasiin pada orang yang meninggal dunia tersebut ?

2. Layakkah hadits tersebut untuk dijadikan hujjah ?

Tujuan Penelitian

Tujuan yang ingin dicapai dalam penelitian ini adalah :

. Untuk mengetahui kualitas Hadits tentang perintah untuk membaca Yasiin pada

orang yang meninggal dunia dalam kitab Sunan Abu Dawud no. Indeks 3121.

Untuk mengetahui kehujjahan Hadits tersebut dan istidlalnya.



E. Manfaat Penelitian
Hasil penelitian ini diharapkan memiliki manfaat sekurang-kurangnya
sebagammana berikut :
1. Agar masyarakat khususnya para penelii Hadits memiliki wawasan yang luas
tentang nilai-nilai Hadits dalam Sunan Abu Dawud.
2. Agar masyarakat tahu cara mentakhrij Hadits yang digunakan ahli Hadits dalam
meneliti suatu hadits.
3. Agar masyarakat tidak ragu terhadap kualitas Hadits tentang perintah membaca
Yasiin pada orang yang meninggal dunia, dalam mengamalkan dan

mendakwakannya.

F. Metede Penelitian
1. Sumber Data
Penelitian im bercorak kepustakaan (liberary Reaserch), karena
sumberdasarnya dari sumber-sumber yang tertulis yang berkaitan lamgsung atau
tidak langsung dengan materi yang dikaji, oleh karepna kajian ini mengangkat
materi Hadits, dengan sendirinya maka sumber yang paling utama adalah kitab
hadits.
Sumber-sumber yang digunakan dalam kajian ini adalah :

a. Kitab Sunan Abu Dawud
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Buku-buku yang berka tan dengan pengetahuan hadits atau yang dikenal dengan
Ulm al-Hadits (ilmu-ilmu Hadits).
Kamus-kamus Hadits yang memuat daftar-daftar susunan kata-kata al-Hadits dari
perowi yang meriwayatkan hadits, yang didalamnya memuat petunjuk praktis
untuk menemukan Hadits-hadits yang akan diteliti serta perowi-perowinya,
seperti kitab Mu'jam al-Mufahras Ii Alfadz al-Hadits an Nabaw: karya A.J
Wensinch.
Dan kitab-kitab disiplin ilmu lainnya yang berkaitan langsung maupun tidak
langsung dengan materi yang dikaji.
Metode Pendekatan

Oleh karena kajian ini berupa penelitian hadits dan berfokus pada sanad
dan matan hadits, maka pendekatan yang digunakan adalah Pendekatan kntk
(nagt) Hadits

Adapun pendekatan kritik hadits ini meliputt :
1). Takhry

Takhrij al-Hadits menempuh dua (2) tahapan yaitu takhnj “am dan takhrij

khosh (1ymali)

a). Takhrij "amr dilakukan dengan memanfaatkan bantuan kitab Miftah
Khunuz al-Sunnah apabila penelusuran itu didasarkan pada topik
masalahn can apabila penelusuran itu didasarkan pada lafadznya,
maka dapat menggunakan kitab Mu'jam al-Muhfaras li al-Fadz al-

Hadits an-Nabawi. Keduanya adalah merupakan karya A .J. Wensinch.



b). Sedangkan takhrij khosh adalah merupakan tahapan yang kedua, yaitu
pengeluaran atau pengambilan hadits pada kitab-kitab hadits induk
seperti Shahih Bukhori, Shohith Muslim, Sunan Abu Dawud dan
sebagainya.

2). I'tibar

I'ttbar menurut istilah ilmu Hadits adalah menyusulkan kepada aadits
yang dirtwayakan dalam kitab jami’ atau musnad yang dianggap
menyendint  (fard), dengan mendatangkan hadits yang sama, yang
dirtwayatkan olsh perowi yang lain.?
Dari iamam di atas dapat dipaham: bahwa kegiatan 1 tibar dilakukan untuk
mengetahui syahid atau muttabi” dan jalur periwayatan yang lain bagi
hadits yang bersangkutan. Yang dimaksud dengan mutabbi’ adalah
pepwayat yang  berstatus . pendukung | pada periwavat; hacits, iertentu,
apabila perow: tersebut berkedudukan di awal sanad disebut tzbbi tam dan
apabila ditengah-tengah sanad sampai akhir sanad disebut tabbi’ qoshor.9

Sedangkan yang dimaksud dengan syahid adalah redaksi (matan) hadits

lain yang sama lafadz dan maknanya atau maknanya saja yang

diriwayatkan oleh sahabat (rawi) fain."’

® Hammad Mahfudz Ibnu Abdillah at-Tirmisi, Marhaj Dzaw al-Nazhar, hal. 53. Lihat pula

Shuhudi Ismail, Methodologi Penelitian Hadits Nabi, hal. 51.
® Mahmud Thohan, 7aisir Mustholah al-Hadits, hal. 115.

' Muhammad Mahfudz Ibnu Abdillah at_tirmisi, hal. 54



3). Kritik Sanad
Setelah melakukan kegiatan takhrij dan 1'tibar langkah selanjutnya adalah
kritik sanad. vang mana dalam hal ini melihat kualitas dari masing-masing
perowi, sesuai dengan teori jarh wa ta'dil dan mengeksploitasi pendapat
para ulama kritikus hadits terhadap para periwayat yang diperbantukan
kitab-kitab yang membahas biografi perowi hadits untuk mengetahui
kualitas perowi hadits tersebut.
4. Kritik Matan Hacits
Adapun kegiatan (kritik matan) pertama yang harus dilakukan adalah
menghimpun Hedits yang matan-matannya sama, dengan memperhatikan
kronologis ashabul wurud hadits, kemudian dilakukan penelitian
kandungan matan, dalam hal ini yang perlu diperhatikan adalah matan-
matan hadits dar dalil-dalil yang lain yang mempunyai topik masalah yang
sama, dibantu dengan ayat-ayat al-Qur'an yang identik dengan bahasan ini,
dan kandungan matan hadits atau dengan penjelasan-penjelasan disiplin

ilmu yang relevan
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G. Sistematika Penulisan
Untuk mempermudah dalam penulisan sknips: imi, maka penulis periu
memberikan gambaran kerangka sistematika.

Adapun sistematika yang dimaksud adalah sebagai berikut :

B ab [ : Adalah pendahuluan yang berisikan hal-hal yang melatar belakangi
permasalan, sehingga permasalah tersebut perlu diangkat, kemudian
dilanjutkan dengan identifikasi masalah yang akan dikaji sekaligus
dengan rumusan masalah, pemaparan tujuan dan manfaat penelitian,
kemudian metode penelitian dengan meyertakan data-data dan
langkah-langkah penelitian Hadits, dan dilanjutkan dengan
sistematika penilisan.

B ablIl : Adalah Hadits dan klasifikasinya, yang meliputi klasifikasi Hadits dari
segi kuantitas dan kualitas, kemudian kaidah penelitian Haditis
meliputi  kaidah penelitian sanad dan matan, kemudian teoni
kehujjahan Hadits.

B ab Il : Adalah deskripsi Sunan Abu Dawud yang meliputi, Sunan Abu Dawud,
data kekehaditan dengan mengemukakan takhrij hadits, iltibar serta
penilaian terhadap Hadits, kemudian mengemukakan pandangan Abu
Dawud terhadap pendayagunaan Hadits tersebut.

B a b IV : Mengenai nilai Hadits tentang perintah untuk membaca Yasiin pada
orang yang meninggal dunia dalam kitab Sunan Abu Dawud yang

meliputi kualitas Hadits, kthujjahan Hadits.
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Bab V : Kesimpulan, menyimpulkan hasil penelitian dan diakhiri dengan
digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
saran-saran. y

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id



BAB II

HADITS DAN KELASIFIKASINYA

A. Klasifikasi Hadits

Pembagian Hadits menurut klasifikasinya ada dua yaitu ditinjau dari segi
kuantitas dan dari segi kualitas.
1. Hadits ditinjau dari segi kuantitas

Ditinjau dari segi kuantitas (jumlah perowi yang meriwayatkan) maka nadits
itu dapat dibagi menjadidua bagian yaitu haciits mutawatir dan hadits ahad.

Namun ada pula sebagaian 'ulama yang membagi menjadi tiga bagian yaitu
mutawatir, masyhur dan ahad.

a. Hadits mutawatir
Mutawatir,imenurut - bahasa  berarti | “mutzbe ”. .yaitu yang(datang)

berturut —turut yang tidak ada jaraknya.’

Sedangkan m=nurut istilah adalah :

di o L JJ“Q_,M:,Q;_.,.\;J;&ﬁjbxjsgw\y@a”u
F N et -t £ . teots toant of 1
M\Q&,b&.ﬂ@élé@:‘:\‘lﬁdié)'dl‘slﬁcc@

“Hadits yarg diriwayatkan oleh banyak orang yang menurut adat,
mustahil mereka bersepakat untuk berdusta (dari jumlah yang banyak

! Utang Ranuwijaya, /lmu Hadits, hal. 123.
% Aijaj al-Khotib, Ushu’ al-Haddits, Ubumuhu wa Mustholachuhu, hal. 301



itu) sejak awal sanad sampai akhirnya, dengan syarat jumlah tersebut
tidak kurang daripada setiap tingkatan sanadnya.”

Dari pengertian di atas, bahwasanya hadits yang termasuk dalam
kategori mutawatir harus diriwayatkan oleh banyak orang dan diterima oleh
banyak orang pula. Ukuran banyak di sini relatif, dengan berdasarkan sudut
pandang kebiasaan masyarakat, bahwa mereka tidak mungkin melakukan
kesepakatan untuk berdusta, sejak awal sanad sampai akhir sanad.

Hadits mutawatir itu bersifat “qoth'l al-tsubut”, yaitu absah secara
mutlak dan disejajarkan dengan wahyu yang wajib diamalkan dan dinilai kafir
bagi orang yang mengingkarinya. Hadits mutawatir itu merupakan tingkat
tertinggi riwayatnya.’

Hadits mutawatir terbagi menjadi dua bagian, pertama : mutawatir lafdzi
dan yang kedua : mwtawatir ma'nawi. Namun ada juga sebagaian ‘ulama yang
mernbagia haditsiimutawatir imenjadiiitiga:c bagian yaitw --lafdzi;ima nawiy dan
amaly.

Yang dimaksud dengan mutawatir lafdzi ialah :

s 2 s

2°Lé—'4ﬂg_l!4b§y«-.)-\-<5‘&ﬁ#*ﬁéﬁ&é}}&l&%aﬂu

“Hadits yang diriwayatkan dengan lafadznya oleh sejumlah perowi,
dari sejumlah perowi yang tidak dimungkinkan mereka sepakat untuk
berdusta dari awal sampai akhir sanad”.

Sedangkan yang dimaksud mutawatir ma‘nawi ialah :

3 Ibid
4 Ibid



15

° Lalll 3 anles pd s ool o s GEl L

“Hadits yang diriwayatkan oleh para perowi dengan menyesuaikan
maknanya, tanpa persis lafadznya”.

Adapun syaret-syarat hadits yang dikategorikan mutawatir adalah
sebagai berikut :

1). Hadits itu dirtwayatkan oleh banyak orang

2). Adanya keyakinan bahwa mereka tidak mungkin sepakat untuk

berdusta.

3). Adanya kesamaan, keseimbangan pada jumlah sanad pada tiap-tiap

thobaqotnya.

4). Berdasarkan tanggapan panca indera.’

Penjelasan syarat-syarat hadits tersebut di atas merupakan rinciar. dari
Telaman ushul] dsementeraatu’ulama ahliphadits tidak melakukar halituy hal dni
dikarenakan hadits mutawatir tiidak termasuk dalam pembahasan ilmu isnad
yang diterangkan d& dalamnya keshahihan hadits dan kedho ifannya, untuk
diamalkan atau ditinggalkan, dari segi sifat perowi yang ada didalamnya..

Hadits mutawatir tidak memerlukan kajian dan penelitian terhadap
perowi — perowinya ,akan tetapi harus diamalkan tanpa pembahasan.

b. Hadis Ahad

5 Ibid
¢ Ibid



16

Sesuatu hadis yang tidaj memenuhi syarat-syarat hadits mutawatir

disebut hadits ahad. Ulama Muhaddisin mendefinisikannya dengan :

A e YU

“Hadis yang tidak mencapai derajat mutawatir”’

Definisi tersebut adalah definisi yang dikemukakan oleh para ulama
yang membagi kuantitas hadits, pada dua bagian yaitu mutawatir dan ahad.
Sedangkan ulama yang membagi kuantitas hadits pada tiga bagian yaitu
mutawatir, masyhur dan ahad memberikan definisi hadits ahad yang berbeda,

menurut mereka hadats ahad 1alah :

CAAN g aeall by s s 3y L2 ST6 O Y sl i i el e

“Hadits yang diriwayatkan oleh satu orang atau dua orang atau lebih

yang jumlahnya tidak memenuhi hadits masyhur dan hadits
mutawattir”.

Dalam pembahasan di bawah ini akan di utamakan pengelompokan
yang membagi kuantitas hadits pada dua bagian yaitu : hadits mutawatir dan
hadits ahad. Dengan demikian pembagian hadits ahad itu ada tiga yaitu:
hadits Masyhur, hadits Aziz dan hadits Gharib.

1). Hadits Masyhur.

7 Fatchurrohman, JTkhtisar Mushtolah al-Hadits, hal. 67.
% Ajaj al-Khotib, Op. Cir, hal. 302
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Menurut bahasa kata “masyhur” adalah isim fail kata “syahara” yang

bermakna terkenal atau yang lebih dikenal atau yang populer.9

Sedangkan pengertian hadits Masyhur menurut istilahnya adalah

sebagai berikut :
P R R A U 1 CE UR PRV

“Hadits yang diriwayatkan oleh tiga orang perowi bahkan lebih,
(didalam derajat) tidak mencapai mutawatir”

dari sudut kualitasnya hadits masyhur ada yang shahih, ada yang hasan
dan ada yang dhoif.

Dilihat dari stilah “masyhur” yaitu sifat suatu hadits yang mempunyai
ketenaran, maka hadits yang mempunyai ketenaran, maka hadits masyhur
terbagi kepada :

&).u Masyhar/dikelanganomuhadditsindan daimiya (golengad vléama dancahli
ilmu dan orang umum).

b). Masyhur dikalang ahli-ahli tertentu misalnya masyhur dikalangan ahli
hadits saja, atau ahli figh saja, ahli tasawuf saja, atau ahli ilmu nahwu
saja atau lain sebagainya.

¢). Masyhur dikalangan orang-orang umum saja.

2). Hadits Aziz.

® Utang Ranuwijaya, Op.Cit, hal. 137.

1 Muhammad Thohhan, Taisir Mustholah al-Hadits, hal. 22.
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Menurut bahasa “Aziz” adalah sama dengan “Asy-Syarif” atau al-
gowiyyu berarti mulia atau yang kuat. Sedangkan menurut pengertiannya
ialah :

S E st ol gl

“Hadits yang diriwayatkan oleh dua orang dari dua orang”.

Pengertian hadits Aziz secara istilah adalah :

r: @ ¥ -‘ . 13t ERR
Sl g Ot e By L

“Hadits yang diriwayatkan oleh sedikitnya dua orang perowi,

diterima dari dua orang pula”."

Menurut Ibnu Hajar al-Asqolani definisi di atas merupakan definisi
yang paling kuat dari semua definisi tentang hadits Aziz.'?

Pengertian/ithadits 2 Aziz «dib atasa menunjikkan bahwaljpimlah minimal
perowi pada tiap-tiap thobaqotnya kuirang dari dua orang tidaklah dikatakan
hadits Aziz. Namun apabila terdapet tiga atau empat perowi dalam satu
thobaqot dapat dikatakan hadits Aziz, sebab hadits Aziz tidak mensyaratkan
adanya keseimbangan pada tiap-tiap thohaqotnya.

3). Hadits Ghorib.

'! Utang Ranuwijaya, Op. Cit, hal.143.
2 1bid
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Kata “Ghorib™ menurut bahasa berarti “al-Mufarid” (menyendiri) atau

“al-Baid” (jauh)."
Para ulama muhadditsin menJdefinisikan hadits Gharib sebagai berikut :

oLl né

“Hadits yang diriwayatkan oleh seorang rowi yang menyendiri dalam

meriwayatkannya baik yang menyendiri itu imam atau yang

. » 14
lainnya”.!

Ditinjau dari bentuk penyendirian seperti di atas maka hadits Ghonib
digolongkan menjadi dua bagian yaitu : Ghorib mutlak dan Ghorib nisby.

Dikatakan “Ghorib mutlak™ apabila penyendirian itu akan terjadi pada
personalianya, penyendirian itu harus berpangkal pada aslu sanad, yakni pada
tabi’in, dan bukan pada sahabat. Sebab yang menjadi bahasan apakah ia masth
bisa diterima periwayatannya tau ditolak sama sekali.

Dan dikatakan “Ghorib nisby” apabila terjadi keghoriban pada sifat-
sifat atau keadaan tertentu pada seorang rowi, yakni :
a). Tentang sifat keadilan dan kedhobitan perowi.

b). Tentang kota atau tempat tinggal tertentu.

1> Munzier Suparta dan Utang Ranuwijaya, /lmu Hadits, hal. 102.
" Ibid
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¢). Tentang periwayatannya pada rowi tertentu, misalnya seorang menerima
periwayatan dari orang lain yang tidak sama dengan periwayat-periwat

e 15
lainnya.

2. Klasifikasi Hadits ditinjau dari Segi Knalitasnya
Hadits ditinjau dari segi kualitasnya terbagi menjadi dua bagian, yaitu :
Hadits magbul dan Had ts mardud.
- Hadits yang maqgbul adalah yang memenuhi syarat-syarat diterimanya
riwayat.
- Hadits yang mardud adalah yang tidak memenuhi semua atau sebagian
syarat diterimanya riwayat itu.'®
a. Hadits maqbul terdiri dari dua bagian yaitu :
1) Hadits shahik
2). Hadits hasan
a). Hadits shahih
Kata shahih menurut bahasa adalah lawan dan “saqin” yang
berarti sakit, jadi shahih menurut bahasa berarti schat, benar, sah dan

diartikan hadits yang sah, haditp yang sehat dan hadits yang selamat.’

15 Utang Ranuwijaya, llmu Hadlits, hal. 155.
'6 Ajaj al-Khotib, Op. Cit, hal. 303
17 Moh. Anwar, Illmu Mustholah al-Hadits, hal. 24.
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Sedangkan menurut pengertiannya ialah :

o= bl Jasht {3y sas fadt gl Epad ga c:a.,a.“ Gl

A SeaY y 13l 0,50Y 5 slgma L) Jasliall Jud

“Hadits shahih adaiah hadits yang bersambung sanadnya, diriwayatkan oleh
(perowi) yang adil dan dhobith, diterima dari (perowi) yang adil dan dhobith hingga
sampai akhir sanad, tidak ada kejanggalan dan tidak ber itiat”.

Dilihat dan pengertian diatas, maka syarat-syarat hadits

dikategorikan shahih adalah apabila hadits itu :

sanadnya bersambung

rawinya adil dan dhabith

Jithacits diterima ©leh rows yang adil das dhabitk prla

hadits itu tidak janggal dan tidak ber'illat.

Para “ulama hadits membagi hadits shahih menjadi dua, vaitu
sebagai berikut :

a.i). Hadits shahih lidzat hi dan

a.ii). Hadits shahih i ghairihi
Shahih lidzatihi adalah hadits shahih yang memenuhi

syarai-syarat yang sempurna sebagaimana definisi di atas.

18 Nuruddin Atar, Manhaj an-Naqd, fi Ulumil Hadits, hal. 242.
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Shahih 1i ghairthi adalah hadits yang keshahihannya
dibantu oleh adanya sanad dan matan lain, dan dapat

didefinisikan sebagai berikut :

5 g 3 gl o el i ot o ozt d
by gadll plf ol @ s 1 351U

“Hadits yang tidak memenuhi saifat-sifat  hadits magbul
secara sempurna yaitu hadits yang asalnya bukan hadits
shahih akan tetapi derajatnya menjadi sahih dikarenakan
adanya faktor-faktor pendukung yang dapat menutupi

B). Hadits Hasa;l

Hasana menurut bahasa berarti sesuatu yang disenangai, dan
dicondongt oleh nafsu. Hasan berarti al-Jamal yaitu merupakan sifat
musyabbaha dari kata al-Husn, yang bermakna bagus.20

Sedengkan menurut istilah adalah :

“Hadits yang dinukilkan oleh seorang adil (tapi) tak begitu
kokoh ingatannya, bersambung sanadnya dan tidak terdapat
‘illat serta kejanggalan”.

' Munzier Suparta dan Utang Ranuwijaya, Op. Cit, hal. 116,
20 .

Ibid
2! Drs. Fatchurrohman, Ikhtisar Mustholah al-Hadits, hal. 111.
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Dari definisi di atas dapat dikatakan bahwa nampakiah
perbeddan” yang tegas antara hadits shohih danhadits Hasan, perbedaan
terletak pada syarat kedhobitan rowi.

Hadits hasan terbagi menjadi dua bagian, yaitu hasan lidzatihi
dan hasan i ghoirihi.

b.i). Hasan lidazatihi adalah hadiis yang memenuhi segala

syarat-syarat hadits hasan scbagaimana definisi hadits
hasan di atas.

b.ii). Hasan i lighorihi menurut Ibnu ash-Sholah adalah -

M__2ea _16‘}&(@5‘5}5}&5(‘ J s o.)l.:...»‘é-;‘lf L

‘)’)C,___a.l.i-\\}q.lﬁ;gﬁ;;f\b g b slady | p3S

Yy a - . 3 8 2 SR Y
-LEL..}‘ el..ﬂ OVRSRs "ji! e ik u.}.:.- qGAadighn Wnsas

“Hadits yang di dalam sanadnya terdapal perowi yang
“mastur” (yang tidak diketahui keadaannya), yang tidak dapat
dipastikan keahliannya, tetapi sesungguhnya perowi itu bukan
Seorang yang pelupa, banyak kesalahan dalam meriwayatkan
hadits, dan dia juga tidak tertuduh dusta didalam hadits atau
sebab lain yang menfasigkan untuk ditolong / dibantu oleh
perewi yang mu tabar dari tabi’ dan syahid ”

Dengan demikian hadits hasan lighoirihi  itu mulanya

merupakan hadits dho'if yang maik menjadi hasan karena ada penguat.

% Ajaj al-Khotib, Op. Cit, hal. 332
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Hadits hasan dengan kedua jenisnya dapat dijadikan huijah dan
diamalkan sebagaimana hadits shahih, meskipun hadits hadan meniliki
kekuatan di bawah hadits shohih.”’

b. Hadits mardud terdiri dari satu bagiab yaitu hadits dho’if
Kata dho'if menurut bahasa bearti lemah, sebagai lawan kata dari
“gowyyu” yang kumt, sebagai lawan kata dari shohih. Kata dho’if berarti
“saqin” (yang sakit), maka sebutan dho’if secara bahasa berarti hadits yang

lemah™
Sedangkan menurut pengertian istilah adalah :

Tl esadi by s b s ag L

“hadits yang hilang salah sa‘u syarainya dari syarat-syarat hadits

magbul .

Dengan mel hat definisi da atas dapat dikatakan bahwa hilangnya salah
satu syarat yang ada pada hadits maqbul, sudah dapat menjatuhkan
kredibilitas suatu hadits kepada tingkatan dho'if. Dengan demikian banyak
syarat yang hilang berarti semakin tin'ggi tingkatan kedho'ifan hadits tersebut.

Hukum mengamalkan hadits dho’if ada tiga pendapat yaitu :

% Ibid. hal 333.
** Utang Ranuwijaya, /lmu Hadits, hal. 176.
» Nuruddin Atar, Op. Cit, hal. 286
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1). Hadits dhe’if tidak bisa dizmalkan secara mutlak, baik mengenai

fadho’i! maupun ahkam. Pendapat ini dar1 syayyidinas dart yahya Ibnu
Ma’in, yang diikuti oleh Ibnu al-Araby, Imam Bukhori, Imam Muslim

dan Ibnu Hazm.

2). Hadits dholif dapat diamalkanr secara mutlak, pendapat ir# dinishatkan

kepada Abu Dawud dan Imam Ahmad. Keduanya berpendapat hadits

N

dho’if lebih kuat dart pada royu prseorangan.

3). Hadits dho’if dapat digunakan dalam masalah fadho’il, mawa’id dan

vang sejenis bila memenuhi beberapa syarat. Ibnu Hajar menyebutkan

syarat-syarat itu sebagai berikut :

a). Kedheo'ifannya tidak terlalu

b). Hadits dho’if itu masuk dakam cakupan hadits pakok yang hisa
diamalkan

¢). Ketika mengamalkan tidak meyakini bahwa ia berstatus kuat, tetapi

sekedar berhati-hati.

Kaidah Penelitian Hadits

Agar kegiatan penelitian hadits itu memperoleh hasil yang benar, maka

diperlukan kaidah-kaidah penelitian hadits. Kaidah penelitian hadits dapat dibagi

menjadi dua bagian, yaitu : kaidah penelitian sanad hadits dan kaidah penelitian

matan hadits.
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1. Kaidah Penelitian Sanad
Kaidah-kaidah yang digunakan okeh para pakar hadits dalam penelitian
sanad hadits yaitu :
a. Uji ketersambungzn sanad
b. Uji kebenaran perekat periwayat
c. Identifikasi segenab rijal al-Hadits
d. Uji indikasi keberadaan syadz dan “illat dalam struktur sanad maupun
lambang perekat riwayat (shighot al-Hadits)?®

Uji ketersambungan sanad dapat dilakukan dengan menelusuri sejarah
kehidupan periwayat hadits, dengan mengamati media tahammul wa al ada,
vang direkatkan pada diri rawi, sejarah kehidupan yang terfokus pada tahun
kelahiran dan wafatnya, study, domsili, keseharian, profesi dan dimana
dimakamkan.

Uji kebenaran perekat periwayat merupakan penujian terhadap lambang-
lambang prosedur memperoleh hadits seorang murid dari gurunya, dan teknik
menyampaikan hadits seorang guru kenada muridnya. Teknik tahammul wa al
ada’ diklasifikasikan menjadi delapan secara berurutan : al-sama’ah, al-giro'ah,
al-ijazah, al-munawalah, al-mukatabah, al’ilam, al-washiyah, dan yang terendah

al-wijadah.?’

%6 Suhudi Ismail. Kaidah Keshahihan Sanad Hadits, hal. 111.
*” Mahmud Thohan, Op. Cit, hal. 132.
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Identifikasi terhadap segenap rijal al-hadits dapat diperoleh pada syarat
diterimanya riwayat perowi, yaitu adil yang meliputi unsur-unsur : Islam,
baligh, aqil, terjaga dari sebab-sebab fisik, muru ah.

Dhobit yang meliputi : tidak pelupa, hafal dengan baik, terjaga dari penggantian
dan perubahan penulisan.”®
2. Kaidah Penelitian Matn
- Dalam penelitian matn hadits dapat menggunakan tolak vkur (miyar) yang
sudah mentradisi dikalangan ulama kritikus hadits, vaitu :
a. Uji keaslian ungkapan hadits dan Lkebenaran nishat hadits kepada
Rasulillah
b. Uji ungkapan metn menunjukkan ciri-ciri kehaditsan

¢. Uji indikasi pertentangan subtansi matan dengan dalil syari'ah yang lain

digilithi indikasipertentangan dengan akal schatidan fakta sejarah

C. Tefori Kehujjahan Hadits |
Hadits ahad (Imadits yang tidak mencapai derajad mutawatir) apabila
dipandang dari segi kualitas terbagi menjadi shohih, hasana dan dho’if. Masing-
masing mempunyai tingkat kehujjahan, sedang apa bila dinilai dari jumlah

perowinya terbagi meniadi hadits masyhur, hadits aziz dan hadits ghorib. Jumhur

% A. Umar Hasyim, Qowa ‘id Ushul al-Hadits, hal. 184.
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ulama sepakat bahwa hadits ahad yang tsiqoh adalah hujjah dan wajib

diamalkan.”

Pada garis besarnya hadits ahad dikhat dari kelayakannya untuk dijadikan
hujjah terbagi menjadi dua yaitu : i. Hadits ahad yang ma’qul (diteﬁma) dan yang
1. Hadits ahad yang mardud (ditolak). Hadits magbul adalah hadits yang
memenuhi selurub persyaratan penerimanya.’’

Dalam sudut pandang implementasinya hadits magbul terbagi meniadi dua
yaitu ma mul bihi (bisa diamalkan) dan ghoru ma'mul bihi (tidak bisa diamalkan).
Dengan demikian ini karena kadang-kadang hadits itu meskipun sama shahthnya
ada yang berlawanan dan ada yang tidak mempunyai perlawanan (ra’arudh).

Beberapa kreteria yang menjadi pedcman bagi hadits magbul yang ma'mul

1digiadits smaqbuleVaagh idakamiemipunyai pedaveanan derpan hadits lain yang
sama nilainya (sama kuatnya) hadits itu disebut muhkam. Demikian pula
disebut muhkam kalau hadits itu tidak memerlukan ta’wil.

2. Hadits ma’bul yang mempunyai mu'arudh (yang melawan) dan sama
nilainya, tetapi dapat dikompromikan (jam'u) atau dapat dicocekkan disebut

mukhollif al-hadits, dan hadits itu termasuk ma mul bihi.

* Hasbi ash-Shiddiay, Pokok-pokok lmu Dirayah Hadits, Jilid. 1, hal. 100.
*® Ajaj al-Khetib, Op. Cit, hal. 52.



(34
>

3. JTika hadits-hadits magbul herlawanan dan tidak dapat dikompromikan, akan
tetapt dapat diketahui mana vang dahulu dan mana yang kemudian, maka
hadits yang datang lehith dahulu tersebut mansukh dan yang datang
kemudian disebut nasakh, vang mansukh adalah ghoiru ma'mul bihi dan
yang mar,sukh adalah ma mul bihi.

4. Yka hadits magbal vang berlawanan itu tidak dapat dikompromikan dan
tidak dapat diketahui mana yang dahulu dan mana yang kemudian, maka
dilakukan tarjth yartu harut ditelitt dengan berbagai jalan untuk menguatkan
satu diantaranya, vang dipandang lebih kuat disebut rajih, dan yang kurang
kuat disebut marjuh, vang rajth termasuk ma 'mul bihi dan yang marjuh
stsehut ghotre ma'mul bihi

5. Rka tidak diperoleh keterangan mana vang rajth dan mana yang marjuh,
maka hadits tersebut ditangguhkan untuk sementara sampai ditemukan
mana vang lebth kuat dan mana vang lebih dahulu dan mana yang kemudian
maka keduanya termasuk mutawagqgof fih.”!

Dengan demikian untuk menentukan sebuah hadits dapat dipakar sebagat huijiah

atau tidak, adalah dengan melihat bagaimana kualitas hadits tersebut memenuhi

standar magbul atau tidak, kalaupun magbul termasuk ma mul bih1 atau ticak.

Y Moh. Anwar, llmu al-hadits, hal. 77
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BA B III

DESKIPSI SUNAN ABU DAWUD

Sunan Abu Dawud
1. Biografi Imam Abu Dawud

Nama lengkapnya Imam Abu Dawud adalah Sulaiman bin al-Asy ats bin
Ishag bin Basyir bin Syaddad bin Amr al-Azdy as-sijistany.’

Beliau lahir pada tahur 202 H (1817 M) dan beliau meninggal dunia pada han
juin'at beriepatan dengan tanggal 16 Syawal 275 H atau 889 M di kota dacrah.”
Imam Abu Dawud sejak kecil sudah mempunyai kegemaran terhadap iImu dan
ulama. Beliau telah mengelilingi berbagai caerah diantaranya adalah Hijaj, Mesir,
Syam, Iraq. Jazirah, Sagr, Khurasan dan lain-lain, guna mendengarkan hadits-
hadits dan para penduduk.

AbunHatint' b Hibbanc befkaty  Aba Dawud adalaly seorang [mafdunia,
batk dalam bidang figith dan ibadah. Beliau telah mengumpulkan hadits-hadits
hukum dan tegak didalam mempertahankan Sunnah.

Dari perkataan Ibnu Hibban dapat diketahui bahwa Imam Abu Dawud
mempunyal keahlian dalam bidang figih dan hadits. Ia menerima hadits dari guru-

gura Imam Bukhert den Imam Ahmad bin Hambal dan lain-lainnya. Dan banyak

' Muhammad Abu Syuhbah, al Kutub al Shahih al Sittah, hal. 102.
% Ajaj al Khatib. Ushul el Hadits “Ulumubu wa Mustholakhuhu, hal. 336.
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pula ulama hadits yang mengambil dan meriwayatkan hadits dari padanya,
diantaranya adalah an-Nasa'l, Abu Ali al Lu'Iu dan lain-lain.’

Adapun karya-karya Imam Abu Dawud antara lain :
a. Al Marasil

b. Masail al Imam Ahmad

c. Al Nisikh wa al Mansukh

d. Risalah fi Washf kitab al Sunan

e. AlZuhd

f. Ijabat “an Salawat al Ajurri

g. As’ilah 'an Ahmad bin Hambal

h. Tasmiyat al Akhwan

1. Kaul Qodr

Suman Aba Dawud

[Sewe

k. Dan lain-lain.*
2. Metode Abu Dawud dalam Penyusunar Sunannya

Abu Dawud menyusun kitab sunannya saat ia berada di Tarsus selama dua
puluh tahun.® Dalam nenyusun kitab ini ia telah menempuh meiode baru yang

belum ada sebelumnya.

* Mastuk Zuhdi, Pengantar llmu Hadits, Hal. 154.
* Muhammad Musthafz Azami, Mefodologi Kritik Hadits, hal. 154.
? Ibid, hal. 155
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Karya-karya dibidang hadits sebelum 1tu dicampur adukkan atau dengan kata lain
digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
tidak ada pemilahan antara hadits-hadits hukum dengan hadits-hadits lain yang
berkaitan  dengan sejarah (tarikh), tafsir, adab, kisah-kisah (qoshosh), nasihat-
nasihat (fadho'il amal). Cara demikian terus berlangsung hingga Abu Dawud
datang. Olch sebab ittlah ia menyusun kitabnya khusus hanya memuat hadits-
hadits yang berkaitan dengan hukum. Dengan demikian kitabnva itu disebut

dengan “Sunan” bukan Jame’ seperti milil! Imam Bukhori.
Dalam kitabnya tersebut Abu Dawud mengumpulkan 4.800 hadits dart 500.000
vang 1a catat dan ia hafal dan kitabnya itu a susun menurut sistematika figih yaitu
memuat hadits-hadits yang berkaitan dengan hukum.®
3, Kandungannya

Sesungguhnya jumlah hadits vang termuat dalam Sunan Abu Dawud tadi

telahgidisebutkand sebanyak: 48004 hadits: Namun merunit-penghitungan sebagian

ulama lain jumlahnya 5.274 hadits.” Hal ini disebabkan oleh perbedaan pada cara

menghitung, ada hedits vang diseoutkan berulang, sebagian mereka
menganggapnya satu hadits, tapi menurut sebagian lain adalah dua hadits atau
lebih.

Abu Dawud telah membagi kitab sunannya itu menjadi beberapa kitab, dan

masing-masing kitab ia bagi pula menjadi beberapa bab. Adapun kitab-kitab itu

¢ Tim Penyusun Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, hal. 41

7 Hasby, ash-Shiddiqi, Pokok-pokok Ilmu Dirayah Hadits, hal. 192

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
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berjulah 35 buah kitab, dann ke 35 buah kitab ini ada tiga buah kitab yang tidak
memiliki  bab,: selebihnya mempunyai bah-bab yangisecara kesehiruhan sejumiah

1871 bab.?

Adapun perincian selengkapnya mengenai nama-nama kitab dalam Sunan
Abu Dawud dan jumlah bab serta jumlah hadits vang terkandung dalam masing-
masing kitab dapat dilihat pada perincian sistematika sebagaimana berikut :
1. Kitab “at-Thoharah” mengar dung 143 bab dan 390 hadits
2. Kitab “as-Sholat” mengandung 367 bab dan 1167 hadits, yaitu mula:
hadits nomor 391 sampai 1555.
3. Kitab “az-Zaxat” mengandung 47 bab dan 145 hadits, yaitu mulat 1556
sampai 1700.
4. Kitab “al-Lugothah™ mengandung 20 hadits, yaitu mulai nomor 1701
sampai 1720.
5. Kitab “al-Manasik” mengandung 98 bab dan 325 hadits, yaitu mulai
nomor 1721 sampai 2045.
6. Kitab “an-Nikah” mengandung 50 bab dan 129 hadits, yaitu mula:
nomor 2046 sampai 2174.
7. Kitab “at-Thalaq” mengandung 50 dan bab 138 hadits, yartu mulai

nomor 2175 sampaz 2312.

® Muhammad Muhyiddin Abdul Hamid, Sunas Abu Dawud, Jilid. 1, hal. 13



8. Kitab “al-Jihad” mengandung 81 dan bab 164 hadits, yaitu mulai
nomor23 1 3isampai 2476-

9. Kitab “al-Jihad” mengandung 182 bab dan 311 hadits, vaitu mula:
nomor 2477 sampai 2787.

10.Kitab “ad-Dhohaya” mengandung 20 bab dan 56 hadits, yaitu mula:
nomor 2788 sampai 2843.

11.Kitab “as-Shoid” mengandung 4 bab dan 18 hadits, yaitu mulat nomor
2844 sampai 2861.

12.Kitab “al-Washoya” mengandurg 17 bab dan 23 hadits, yaitu mula:
nomor 2862 sampai 2884.

13.Kitab “al-Faroid” mengandung 17 bab dan 42 hadits, yaitu mula
nomor 2885 sampai 2927.

14 Kitab “al-khara} wal Imarah wal fai” mengandung 40 bab dan 161
hadits, yaitu mulat nimor 2928 sampai 3088.

15.Kitab *al-Janaiz” mengandung 84 bab dan 153 hadits, vaitu mula:
nomor 2089 sampai 3241.

16 Kitab “al-Iman wan Nudr” mengandung 32 bab dan 84 hadits, yaitu
mulai nomo= 3242 sampai 3325.

17 Kitab “al-Buyu’ wal Ijarat” mengandung 92 bab dan 245 hadits, yaitu
milai nomor 3326 sampai 3570.

18.Kitab “al-Aqdhiyah” mengandung 30 bab dan 70 hadits, yaitu mula

nomor 3571 sampai 3640.



19.Kitab “al-limu” mengandung 13 bab dan 28 hadits, yaitu mulai "nomor
5641 sampei 3668.

20.Kitab “al-asyribah” mengandung 22 bab dan 67 hadits, yaitu mulai
nomor 3669 sampai 3735.

21.Kitab “al-It'imah” mengandung 55 bab dan 119 hadits, yaitu mulai
nomor 3736 sampai 3854.

22 Kitab “al-Tib” mengandung 24 bab dan 71 hadits, yaitu mulai nomor
3855 sampai 3925.

23.Kitab “al-Itqi” mengandung 15 bab dan 43 hadits, yaitu mulai nomor
3926 sampai 3968.

24 Kitab “al-Hwaif wal Qiro’at” mengandung 40 hadits, yaitu mulai
nomor 3969 sampai 4008.

25 Kitab “al-Hamam” mengandung 3 bab dan 11 hadits, vaitu mulai
nomor 4009 sampai 4019.

26.Kitab “al-Libas” mengandung 47 bab dan 139 hadits, yaitu mulai
nomor 4020 sampai 4158.

27 Kitab “at-Tarajul” mengandung 21 bab dan 55 hadits, yaitu mulai
nomor 4159 sampai 4213.

28.Kitab “al-Khatim” mengandung 8 bab dan 26 hadits, vaitu mulai nomor
4214 sampai 4239.

29 Kitab “al-Fitan” mengandung 7 bab dan 39 hadits, yaitu mulai nemor

4240 sampai 4278.
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30.Kitab “al-Muhdy” mengandung 12 Hadits, yaitu mulai nomor 4279
sampai 4290.
31.Kitab “al-Mulahum” mengandung 18 bab dan 60 hadits, yaitu mulai
nomor 4291 sampai 4250.
32 Kitab “al-Hudud” mengandung 40 bab dan 143 hadits, yaitu mulai
nomor 4252 sampai 4493.
33.Kitab “ad-Diyat” mengandung 32 bab dan 102 hadits, yaitu mulai
nomor 4494 sampai 4595.
34 Kitab “as-Sunan” mengandung 32 bab dan 177 hadits, yaitu mulal
nomor 4596 sampai 4772.
35.Kitab “al-Adab” mengandung 180 bah dan 502 hadits, yaitu mulai
nomor 4773 sampai 5274.
3. Komentar Para Ulama terhadap Sunam Abu Dawud
Abu Dawud, setelah perjalanan panjangnya menghimpun hadits, dan telah
berhasil memproduksi sebuah karya dibidang hadits, vaitu Sunan Abu Dawud.
Kitab ini, bersama kitab jame’ at-Tirmidzi (karya at-Tirmidzi), Musnad Ahmad
Ibnu Hambal (karva Imam Hambal) dan Sunan an-Nasa'iy (karya an-Nasa'ty)
serta Sunan Tbnu Majjah (karya Ibnu Majjah) dinilai sebagat kitab standar
peringkat kedua dalam bidang hadits sesudah kitab standar peringkat pertama,
yaitu Shahih Bukho-i (karya Imam Bukhort) dan Shahith Muslim (karya Imam
Muslim). Karena itu, terlepas dari perselisthan pendapat mengenai masuk tidaknya

kitab al-Muwatha® (karya Imam Malik), sunan Abu Dawud masuk ke dalam
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* Muhammad Muhyiddin Abdul Hamid, Sunan Abu Dawud, hal. 12

19 Fatchurrohman, Ihtisar Mustholah Hadits, hal. 333
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ditakdirkan oleh Allah, sehingga menjadi “hakim”™ dikalangan umat Islam dan
“pemutus™ bagi pertentangan dan perbedaan pendapat”.'?
Demikianlah beberapa dan sekiam banyak penilaian dan pujtan yang

diberikan Ieh para ulama terhadap kitab Sunan karya Abu Dawud.

B. Data Kehaditsan
1. Takhrij
o Takhrj ‘Am
Setelah  diadakan penelusuran  dengan  metode  takhrj  vang

memperbantukan kitab Mu’jam al Mufahras Ii alfadz al Hadits an Nabawi

jiiid 6 dengan mengunakan kata kunci < e, letak hadits tersebut dapat

diketahui termuat dalam kitab-kitabk induk antara lain :

Sunan Abu Dawud “ yuit o 7 ihd IL

Sunan ibau Ma'jah “ jLbt A5 7 beb 4.7

Musnad Ahmac bin Hambal jilid S hal Y2 dan Yv

ol i

Adapun bila dzngan memperbantukan kitab Mifiah Khunuz as-Sunna

dengan menggunakan kata o', i'dengantema 7! Js o' 2 temyata

(S

> Muhammad Muhyidcin Abdul Hamid, Op. Cit, hal. 12.
5 A. J. Wensick, Leiden, Mu jam al-Muhfaras li al-fad= al-Hadits, an-Nabawi, hal. 300.
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hadits itu termuat pada kitab Sunan Abu Dawud, Musnad Ahmad Ibnu
Hambal dan Musnad ath-Thoyalisy yang dirumuskan dengan :

a3 oYy —
YV 4 Y o s = o>

‘\\’\C—Jb

Sedangkan di dalam kitab al Jami™ ash-Shoghir disebutkan hadits tersebut
berada dalam kitab : Sunan Abu Dawud, Sunan Ibnu Majah, M isnad
Ahmad bin Hambal, Shahih Ibnu Hibban dan Mustadrak Shahihan Imam
al-Hakim.

a Takhrj [jmaly

a. Hadits nwayat Sunan Abu Dawud, didalam jilid II “Kitabu Jana’iz”

babcd-digilis 515ale? Nalarbry
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e e s e g ade dlh Lo (o o e, JG 6 Sy
Fedalt ol i lisy (oSG 4

“(Imam Abu Dawud meriwayatkan) telah menyampaikan kepada kami
ibnu al 'Ala’ dan Muhammad ibnu Maky al Marwazy, yakni mereka
berkata : telah menyamaikan kepada kami (ibnu al Mubarak, dari
Sulaiman at Taimy, dari Abi Utsman yang tidak diketahu asal usulnya,
dari ayahnya, dari Ma’qil bin Yasar berkata, telah bersabda Rasulullah
SAW (nabi) “Bacakan yasin pada orang yang meninggal dunia diantara
kamu sekalian (ini adalah lafadz dari ibnu al "Ala’).

b. Hadts riwayat Sunan ibnu Majjah di dalam juz I “Kitabu Jana’iz” bab

4 No:\VetA

o— Ul e (Gl o b e W s il oot Bas
DAL Gl p are e al e gl d s Olete gl e ol Ol

‘:.gﬁsqribf‘ubfjs‘:VL}%I"‘J;“;‘JJ}‘JJ‘“)JG

“(Imam ibnu Majjah meriwayatkan) telah menyampaikan kepada kami
Abu Bakar bin Ali Syaibah telah menceritakan pada kami (Ali bin Hasan
bin Syaqiqi, dari ibnu Mubarak, dari Sulaiman at Taimy, dari Abi
Utsman yang tidak diketahui asal-usulnya, dari ayahnya, dari Ma qil bin
Yasar telah berkata : Rasulullah SAW bersabda : Bacakanlah ia ketika
meninggal dunia diantara kamu sekalian yakni yasin.

¥ Abu Dawud Sulaiman, Surnan Abu dawud, Jilid. I, hal. 7.

'* Imam Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majak, Jilid. 1, hal. 477.
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¢. Hadits yang pertama riwayat Imam Ahmad ibnu Hambal dalam jilid 5
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“Imam Ahmad ibnu Hambal meriwayatkarn telah menyampaikan
kepada kami (Abdullah), telah menyampaikan kepadaku (Abi), telah
menyampaikan kepada kami (‘Arim), telah menyampaikan kepada kami
(Abdullah bin Mubarak), telah menyampaikan kepada kami (Sulaiman at
Taimy), dari Abi Utsman yang tidak diketahui asal-usulnya, dari
ayahnya, dari Ma’qil bin Yasar berkata, Rasulullah SAW telah bersabda
: Bacalah ia pada orang yang meninggal dunia diantara kamu yakni
yasin.

Hadits yang kedua riwayat Ahmad Ibnu Hambal
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' Imam Ahmad bin Hambal, Musnad Ahmad bin Hambal, Jilid. V, hal. 26.
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“Imam Ahmad ibnu Hambal meriwayatkan telah menyampaikan kepada
kami  Abdullah, telah menyampaikan kepadaku, ayahku, telah
menyampaikan kepada kami “Ali bin Ishak, telah menyampaikan kepada
kami Abdullah dan ‘Atab, telah menyampaikan kepada kami Abdullah bin
Mubarak, sesungguhnya kami Sulaiman at Taimy, dari Abi Utsman, dari
ayahnya, dari Ma’qil bin Yasar berkata : Rasulullah SAW berkata :
Bacalah ia pada orang yang meninggal dunia diantara kamu telah
berkata ‘Ali bin Ishaq didalam meriwayatkannya yakni yasin.

17 Ibid, hal 27.
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Tabel Urutan Perowi dan Sanad (H.R Abu Dawud)

Tentang Perintah Membaca Yasin pad Oang yang Meninggal Dunia

No. NAMA PERIWAYAT SANAD
|
| 1. Ma'qgil bin Yasar | I VII
2.  Abihi 11 V1
. 3. | Abi Utsman | HI ! v
4. Sulaiman at-Taimy v v |

5.  Tbnu Mubarrak Vv LI

| 6. Muhammad bin al- Ala® dan '
. |

Muhammad bin Maky al-Marwazy Vi I
l
| 7.1, Abu Dawud Vi Mukhori
|
. Ma'qil bin Yasar

- Nama lengkap adalah Ma'qil bin Yasar bin Abdillah bin Ma'bad al-Maziny,
Aba "Aly, ada yang mengatakan Aba Yasar, dan ada pula yang mengatakan
Abu Abdillah al-Bashry.

- Guru-gurunya :



45

Rasulullzh, orang yang berjualan di bawah pohon, an-Nu'man bin Migran al-
Maziny.
- Murid-mundnya :
‘Imran bin Hashin, Mu'awiyah bin Qurah, ligimah bin Abdullah, al-Hahim
bin al-"I'raj, Amrc bin Maimun, al-Hasan al-Bashry, Wafi™ bin Abi Nafi, Abu
Malih bin Asamah, dan selain mereka.
- Penilaian knitikus hadits
a. Menurut al-Ajly : Ma'qil bin Yasar adalah orang yang dijuluki Aba Aly
dan tidak kami ketahui dikalangan shahabat orang vang dijuluki Aba "Al
selain dia. Sesungguhnya daia wafat di kota Basrah pada masa akhir

kekhalifahan Muawiyah, yaitu dalam wilayah kckuasaan yazid.

b. Menurut Ibnu Hajar al-Ashgolany : al-Bukhory menycbutkan dalam
kitabnya “al-Ausath” bahwa yang meninggal pada tahun antara 60 — 70 H,

dia adalah Ma’qil, di Basrah .
- Wafat antara tahun 60 — 70 H."®

Dari perkataan para ulama kritikus Iadits di atas, kebanyakan menunjukkan
bahwa Ma’'qil bin Yasar yang dikenal dengan Aba "Aly adalah dari kalangan

sahabat Nabi. Dengan demikian peniwayatan hadits beliau dari Rasulullah dengan

'® 1bnu Hajar al-Asyqolani, 7akdzibut Takdsib, juz. 10, hal. 213.
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2. Abihi.

Yaitu beliau adalah ayah dani Abi Utsman vang tidak diketahui asal-
usulnya serta namanya / majhul.

Karena tidak dapat diketahui asal-usulnya serta namanya maka secara
otomatis tidak diketanui pula bagaimana bagaimana keadaan kualitas periwayat
tersebut.

Dengan demikian periwayatannya dari shahabat Ma'qil bin Yasar dengan
lambang “an” masih diragukan ketersambungannya.

3. Abi Utsman wa laisa b nnahdy
Ada yang mengatakan namanya adalah Sa’ad.
- Gurunya:
Beliau meniwayatkan dan Ma"qil bir Yasar, Anas bin Malik, dan Anas bin
Jubadal.
Dan dikatakan dari ayahnya dart Ma'qil.
- Mundnya :
Yang meniwayatkan dari dia adalah Sulaiman at-Taimy.
- Penilaian para kritukus hadits terhadap dirinya.
a. Ibnu Hajar al-Asaqolani mengatakan “magbul”™

b. Ibnu Hibban mengatakan “tsiqoh”
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c. Sulaiman at-Taimy yang meriwayatkan dari dia mengatakan “magqbui”"’

- Kebanyakan ulama memuji beliau meskipun dengan pujian yang peringkatnya
rendah. Dengan demikian periwavatannya dani Abiht dengan lambang “An”™
dapat dipercaya, berarti riwayat bersambung.

- Lahir dan wafat beliau tidak diketahui.

4. Sulaiman at-Taimy

Nama lengkapnya adalah Sulaiman bin Tharkhan at-Taimy, Abu Mu'tamar al-

Bashry.

- QGuru-gurunya :
Anas bin Malik, Thowus, al-Ishaq as-Sabi’iv, Abi Ustman an-Nahdy, Abi
Nashrah al-Abdy, dan Abi Ustman wa laisa binnahdy, Na'im bin Hindun, dan
selain dari mereka.

- Mund-mundnya :
Ibnihi Mu'tamir, Syu'bah, Zaidah, Zahir, Himad bin Salamah, Ibnu Ulya, Ibnu
Mubarak, Abdul Waris bin Sa’ad, Ibrehim bin Sa’ad. Jarir dan vang lain selain
mereka.

- Penilaian ulama kritikus hadits pada dirinya :

a. Abdullah bin AFmad dari ayahnya berkata “tsigoh™

b. Al-Ajly berkata ‘tabi’1y tsiqoh”

' Jamaluddin Abi al-Ajaj Yusuf al-Mizy, Tahd=ibul al-Kamal fi Asma ar-Rijal, juz. 21, hal.
378.
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c. [Ibnu Sa’ad berkata “tsigoh”
d. Ibnu Mu'in dan an-Nasa'iy berkata “tsigoh”
e. [Ibnu Hibban berkata “tsigoh”

- Wafat pada bulan dzul qo’dah 143 H”.

Kebanyakan ulama kritikus hadits memujt beliau dengan pujian yang tinggi
dan tidak ada yang mencelanya. Dengan demikian periwayatannya dari Abi
Ustman walaisa binmahdy dengan lambang “An” dapat dipercaya, berarti
riwayatnya bersambung.

5. Ibnu Mubarak

- Nama lengkapnya adalah Abdullah bin Mubarak bin Wadhih al-Hafdhely at-
Tamimy, Maulahum Abu Abdurrahman al-Marwazy.

- Guru-gurunya :
Sulaiman at-Taimy, Hamid at-Thowil, Isma’il hin Abi Kholid, Yahya bin Sa’id
al-Anshory, Sa’ad bin Sa'id al-Anshory, Ibrahim bin Abi Abalah, Abi Khildah,
dan lainnya selain cari mereka.

- Murid-muridnya :
As-Saury, Mu amar bin Rasyid, Abi Ishaq al-Fazary, Ja'far bin Sulaiman adh-
Dhabi’ty, Bagiyah bin al-Walid, Dawud bin Abdurrohman al-"Athar, Ibnu
‘Uyainah, Abu al-Ahwash, Fadl bin "lyadh, Mu'tamir bin Sulaiman, al-Walid

bin Muslim, Abu Bakar bin lyasy, dan selain mereka dari guru-gurunya,

?° Tahdzibut at-Tahd=ib, juz. 4, hal. 180-182.
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Aqrongh, Muslim bin Ibrahim, Abu Asamah, Abu Salmah at-Tabudzaky,
Na'im bin Himad. lbnu Mahdy, al-Qathan, Ishag bin Rahuyah, Yahya bin
Mu'in, Ibrahin bin Ishag at-tholigony, Ahmad bin Muhammad Marduyah,
Isma’il bin Aban al-Waraq, Hiban bin Musa, al-Hakim din Musa, Zakariya bin
"Ady, Sa'ad bin Sulaiman Sufyan bin Abdul Malik al-Marwazy, salamah bin
Sulaiman al-Marwazy, Abdullah bin Utsman “Abdan, Abu Bakar dan Utsman
Ibna Abi Syaibah, Abdullah bin Amar bin Aban al-Ja'afy, Aly bin Hasan bin
Syaqiq. Amru bin "Aun Aly bin Hajar, Muhammad bin Shalat al-Asdy, Abu
kuraib, dan masth kanyak lagi sclain mercka.
- Penilaian kritikus hadits terhadapnya :
a. Abu Ishaq al-Fazary: mengatakan Ibnu Mubarak adalah pemimipin orang-
orang Islam.
b. Al-Ajly mengatakan “tsigoh tsubut”
c. Ibnu Hibban mengatakan “tsiqoh”
- Lahir tahun 118 H dan wafat tahun 181 H.”'

Para ulama kritikus hadits memuji beliau dengan pujian yang tinggi, dan
tidak ada yang mencela dirinya, dengan demikian periwayatan haditsnya dari
Sulaiman at-Taimy dengan lambang “hadatsana™ dapat dipercaya, berarti
riwayatnya bersambung.

6. Muhammad bin Maky Al Marwazi

! [bid. juz. 5, hal. 338-341.
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- Nama lengkapnya adalah Muhammad bin Maky bin ‘Aisy, Abu Abdullah Al
marwazy.
- Quru-gurunva
Ibnu Mubarak, ‘Amru bin Harun al Balakhy, an Nadhr bin Muhammad al
Marwazy.
- Murid-muridnya
Abu Dawud, Ahmad ibnu Siyar al marwvazy, dan lain-lain.
- Penilaian ulama’ krikitus hadits pada di-inya
a. Ibnu Hibban “Tsiqoh™”
b. Di dalam kitab tagribut tahdzib dikatakan “magbul”, min al-’ ayaratun®
Para ulama’ krikitus hadits mem=yi beliau dengan pujian yang tinggi dan
tidak ada krikitus yang mencelanya. Dengan demikian periwayatan haditsnya dari
ibriv® Mubarak-dengan’lambang “Akh barana™ tidakediragukant lagi Sberartt mwayat
bersambung.
7. Muhammad bin al "Ala’
- Nama lengkap adelah Muhammad bin ‘ala’ bin kuraib al Hamdany, Abu
Kuraib ai Kufi, masyhur bikuniyati, tsith, hafidz, min asyaratun.?*

- Guru-gurunya

= Ibid, juz. 9, hal. 405
» Taqribu tahhdzib, Juz. 1, hal. 136.
* Ibid, Juz. 1, hal. 121.



Abdullah bin Idris Hafs bin ‘Iyats, Abi Bakar bin ‘Iyasy, Hasyim, Mu’tamur,
Yahya bin Zakwuya bin Abi Zaidah, Ibnu Mubarak, Abi Kholid al Ahmar,
Abu Mu’awiyah adh-Dharur, Waki’ Muhammad bin Bisyn al Ady, Marwan
bin Mu’awiyah, Isn-a’il bin Ulyah, dan lainnya selain dart mereka.
- Mund-muridnya
Al Jama’ah, dan an Nasa’l, dari Abu Bakar bin al Marwazy dari Zakariya bin
Yah};a as Sufzy dari jama’ah itu, Abu Khotim, Abu Zur’ah, Utsman bin
Khirzadz, dan lain-lain.
- Penilaian para knikitus hadits pada dinnva.
a. Jbnu Hibban “Tsiqoh”
b. Murah berkata “Tsiqoh”
c. lbnu Hajar al as Qolany ; Musalamah bin Qosim Kufi menyatakan
“Tsiqoh”

- Wafat 248 H.?

Penilaian para krikitus hadits mengandung pujian yang tinggi terhadap
dirinya, dan tak ada krikitus hadits yang mencelanya, dengan demikian
periwayatannya hadits dari Ibnu Mubarak- dengan lambang “Akh barana” dapat
dipercaya, berarti sanad antara keduanya bersambung.

7. Abu Dawud

» Ibid, juz. 9, hal. 333 — 334.



52

Nama lengkapnya adalah Sulaiman bin al Asy’ah bin Syadad, bin Amru bin

Amir, ada yang mengatakan Imran, ada yang mengatakan Abu Dasah al Ajry,
Sulaiman bin al Asy‘ab bin Ishaq bin Basyir bin Syaddad, Abu Dawud al
Sgistany al Hafidz.

Guru-gurunya

A-i Salamah at Tabadzaky, Abu Walid ath Thayalisy, Muhammad bin Katsir
al ‘Ady, Muslim bin Ibrahim, Abu Amar al Haudhy, Abu Taubah al Halby,
Sulaiman bin Abdarrahman ad Damasyqy, Ahmad, ‘Aly, Yahya, Ishaq, dan
masih banyak lagi.

Merid-muridnya

Abu ‘Aly Muhammad bin Ahmad bm Amar, Abu Thoyib bin Ahmad bin
Ib-ahim bin Abdurrahman al Asynany, Abu Amru Ahmad bin Aly bin Hasan
al Bashry, Abu Said Ahmad bin Muhammad bin Zuyad al’Araby, Abu Bakar
Muhammad bin Abdurrazaq bin Dasah, dan lain-lainnya.

Penilaian ulang knitikus terhadap dirinya

Para ulama telah sepakat menctapkan beliau sebagai hafidz yang sempurna,
pemilik ilmu yang melimpah, muhadditsin yang terpercaya, mura iy, dan
mempunyai pemahamnan yang tajam, ba k dalam ilmu hadits maupun lainnya.

Lahir pada tahun 202 H dan wafat pada thun 275 H.”®

% Ibid, juz. 4, hal. 153 — 156.
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Para ulama kritikus hadits sepakat memberikan pujian yang tinggi terhadap
beliau, dan tak ada kritikus hadits yang mencelanya. Demikian periwayatan
haditsnya dari Ibnu al-'Ala’ dan Muhammad bin Maky al-Marwazy dengan

lambang “hadatsana” dapat dipercaya, berarti sanad antara keduanya bersambung.
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Hadits Riwayat Ibnu Majzh
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Tabel urut perowi dan sanad

No. NAMA " PERIWAYAT SANAD
1. Ma'qil bin Yasar | I VIl
2. Abihi 11 VIl
3. 1 Abi Utsman I | Vi
4izilib Sulziman bin Tharkhan at-Taimy w V
5.  Ibnu Mubarrak \Y v
6.  Aly bin Hasan 5in Syaqiqi V1 m |
7. | Abu Bakar bin Abi Syaibah VI ' 131
8.  Ibnu Majah ' Vi Mukhorij
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. Ma’qil bin Yasar

. Abihi

. Abi Utsman wa laisa binnahdy

. Sulaiman bin Tharkhan at-Taimy

. Ibnu Mubarak

. Aly bin Hasan bin Syagqiqgi

Nama lengkapnya adalah Aly bin Hasan bin Syaqigi bin Dinar bin Misy ab al-
'Abdy Maulahum, Abu Abdurrahman al-Marwazy.

Guru-gurunya :
Al-Hasan bin Wagid, Khorijah bin Mush’ab, Ibnu Mubarak, Abdul Waris bin

'

Sa'id, Ibrahim bin Thahaman, Abi Harmzah as-Sakury, Abi Munib al-"Itky dan
yang lain selain mereka.

Murid-muridnya :
Al-Bukhory, Muhammad bin Abdullah, bin Qohzadz, Muhammad bin Khotim
bin Bazi', Abdullah bin Muhammad adh-Dho’if, Abdullah bin Munir, Ahmad
bin Abdal al-Amly, Mahmud bin Ghelan, Abu Bakar bin Abi Nadhir, Abu
Bakar bin Abi Syaibah dan lain selain mercka.

Peneilaian para ulama kritikus terhadap dirinya :

a. Jbnu Hibban mengatakan “tsiqot”

h. Telah berkata Abu Dawud dari Ahmad : “tidak ada masalah™
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- ‘Wafat pada tahun 215 H 7’

Para ulama kritikus hadits memujinya dengan pujian yang peringkatnya
tinggi, dan tidak ada yang mencela dirinya, dengan demikian periwayatannya dari
Ibnu Mubarak dengan lambang “An™ dapat dipercaya, berarti bersambung.

7. Abu Bakar bin Abi Syaibah

- Nama lengkapnya adalah ~ Abdullah bin Muhammad bin Abi Syaibah Ibrahim
bin Utsman bin Khawasy al-' Absy Maulahum. Abu Bakar al-Hafidz al-Kufy.

- QGuru-gurunya :
Abi al-Ahwash, Abdullah bin Idris, Ibnu Mubarak, Svarik, Hasyim, Abi Bakar
bin ‘lyasy, Ismail bin Ilyasy, Jarir bin Abdul Hamid, Abi Salamak, Abi
Muawiyah, Waki", Ibnu Ulyah, Kholaf bin Kholifah, Ibnu Numr, Ibnu Mahdy,
al-Qaothan, Ibnu Abi Zaidah, "Ibad bin Awam, Muhammad bin Fadlal, Marwan
bin Muawiyah, Yazid bin Harun, dan jama’ah lainnva.

- Murid-muridnya :
Al-Bukhory, MusEm, Abu Dawud, Ibnu Majah, an-nasa’l, Abdullah bin
Ahmad bin Hambal, Muhammad bir Utsman bin Abi Syaibah, Abu Khotim,
Tbnu Abi "Ashim, abu Ya'la, dan jama ah lainnya.

- Penilaian kritikus hadits pada dirinya ;

a. Ahmad Abu Bakar mengatakan “shudug”

b. Al-Ajly mengatakan “tsigoh” b

77 1bid, juz. 7, hal. 254 — 255.
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c. [Ibnu Hibban mengatakan “tsiqoh”
d. " Ibnu Nafi" mengatakan “tsigofi tsubut”
- Wafat pada tahun 234 H.*®
Semua ulama kritikus hadits memujinya dengan pijian yang tinggi, dan
tidak ada satupun kritikus hadits yang mencela dirinya. Dengan demikian
periwayatan haditsnya dari Aly bin al-Hasan bin Syaqiq dengan lambang ‘Tsana”
dapat dipercaya, berarti periwayat sambung.

. Ibnu Majah

Nma lengkapnya adalah Muhammad bin Yazid ar-Rabi’ity Maulahum. Abu

abdullah bin Majah al-Qozwainy al-hafidz.

Guru-gurunya :

Para ulama Khurasan, Iraq, Hijaz, Mesir dan Syam (Syiria). Diantaranya
adalah Abu Bakar »in Abu Syaibah, Muhammad bin abdullah, dan lain masih
bamyak lagi.

- Murud-muridnya :

Aly bin Sa’id bin Abdullah al-Ghoda'l, Ibrahim bin Dinar al-Jarasy, al-
Hamdanu, Ahmad bin Ibrahim a]-Qo_zwainy, Abi Ya'la al-Kholily, dan

laiznya.

Penilaian ulama kritikus hadits pada dirinya :

% Ibid, juz. 5, hal. 5— 6.



a. al-Kholily berkata : dia itu “tsigeh kabir”, muttafaq alaih, muhtajjun bihi,
berpengetahuan  hadits dan menghafalnya serta pengarang kitab sunan,
tafsir dan tarikh.

b. Ibnu Katsir berkata : scorang muhadditsin di dalam kitab bidayahnya.
Berkata muhammad bin Yazid : adalah secorang pengarang kitab sunan
yang masyhur, kitab itu merupakan bukti amal dan ilmunya yang luas.

c. Al-Dhahaby dalam kitabnya Tadzkirah al-Hufadz menggambarkan Ibnu
Majjah scbagai Muhadditsin besar, Mufassir, penyusun al-sunan dan kitab
tafsir.

- Lahir pada tahun 207 H dan wafat pada tahun 273 H.”’

Para ulama kritikus hadits memujinya dengan pujian yang tinggi dan tak

seorang pun yang mencelanya. Dengan demikian periwayatan haditsnya dari

abu bakar bin Abi Syaibah dengan lambang “Hadatsana” dapat dipercaya, itu

berarti sanad antara keduanya bersambung.

? Ibid, juz, 9, hal. 457 — 458.
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Tabel Urutan Pcrowi dan Sanadnya :
No. NAMA PERIWAYAT ' SANAD
1. Ma'qil bin Yasar I IX
2. Abihi 1 vill
3.  Abi Utsman I VII
4.  Sulaiman bin Tharkhan at-Taimy v Vi
5. l Abdullah Ibnu Mubarrak \"/ ' v
6. Muhammad bin al-Fadl as-Sadusy VI v
7.  Ahmad bin Hambal | VH 111
8. | Abdullah bin Ahmad bin Hambal VIii if

9.  Abu bakar Ja'far al-Qothi'iy IX Mukhorij




. Ma'qgil bin Yasar

Abihi
Abi Utsman walaisa birnahdy

Sulaiman at-Taimy

. Abdullah bin Mubarak

"Arim
- Nama lengkapnya adalah Muhammad bin al-Fadhl as-Sadusy, Abu Nu'man al-
Bashry al-Ma’ruf, yang dijuluki dengan "Arnm.
- Guru-gurunya :
Jarir bin Hasim, Mzhdy bin Maimun, Wahib bin Kholid, al-Himadin, Abi Hilal
al-Rasy, Abdul waris bin Sa'id, Abi Zaid al-Ahwal, Mu tamir bin Sula man,
Abdul Wahid bin Ziyad, Dawud bin Abi al-Farat, Sa'id bin Zaid, thnu
Mubarak, Abi Awanah, ad-Dirawaridy. dan lainnya selain mercka.
- Murid-muridnya :
Al-Bukhory, kemudian meriwayatkan dari dia al-Baqrun bi wasithatun
Abdillah, Ibnu Muaammad al-Musnady, Abi Dawud as-Sanujy, Ahmad bin
Sa'id ad-Darimy, hajaj bin asy—Syalir, harun bin Abdullah al-Hamal, dan
lainnya selain mereka.
- Penilaian kritikus hadits terhadap dirinya ;
a. An-Nasa'l mengatakan “orang yang tsiqoh” sebelum tercampur
b. Ad-Daruqutny mengatakan “tsiqoh”

c. - Al-Ajly Bashry mengatakan “tsiqoh”
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Wafat pada tahun 223 H.*

Kebanyakan para kritikus hadits memuji beliau dengan pujian yang tinggi
walau dikatakan haditsnya sctelah tercampur banyak yang mungkar, namun
penilaian mereka terhadap "Arim tetap, bahwasanya 'Arim adalah seorang yang
“Tsiqoh™. Dengan demdkian periwayatan haditsnya dari abdullah din Mubarak
dengan lambang “Tsana”™ dapat dipercaya, berarti riwayatnya bersambung.

. Ahmad bin hambal

- Nama lengkapnya adalah Ahmad din Muhammad din Hambal bin Hilal bin
Asadi Syaibany, Abe abdillah al-Marwazy, al-Baghdady.

- Guru-gurunya :
Isma’il bin Ulyah, Sufyan bin Uyainah, Jarir bin Abdul hamid, Yahya bin
Sa’id al-Qothan, Abi Dawud at-Thayalisy, abdullah bin Numair, Abdul Razagq,
asy-Syafi'1y, dan lainnya masih banyak'lagi.

- Murid-muridnya :
Al-Bukhory, Muslin, Abu dawud, Bagrun Ibnu Mahdy, Waki", Yahya bin

Adam, Abu Walid Yazid bin harun dan lainnya sclain mereka.

Penilaian ulama kritikus hadits pada dirirya :
a. As-Syafi’ly mengatakan saya keluar dari Baghdad dan di belakang saya
tidak ada orang yang lcbih paham tentang Islam, lebih Zuhud, Wara'l dan

Alim melebihi Ahmad.

* Ibid, juz. 9, hal. 347 — 349.



b. Al-Ajly mengatakan dia itu “tsiqoh tsubut fi al-Hadits”
c.” Abu Zur ah nmicngatakan hafal 1 juta unit hadits
d. Ibnu Hibban mengatakan “tsiqoh”

- Lahir pada tahun 164 H dan wafat pada ahun 241 H.™!

Scluruh ulama «ritukus hadits memuji  beliau dengan pujian yang sangat
tinggi dan tidak satupun kritikus hadits yang mencela dirinya. Dengan demikian
periwayatannya dari Abdullah dengan lambang “Hadatsana” dapat dipercaya, itu
berarti sanad antara kedmanya bersambung.

. Abdullah

Nama lengkapnya adalah Abdullah biz Ahmad bin Muhammad bin Hambal

bin Hilal bin Asad

Guru-gurunya ;
Abihi, Ibrahim bin hajaj, Ahmad bin Mani® al-Baghawy, Abi Musa, Dawud

bin Rasyid, Abi ar-Rabi "az-Zahrany, dan lain selain mereka.

Murid-muridnya ;

An-Nasa'iy, Abu Bakar bin Ziyad, Abu Bakar an-Najad, Ahmad bin Kamil,
Abu al-Qosim al-Baghawy, Yahya bin Sho'id, Abu al-Hasan bin Munady, Abu
al-Qosim at-Thabrany, Abu Bakar al-Qothi’ty dan Jama'ah.

- Penilaian ulama kritikus hadits terhadap dirinya :

a. Ibnu Hajar al-Asyqolani : an-Nasa'iy mengatakan “tsiqoh”

3! Ibid, juz, 1, hal. 66 — 68.
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b. Abu Bakar bin al-Kholat mengatakan “shadiq”
c. As-Sulmy berkata : saya bertanya ke daruqutny tentang Abdullah bin

Ahmad dan Hambal bin Ishaq maka beliau berkata “tsiqotan nabilan™

- Lahir pada tahun 213 H dan wafat 290 H.*?

Para ulama kritikus hadits memu;ji beliau dengan pujian yang tinggi dan
tidak ada yang mencela dirinya, dengan demikian periwayatannya dari ayahnya
dengan lambang “Hadatsany” dapat dipercaya, itu berarti riwayat antara kedunya
bersambung.

. Abu Bakar al-Qothi’1y

- Nama lengkapnya Abu Bakar Ahmad Ibnu Ja'far Ibnu Hamdan Ibnu Malik al-

Qothi'ty

- Lahir pada tahun 274 H dan wafat pada tahun 368 H.

Beliau termasuk ulama vang berjasa besar dalam menghimpun hadits yang telah
diekspos oleh Imam Ahmad bin Hambal dalam kitab musnadnya. Abu Bakar al-
Qothi'ty menerima hadits dari Abdullah bin Ahmad bin Hambal, beliau
meriwayatkan hadits dari Abdullah dengan lambang “Hadatsana” dapat dipercaya

yang berarti antara sanad beliau dengan Abdullah besambung.

32 Ibid, Juz. 5, hal. 126-128
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Tabel Urutan Perowi dan Sanad Pada Hadits ( II ) dani

Ahmad bin Hambal
No. NAMA PERIWAYAT ' SANAD
1. Ma'qil bin Yasar I X
2.  Abihi I IX
3. | Abi Utsman I VIII
4. | Sulaiman bin Tharkhan at-Taimy v VI
5.  Abdullah Ibnu Mubarrak \Y% Vi
6.  Abdullah dan "Atab VI \Y
7. | Ali bin Ishag VI v
8.  Ahmad bin Hambal VIil 1]
9.  Abdullah bin Ahmad bin Hambal X I
10. Abu Bakar al-Qothi’iy X ‘ Mukhorij

. Ma’qil bin Yasar

. Abihi

. Abi Utsman walaisa bimmahdy
. Sulaiman at-Taimy

. Ibnu Mubarak

67
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6. Abdullah dan "Ata

a. Abdullah

- Nama lengkapnya cdalah Abdullah bm utsman bin Jabalah bin Abi Rawad,
Maimun, ada yang mengatakan Aimin al-Azdy al-'Itky, maulahum Abu
Abdurrahman al-Merwazy al-Hafidz, yang bergelar Abdan

- Guru-gurunya :
Ayahnya, Abi Hamzah as-Sakury, yazid bin Zura'l, Ibnu Mubarrak, Janr bin
Abdul hamid, Syaibzh, Himad bin Za'id dan Lainnya sclain mercka.

- Murid-muridnya :
Al-Bukhory, al-Bagrun, Ibnu Majjah, Muhammad bin abdullah bin Qohzadz,
Ahmad bin Abdah al-"A’la, Muhammad bin Aly bin hasan bin Syaqiqi dan
lainnya selain mercka.

- Penilaian ulama kritixus hadits terhadapnya :
a). Ahmad bin Abdah mengatakan “tashduqg”
b). Ibnu Hibban mengatakan “tsigoh”
¢). Al-Hakim mengatakan “scorang pemimpin ahli hadits™

- Wafat pada tahun 221 %

b. “Atab
- Nama lengkapnya 1Atab bin Ziyad al-Khurasany, Abu "Amru al-Marwazy.

- Guru-gurunya :

3 1bid, juz, 5, hal. 278
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Khorijah bin Mis'ab, Abi Hamzah as-Sakury, Muhammad bin Muslim ath-
Thoify, Abdullah bin Mubarrak, yahya bin adh-Dharis.
- Murid-murinya :
Ahmad bin Hambal, Muhammad bin Sa’id, Yahya bin mu’in, ad-Durigiyan,
Abu Khotim, dan lain-lain.
- Penilaian para kritikus hadits terhadapnya :
a). Abu Khatim mengatakan “tsiqgoh”
b). Ibnu Hajar al-Asyqelani : dart Ibnu saad mengatakan “tsigah”
c). Ibnu Hibban menagatakan “tsiqoh”

- Wafat pada tahun 210 H.**

Semua ulama knitikus hadits memug keduanya, Abdullah dan "Atab dengan
pujian yang tinggi. Dengan demikian periwayatan hadits mercka dari lbnu
Mubarak dengan lambang “Tsana” dapzlit dipercaya, itu berarti antara keduanya
bersambung.

7. "Aly bin Ishaq
- Nama lengkapnya adalah Aly bin Ishag as-Sulamy Maulahum, Abu al-Hasan
al Marwazy ad-Darakany, asluhu min tarmidz.
- QGuru-gurunya :
Ibnu Mubarak, al-Fadl bin Musa as-Sinany, Nadhr bin Muhammad asy-

Syaibany, Abi Hanmzah as-Sakury, Shokhr bin Rasyid

** 1bid. juz, 7, hal. 81 — 82.
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- Murid-muridnya :
Ahmad bin Hambal, Tbrahim bin Musa, Ishaq bin Abi Isra’il, Abu Bakar bin
Abi Syaibah, Ya'qub ad-Duriqy, Musa bin Hazam at-Tirmidzy, “Abas ad-
Daury, Abu Mas ud ar-Razy, dan se¢lain mercka.

- Penilaian ulama kritikus hadits terhadap dirinya :
a. Ibnu Mu'in mengatakan “tsiqoh tsumug”
b. Ibnu Hibban mengatakan “tsiqoh”
c. An-Nasa'l “tsiqoh”

- Wafat pada tahun 213 H.*°

Para kritikus hadits memuji beliau dengan pujian yang tinggi dan tidak ada
satupun yang mencelanya. Dengan demikian periwayatan haditsnya dari Abdullah
dan "Atab dengan lambang “Tsana™ dapat dinercaya, itu berarti sanad antara
keduanya bersambung.

Selanjudnya Ahmad bin Hambal, Abdullah bin Ahmad bin Hambal dan

AbuBakar al-Qothi’iy sudah dibahas diatas.

35 1bid. Juz. 7, hal. 241-242.
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Seluruh hadits tentang perintah perintah membaca Yasin pada orang yang

meninggal dunia riwayat Ahmad bin Hambal
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Hadits Riwayat Ibnu Hibban
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Tabel urutan perawi dan sanad (hadits niwayat Ibnu Hibban) tentang perintah

membaca yasin pada orang vang meninggal dunia
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No Nama Periwayat Sanad |
Is Ma’qil bin Yasar I A4
2. ! Abu Utsman walaisa binnahdi I Vi
3. Sulaiman at-Taimy HI \Y%
4. Yahya al Qethan VI Vi
5. Abu Bakar bin Khalad al Bahily L N | 1411
6. Imran bin Musa bin Majasyi Vi 131
7. Ibnu Hibbar Vil Mukhorij
| R

3 Ibnu Hibban, Shahih [bru Hibban, Juz. ViL, hal. 269.
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Hadits Riwayat Imam al Hakim
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Tabel urutan periwayat dan sanad hadits riwayat Imam al Hakim
tenteng perintah membacakan yasin pada
orang yang meninggal dunia
No Nama Periwayat Sanad
1. Ma’qil bin Yasar I IX
2. | AbuSaad i vim |
B Abu Utsman walaisa binnahdi 33 Vil
4. Sulaiman at-Taimy v V1
5. Abduliah bin Mubarak ' | \Y \Y
6. Arim bin al Fadl Vi v
. | al Hasan bin Aly bin Bahry Vi 133
8. Abu Abdul.ah Muhammad bin |
Abdullah ash shofari Vill 13

9. i Al Hakim | IX Mukhorij

37 Abu Abdullah Muhammad bin al-Hakim, Al-Mustadrak “ala Shahihain, Juz. 1, Hal. 753.
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S K E M A Gabungan
Seluruh hadits tenteng perintah perintah membaca Yasin pada orang yang
meninggal dunia riwayat Abu Dawud, Ibnu Majah, Ahmad bin Hambal, al
Hakim dan Ibnu Hibban
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2. T'tibar

Dengan’ mcmpérhatikan “skema' 'gaburgan “ terseont 'akah madaly difakukan
kegiatan [I'tibar, posisi masing-masing riwayat dan lambang-lambang periwayatan
yang digunakan mudah dikenali dengan baik.

Dari skema tersebut dapat diketahui >ahwa periwayat yang berstatus sahid
tidak ada karena ternyata Ma’qil bin Yasar merupakan satu-satunya shahabat Nabi
yang meriwayatkan hadite yang sedang diteliti.

Selanjutnya, mulai dari periwayat pertama sampai periwayat ke empat
tidak terdapat periwayat yang berstatus pendukung baik berupa syahid maupun
mutabi’. Dengan demikian periwayat pertama sampai periwayat ke lima, sanad
hadits termasuk ghorib. dan barulah pada periwayat ke lima sanad tersebut
menjadi masyhur.

Terlihat dalam skema, jika diteliti dan jalur Abu Dawud maka Al bin
al Hasan bin Syagiq, Abu Bakar bin Abi Syaibah dan Ahmad bin Hambal, al
Hasan bin Ali, Imaran bir Musa merupakan mutabi’ bagi Muhammad bin al-"Ala’
dan Muhammad bin Maky al-Marwazy, kemudian Ibnu Majah dan Abdullah bin
Ahmad. bin Hambal, Muhammad bin Abdullah ash-Shefari merupakan mutabi’
bagi Abu Dawud.

Dalam skema gabungan tersebut tidak dijumpai adanya mutabi” tam, tap:
hanya mutabi’ qoshir saja.

Selanjutnya tampak dengan jelas dalam skema gabungan tersebut baawa

hadits riwayat Abu Dawud, Ibnu Majah, Ahmad bin Hambal dan Imam al Hakim
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semua jalur terschut melalui Abu Sa’ad yang mana beliau belum dapat diketahui
nama dan riwayat hidunya. Scdangkan pada jalur Ibnu Hibban tidak melalut
| perowi Abu Sa'ad, jadi dapat kita ketahui tahwa periwayatan Ibnu Hibban terlepas
dari perowi vang belum diketahui nama dan riwayat hidupnya tersebut (majhut).
Dengan demikian sanad dart jalur Ibnu Hibban bebas dart kedho'ifan.
3. Penilaian Abu Dawud terhadap hadits tersebut

Abu Dawud tidak memberikan komentar apapun terhadap hadits tessebut
(hadits tentang perintah membacaa Yasin pada orang vang meninggal dunia),
dalam arti beliau “diam”. Hadits yang tidak diberi penjelasan apapun oleh Abu
Dawud tersebut oleh para ulama hadits disebut dengan hadits “maskut “alath”.

Sebagaimana yang beliau katekan dalam kitabnya vaitu dalam
mugoeddimah, bahwa hadits-hadits yang ticak aku berikan komentar sesuatu, maka
hadits-hadits itu adalal hadits yang sholih / baik, sebagiannya menguatkan yang
lain %

Dengan demikien hadits tentang perintah untuk membacakan yasin pada
orang yang meninggal dunia tersebut masuk kategori hadits yang sholih / baik,

baik menurut Imam Abt Dawud.

3¢ Sunan Abu Dawud, Op. Cit, juz. 1, dalam muqoddimah, hal. 10
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C. Papdangan Abu Dawud Tentang Pendayagunaan Hadits Tersebut

Sebagaimana telah dijelaskan di atas, bahwa hadits tersebut adalah hadits

“maskut “alaih” (hadits yang tidak diberi penjelasan apapun oleh Abu Dawud),

maka dalam hal ini untak mengetahui bagaimana pandangan Abu dawud tentang

pendayagunaan hadits terscbut. Perlu kita kemukakan beberapa pendapat ulama

vang berkaitan dengan hadits-hadits maskut "alath dalam kitab Sunan Abu Dawud,
diantaranya :

1. Menurut Ibnu Sholah dan Imam Nawawai; kita boleh mengamalkan hadits

“maskut “alath” yang ada didalam kitab sunan Abu Dawud, karena Imam

Abu Dawud sendiri mengatakan demikian, ia termasuk orang yang tsigeh

dan luas pengetahuannya dalam bidang hadits.

N

. Menurut Imam asy-Syuyuthi; bahwa yang dimaksud hadits shohih adalah
shohih lil I'tibar (baik sebagai pujian) bukan shohih lil ihtijaj (bukan untuk

kehujjahan) sehingga meliputi juga hadits hasan dan hadits dho’if.

(V%]

. Menurut al-Mundziri; setelah mengadakan penelitian mendapatkan
beberapa hadits dho'if yang tidak diberikan komentar oleh Abu Dawud.”’
Demikian pendapat para ulama tentang hadits maskut "alaih yang ada
dalam kitab Sunan Al Dawud
Dari beberapa pendapat ulama di atas, dapat kita fahami bahwa hadits

maskut “alaith dalam kitab Sunan Abu Dawud dapat digunakan sebagai hujjah

3" Moh. Anwar. /lmu Mustholah Hadits, hal. 86.
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apabila hadits itu mempunyai kedudukan yandg tidak jauh dan hadits hasan atau

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib. ulnsa ac.id digilib.uinsa.ac.id

paling tidak hadits basan li ghoirihi.

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
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BAB IV
NILAT HADITS TENTANG PERINTAH NABI UNTUK
MEMBACAKAN YASIN PADA ORANG YANG
MENINGGAL DUNIA DALAM KITAB

SUNAN ABU BAWUD

A. Kualitas Hadits
1. Kualitas Sanad
Setelah dilakukan penelitian terhadap masing-masing pribadi periwayat,
maka dapat dijelaskan sebagai berikut :
a. Dan Jalur Sunan Abu Dawud
Antara Rasulullah SAW dengan shaabat Ma'qil bin Yasar tidak diragukan
lagr ketersambungan. Namun pada periwayat kedua dalam sanad tersebut
vaitu Abithi Abi Utsman tergolong mahul karena ia adalah perowi yang
tidak diketahui asal-usalnya serta namanya oleh para ulama kristikus hadits.
Dengan demikian menurut istilah, hadits yang dalam sanadnya terdapat rawi
yang majhul, maka hadits itu tergolong hadits dho'if.
b. Dar jalur Ibnu Majah
Dari jalur Ibnu Majah juga demikian karena sama-sama melewati rawi yang
majhul tersebut (Abihi Abi Utsman walaisa binnahdy).

c. Dar jalur Ahmad bin Hambal
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Dari Jalur Ahmad bin Hambal juga tidak terlepas dari rawi yang majhul
tersebut, karena itu kedua sanad hadits riwayat Ahmad bin Hambal juga
tergolong dho’if.

d. Dari jalur al Hakim
Dari jalur al hakim juga tidak terlepas dari perowi yang majhul ( Abu Sa’ad)
tersebut, karena itu sanad hadits riwayat al Hakim juga tergolong dho'if.

e. Dari jalur Ibnu Hibban.
Dalam sanad Ibnu Hibban tidak melalut Abu Sa’ad dengan demikian sanad
Ibnu Hibban terlepas dant kedho ifan.

Setelah dilakukan kntik sanad pada jalur Imam Abu Dawud, ternyata
ditemukan satu peniwayat yang tidak dapat diketahui asal-usuinya serta namanya
yaitu periwayat nomor dua (Abihi Abi Utsman walaisa binnahdy) karena tidak
dikenal  pleh. para ulama krtikus, hadits,, maka rawi tersebut diangeap rawi vang
majhul.

Dengan keberadaan rawi yang majhul yaitu Abuhi Abi Utsman, maka nilat
sanad hadits Imam Abu Dawud tergolong dho’if.

Begitu juga sete ah dilakukan penelitian pada jalur sanad yang lain, yaitu
Ibnu Majah dan Ahmad Ibnu Hambal, al Hakim, ternyata seluruhnya
mengandung/terdapat rawi yang majhul tersebut (Abihi Abi Utsman walaisa
binnahdy) karena sama-sama melewati rawi tersebut. Namun pada jalur sanad
Tbnu Hibban tidak ditemukan adanya rawi yang majhul tersebut sehingga hanya

sanad Ibnu Hibban yang bernilai shahih, dengan demikian hadits riwayat Ibnu
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Hibban dapat memberikan pertolongan / mengangkat sanad-sanad yang bemilai
dho’if tersebut sehingga menjadi hasan.
2. Kualitas Matan
Oleh karena kualitas sanad tidax sama dengan kualitas matan, maka
penelitian terhadap matan juga diperlukan. Kendati hadits yang diteliti termasuk
dalam kategori dho’if dani segi sanadnya bukan berarti penilaian terhadap matan
tidak diperlukan lagi, maka disini penulis akan menguraikan sedikit penjelasan
tentang matan hadits ditinjau dari segi lafedz dan hal ini mengacu kepada kaidah-
kaidah tentang penelitian matan yang telah diuraikan pada bab II.
a. Tinjauan matan dari segi lafadz
Telah diuraikan dalam bab Il susunan lafadz hadits dari berbagat
matan hadits, baik itu riwayat Imem Abu dawud, Ibnu Majah dan Ahmad
bin, hambal , Di sini, tidak, ditemikan perbedaan tentang redaksi lafadz
namun ada sedikit perbedaan pada susunan kata, yaitu dalam matan Abu

Dawud :
S dE Vg B
Sedangkan Dalam Matan Ibnu majah dan Ahmad Ibnu hambal :
ot % S Uy o b B

Perbedaan tersebut tidak mempengaruhi kandungan matan, oleh

sebab itu tidak perlu dipersoalkan, karena tidak ditemukan adanya



pertentangan dalam arti maknanya sudah sejalan. Dengan demikian matan
hadits secara lafadzi dapat dikatakan shohih, karena tidak ditemukan ciri
yang melemahkan antara matan yang satu dengan yang lainnya. Langkah
selanjutnya adalah dengan meneliti kandungan dari matannya.

b. Tinjauan kandungan matan hedits
s Ok o LU e ¥ et AN (ST S G el 0SS s
s ade i o () A J ey JB 006 s oy Jes e o gl s Ol ) s
et L By3] U.A: L\..;UJI _515‘_..‘...1 ‘}}: 2 ‘.l_

Dari matan hadits di atas, kata yang perlu dijelaskan adalah kata dart
('s#)dan (SUse ), kata \5 3 adalah fi'il amar yang berart: (bacakanlah),
dan kata .S'G,. dalam syarah Abu Dawud “Aunul Ma'bud” diartikan orang-
orang yang meninggal dunia.'

Kemudian di dalam hadits yang diriwayatkan oleh Sunan at-

Turmudz disebutkan :

! Syamsuddin Ibnu Qoyyim, Syarah Abu Dawud, jilid. 4, hal. 270.
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... dan kafankanlah padanya orang-orang yang mati diantara
kamu’.

Dari hal tersebut di atas dapat dipahami bahwa hadits yang sedang
diteliti mengandung perintah tentang membacakan yasiin pada segala orang
yang meninggal dunia.

Kandungan hadits tersebut mengenai fadho'il al-amal dan mengenat
hukum beramal kebajikan untuk orang lain itu tidak dilarang oleh syari'at,
seperti membacakan al-Qur'an, mendo'akan dan sebagainya. Adapun
manfaat bacaan ayat-ayat suci al-Qur an itu tidak terbatas pada surat yasin
saja, akan tetapi dapat juga ayat-ayat atau surat-surat di dalam al-Qur’an
yang lainnya.

Demikianlan sedikit penjelasan tentang kandungan hadits tersebut.
Karena dalam penelitian terhadap kéndungan matan tidak dipertemukan
adanya pertentangan antara matan hadits yang diteliti dengan dalil syari“at
vang lain maka penelitian terhadap matan hadits tersebut dianggap telah

selesai, dengan demikian matan hadits tersebut dapt dinyatakan shohih.

2 Abi 'Isa Muhammad bie “Isa bin Surah. Sunan at-Tirmidz, Juz. 3, hal. 320.
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B. Kehujjahan Hadits

Setelah dilakukan penelitian terhadap hadits tentang perintah membacakan
yasin pada orang yang meninggal dunia dalam kitab Sunan Abu Dawud no. indeks
3121 yang meliputi penelitian terhadap sanad hadits dan matan hadits dengan
menggunakan metode takhrj, kritik sanad, I'tibar dan krittk matan, maka dapat
diketahui bahwa kualites hadits tersebut adalah Hasan, karena telah dikuatkan oleh
hadits yang diriwayatkan oleh Ibnu Hibban. Dengan demikian hadits tersebut
layak untuk dijadikan hujjah.

Sedangkan hal-hal yang menguatkan hadits yang sedang diteliti adalah
sebagai berikut :

1. berkenaan dengan ayat-ayat surat Yasin.

i;_—e;,.a:‘)‘u(._l.ajdtl.c(u‘y:;ﬂ‘ ol ;g;ﬁu;}g\i}"wﬁégi&g“:;))

r

e Sl oSG ks La gl 30 433 e (DB L4 i dlll ey elin)

“Diriwayatkan ole Baihaqi dalam kitab Syuabil iman, dari Ma'qil bin
Yasar bahwasanya Nabi SAW telah bersabda : barang siapa membaca
yasin karena menuntut pahala kepada Allah, niscaya diampuni dosanya
yang telah lalu. Maka bacakanlah yasin disisi orang yang meninggal

dunia diantara kamu”.

% Asy-Syuyuthi, a/~Jan-i ush-Shaghir, Juz. 11, hal. 633.
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“Dari Shofwan bin Amr dari gurunya, bahwa mereka telah datang
kepada Ghudhaif (shahabat) yang telah sakit keras ;| adakah pada
kamu seorang yang akan membacakan yasiin ? lantas
membacakannya Shaleh bin Syuraih dari golongan Sakuni. Maka
tatkala sudah sampai empat puluh ayat, wafatlah Ghudhaif bin al-
Harits. Maka dari guru-gurunya itu berkata : apabila dibacakan
Yasin diwaktu hampir mati, diringankan dia dengannya. Ini maukuf
hasan. Dan menurut pendapat ulama, bahwa ghudhaif adalah
shahabat Nabi.”

Dan perkataan tersebut di atas tidak diucapkan dengan ijtihad. Maka

hukumnya marfu’ sampai kepada Nabi.’

S N AN e e e 1 LB STy Ol iy 48 WD
u‘“—ﬁ;’—p 5;‘33;-9 o~ T - JG-\':«-;J Q9,0 o5 éu;ﬁ;..,é-\
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* Imam Nawawi, al-Ad-kar, Dar al-Fikr, Bairut, hal. 122.
* Muhammad bin " Alan, Syarah al-Adkar, Jilid. I, hat. 120
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“Telah meriwayatkan kepada kita Qutadah dan sufyan bin waki’,
keduanya berkata : ‘telah meriwayatkan kepada kita humaid bin abdir-
Rahman ar-Ruasi dari Hasan bin Sholih dari Harun Abi Muhammad dari
Mugotil bin hayyan dari Qotadah dari Anas, ia berkata’ : Rasulullah
SAW bersabda : ‘Sesungguhnya segala sesuatu memiliki hati, dan
hatinya al-Qur’an adalah surat Yaasiin. Dan Barang siapa membaca
surat Yaasiin  maka dengan bacaan tersebut Allah akan mencatat
baginya sepuluh kali membaca al-Qur’an.’ Abu Isa berkata: Hadits
tersebut adalah Hadits Gharib.”

Menurut Imam ar-Rozi didalam kitab tafsir al-Kabir: perintah membaca
Yaasiin terhadap orang yang mendekati ajal kematian selaras dengan

hadits ~— 0T, & 5 4 ,L_I;_5 IS0 O mengindikasikan bahwa

sesungguhnya lisan pada waktu itu lemah kekuatannya dan tanpa daya
tetapi hati bersegera menghadap kepada Allah secara total, maka
membaca Al-Qur’an kepada orang yang mendekati ajal dapat menambah
kekuatanm hatinyal serta menolong keépercayaanayakepadaryang dsalpmaka
hal ini menunjukkan diperbolehkan mengamalkannya serta pentingnya

hal tersebut.’

2. Berkenaan dengan ayat-ayat yang lain

C:MO.L'..»}
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® imam Turmudzi, Sunan Turmidzi, Dar al-Fikr, Juz 5, hal. 149-150.

7 Syams al-Hagq al-Adhim Al-Abadi. op.cit., juz 8, hal. 399.
§ mam Nawawi, op.cit., hal. 123.



87

“Dari Abi Syaibah, dari jalan Sya'tsa Ja'bir bin Zaid bahwa
sesungguknya dibeoaton suratal-Roid disisi mayyits”

Dengan penjaksi-penjaksi dan perkataan serta perbuatan sahabat dan
tabi'in dan tabi'ut tabi'in ini merupakan tiga kurun yang dinamakan
khoirul kurun, yang didalam hadits disebut khoirul qurunt gorni. Atas hal
tersebut hadits yang sedang diteliti cukup untuk dijadikan pegangan
dalam kita mengamalkan bacaan tersebut.
Adapun dari ayat al-Qur'an yang menunjukkan bahwa suatu amal
kebajikan itu dapat sampai pada si mayyit, yaitu telah dijelaskan oleh Allah dalam

surat ath-Thur ayat 21 :

Ty S Al

“Dan orang-orang yang beriman dan keturunan-keturunan mereka yang
mengikuti jejak mereka dengan Iman, Kami hubungkan mereka dengan
keturunannya itu dan kami sekali-kali tidak mengurangkan amalan-amalan
mereka barang sedikitpun. Setiap manusia merupakan barang yang
digadaikan kepada apa yang mereka kerjakan, (tidak dapat melepaskan diri
dari apa yang telah mereka kerjakan)

Setelah ditemukan adanya penjaksi penjaksi / yang menguatkan hadits
tersebut, maka kedudukan hadits tersebut menjadi hasan. Dengan demikian ia

dapat dijadikan hujjah.

® Hasbi Asy-Shiddiqi, Tafsir al-Bayan, jilid 11, hal. 1286.
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KESIMPULAN PDAN SARAN

A. Kesimpulan
Dari serangkaian penjelasan dan uraian-uraian di atas, ada dua point pokok
kesimpulan yang menjadi jawaban atas permasalah-permasalan dalam penelitian
hadits tentang perintah untek membacakan yasin pada orang yang meninggal dunia.
Adapun ketiga point tersebut adalah :

1. Bahwa hadits yang diriwayatkan oleh Abu Dawud dari Ma’'qil bin Yasar
berkualitas Dho'if, hal ini karenakan ada seorang rowi yang majhul yaitu Abi
dari Abi Utsman wa laisa binnahdy. Namun hadits tersebut terangkat menjgc?i,
Hasan karena telah dikuatkan oleh hacits yang diriwayatkan oleh thnu Hlbbag
yang berkualitas Shahih. |

2. Adapun kehujjahan hadits tentang perintah membacakan yasin pada orang
yang meninggal dunia yang diriwayatkan oleh Imam Abu Dawud dari Ma'qil

bin Yasar dapat dijadikan hujjah dan diamalkan sebagaimana hadits shahih.

B. SARAN
Dengan penuh kesadaran, bahwa apa yang telah dibahas dalam skripsi ini
penulis telah berusaha semaksimal mungkin untuk mendapatkan hasil yang

sempurna, dan kemudian agar dapat membantu bagi siapa saja yang membutuhkan
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pembahasan tentang perintah untuk membacakan yasin pada orang yang meninggal
dunia atau pembahasan yang setema. Dan sebagai mahasiswa yang baru kali im
mengusung skripsi, tentu masih banyak berbagai kekurangan yang ditemukan. Maka
dari itu tanpa harus berpura-pura penulis sangat berharap berbagai bantuan, masukan
dan lain-lain agar pembahasan skripsi ini dapat sempurna dengan maksimal pada

pembahasan-pembahasan mendatang.
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