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" DARI REDAKSI

MESIR tampaknya memang ditakdirkan menjadi
kawah candrgfimuka pemikiran Islam, terutama setelah
pamor Baghd enyuram. Sejak itu, Mesir selalu menjadi
kiblat perkembangan pemikiran Islam dunia, terutama saat
tampil orang-orang seperti Mubammad Abduh dan Rasyid
Rida. Perkembangan seperti itu terus berlangsung sampai
saat ini. .

Di antara diskursus yang meramaikan peta pemikiran
Mesir adalah tafsir Al-Qur’an. Berbagai jenis tafsir Al-Qur’-
an lahir dari tanah intelektual Mesir yang subur. Tapi, pada
prinsipnya kesemua tafsir itu bisa dikelompokkan ke da-
lam tiga sudut pandang;: filologi, sejarah alam dan masalah
sehari-hari umat Islam.

Secara akademis, diperlukan sebuah karya utuh yang
mereview peta perkembangan tafsir dan memang sudah
banyak ahli yang berusaha memenuhi tugas ilmiah ini.
Antara lain Baljon, misalnya, Hanya saja, Baljon menulis
karya reviewnya ketika Tafsir Ai-Qur’an Bint Shati’ belum
terbit, sehingga tak mengherankan kalau kemudian karya
tersebut belum masuk dalam sorotan Baljon. Padahal,
Rarya Bint Shati” ini penting, karena bisa mencerminkan
satu perspektif yang berbeda, yakni perspektif perempuan.

Karya J.J.G. Jansen ini beda. Dalam karyanya, Jansen
berusaha memotret perkembangan tafsir modern Mesir

vii



secara keseluruhan, termasuk Tafsir Bint Shéti’. Karena
itu karya ini penting sebagai karya pengantar untuk
memasuki belantara karya tafsir modern. Dalam konteks
itulah, kami menghadirkan karya Jansen ini ke dalam
bahasa Indonesia. Buku ini tidak saja penting bagi
mahasiswa Strata 1, Strata 2 dan Strata 3 IAIN, tapi juga
bagi orang lain yang berminat dengan studi tafsir.

Redaksi TWY
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PENGANTAR
Mohamad Nur Kholis S

DALAM kepustakaan Barat, kajian Al-Qur'an
menjadi salah satu menu utama. Para Islamisist menaruh
perhatian terhadap studi Al-Qur'an dalam berbagai aspek,
dari tekg Al-Qur'an itu sendiri? sampai penafsiran muslim
terhadgteks suci tersebut. Karya magnum opus Barat yang
bersentullan dengan khazanah tafsir adalah Die Richtungen
der Islamischen Koranauslegung (1920) tulisan Ignaz Gold-
ziher, Islamisis kelahiran Hongaria. Buku ini menccba me-
motret beberapa madzhab penafsiran yang ada semenjak
munculnya tafsir sampai periode Muhammad Abduh. Pe-
ngelompokan khazanah tafsir yang dilakukan Goldziher
nampaknya tidak berpijak pada periodisasi waktu, akan
tetapi lebih pada content dan kecenderungan penulis. Sa-
yangnya, ada beberapa karya tafsir yang lepas dari penga-
matan Ignaz, termasuk diantaranya al-Jalilayn karya al-Ma-
halli dan al Suyiti, akibatnya, pemotretan Goldziher terke-

1. Alnmnus Universitas Leidlen, di bawah bimbingan langsung ].1.G. Jansen.

2. Tercatat beberapa natna yang melahirkan karya kesarjanaan berkenaan
. dengan sejarah teks Al-Qur'an, seperti: Weil, G., Historisch-Kritiache Einleitung
in den Koran, Leipzig, 1872; William, Muir, The Coran, its Compusition and Teach-
ing, London, 1878; Nildeke, Theodore, Geschichte des Corans, Leipzig, 1919
Jetfery, Arthur, Materials for the History of the Text of the Que'dn, the old Codices,
Laiden, E.[. Brill, 1937.
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san kurang "sempurna”,

Kurangnya kepustakaan Barat akan beberapa “aliran”
dalam penafsiran Al-Qur'an merupakan faktor yang men-
dorong Johannes }.G. jansen untuk melakukan kajian ter-
hadap koleksi tafsir Al-Qur'an dengan memusatkan per-
hatian pada Mesir modern. Ada beberapa alasan berkenaan
pilihan wilayah Mesir sebagai konsentrasi penelitian. Per-
tama, modernisasi pemikiran Islam tidak bisa dipisahkan
dari proposal pembaruan “"Abduh yang sekaligus mela-
kukan renovasi besar-besaran tehadap kajian Al-Crar'an.
Kedua, banyaknya koleksi tafsir di wilayah tersebut yang
belum tersentuh peneliti Barat, termasuk di antaranya al-
tafsir al-bayani li-I-qur'dn al-karim, satu-satunya karya tafsir
yang ditulis mufassir wanita, yakni "A'isha "Abdurrahmin
Bint as-Shati". Ketiga, mulai akhir dekade énampuluhan,
Leiden mempunyai]. Brugman, spesialis budaya dan sastra
Timur Tengah yang melahirkan doktor-doktor muda untuk
spesialisasi wilayah Mesir dan sekitarnya, dimana Jansen
merupakan salah satu di antaranya.’ -

b2 ol

Buku yang ada di tangan pembaca sekarang -- seperti
telah disinggung -- merupakan disertasi doktor di Rijk-
suniversiteit Leiden tahun 1972, Kajian ini memusatkan
perhatian pada "keseluruhan" karya tafsir di Mesir modern

3. Murid Brogman lainnya adalah, GH.A Juynboll yang menulis disertasi,
The authenticity of teadition fiterature. Discrssions in modern Egypt (1969}, [a king
mempunyai ceputasi internasional dalam kajian hadith; F. De Jong menulis The
sufi orders in Egypt 1802-1911, A historical study of organizational dimensions of
Talamic mysticiam in an age of adminiatrative reform, 1977
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diawali dengan tafsir "Abduh yang merupakan embrio
pembaruan kajian Al-Quran. Meskipun dalam kepus-
takaan Barat telah ada penelitian khusus tentang tafsir
"Abduh,’ namun, Jansen masih merasa perlu untuk mengu-
las karya tersebut karena, dalam blantika tafsir di wilayah
ini, signifikansi tafsir "Abduh tidak bisa disangkal. Ia
mengelompokkan karya tafsir menjadi tiga kelompok.
Pertama, tafsir yang dipenuhi pengadopsian temuan-te-
muan keilmuan mutakhir, tafsir “ifmi; kedua, tafsir yang
"dibasahi” analisis linguistik dan filologik; dan ketiga, tafsir
yang bersinggungan dengan persoalan-persocalan keseha-
rian umat.

Ulasan Jansen diawali analisis tafsir 'Abduh yang meru-
pakan "era baru” dalam kajian Al-Qur'an. Jansen cenderung
memasukkan tokoh ini dalam "rasionalis”, dengan salah
satu bukti interpretasi 'Abduh tentang furgén sebagai “rasio
atat akal yang dapat membedakan kebenaran dari.
kesalahan" dalam Ali Imran : 4. Jansen juga mengakui
bahwa karya tafsir ini merupakan "penyegaran” kajian Al-
Qur'an, karena teks ditempatkan secara terhormat sebagat
sumber hidayah. Hal ini dilakukan 'Abduh semata-mata
dili{a’ﬁelakangi kenyataan akan banyaknya tafsir yang
acap kali ditunggangi tarikan-tarikan individual-ideologis
yarfg berakibat jauhnya interpretasi mereka dari pesan
utama Al-Qur'an. Salah satu indikator statemen ini adalah
menjamurnya tafsir sektarian sebagai upaya justifikatif
akan superioritas madzhab politik yang mereka anut.

Jansen tertarik untuk mengulas model penafsiran
saintifik, al-tafsir al-"ilmi, mengingat maraknya karya kesar-

4. Penelitian tentang tafsir ‘Abduh dan Ridhd dilakukan oleh J. Jomier dalam
Le Ce teire Coranigue du Mandr, Paris, 1954,
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janaan berkenaan dengan tafsir ini di paruh awal abad dua
puluh. Menuruinya, berkembangnya karya tafsir 'ilmi di
wilayah Mesir modern merupakan imbas kontak intelek-
tual dan budaya muslim Timur Tengah dengan Barat pasca
renaisance. Jika dirunut, embrio penafsiran ini sudah ada
semenjak masa "Abbasiyah pada saat umat bersentuhan
dengan kemajuan pengetahuan yang merupakan conditio
- sine qua non dalam Kehidupan umat, dan mencapai .
"kematangannya" pada awal abad dua puluh. Meskipun
gaya interpretasi saintifik mendapat respons kontra yang
tidak sedikil, namun tidak mengurangi "greget” sarjana
muslim era tersebut untuk berama-ramai memproduksi
karya model ini. Dalam khazanah tafsir ‘ilmi, karya yang
paling mencolok adalah Tafsir al-Jawihir, tulisan Tantawi
Jawhari, tafsir berjilid-jilid yang sarat dengan pengadopsian
penemuan-penemuan ilmu alam mutakhir.

"Trend" yang tidak kalah pentingnya adalah interpretasi
filologik dan sastra, al-tafsir al-adabi. Madzhab penafsiran
ini dimotori Amin al-Khli (1895-1965), maha guru studi
Al-Qur'an dan sastra Arab Universitas Kairo. Proposal
metodologis al-Khalf diaplikasikan dengan apik oleh mu-
rid sekaligus isterinya, 'A’isha 'Abdurrahman Bint as-5ha-
ti'. Perhatian al-Khilf terhadap kajian teks Al-Qur'an dia-
wali dengan kepiawaian mengkaji teks-teks sastra dengan
dua metoda kritik yang ia kembangkan yakni, kritik
ekstrinsik, naqd al-khdriji, dan knitik intrinsik, nagd al-dakhili,
Kritik ekstrisik diarahkan pada kritik sumber, kajian
holistik terhadap faktor-faktor eksternal munculnya sebuah
karya, baik sosial-geogralis, religio-kultural maupun politis
untuk dapat memetakan karya sastra dalam konteksnya
secara proporsional. Sedangkan kritik intrinsik diacukan
pada teks sastra itu sendiri dengan analisis linguistik yang
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hati-hati sehingga mampu menguak makna yang dikehen-
daki teks.

Proyek penelitian al-Khiili terhadap Al-Qur'an dimulai
dengan upaya menggeser wilayah hermeneutik teks dari
unthinkable menjadi tinkable. Hal ini dilakukan dengan
mempertakukan teks sakral sebagai kitab sastra Arab
terbesar, kitdb al-'arabiyya al-akbar, sehingga analisis
linguistik-filologik teks, al-tafsir al-adabi, merupakan upaya
niscaya untuk menangkap pesan moral dan hidayah Al-
Qur'an. Dengan status teks Al-Qur'an yang sedemikian
rupa, al-Khiili sama sekali tidak bermaksud mensejajarkan
teks religius dengan teks sastra kemanusiaan, akan tetapi,
bermaksud menemukan "angan-angan” sosial kebudayaan
Qur'ani, hidayah, yang terkandung dalam komposisi Al-
Qur'an sebagaimana telah ditangkap Rasuluilah.

. Untuk mencapai sasaran tersebut, al-Khili membagi
kajian teks Al-Qur'an menjadi dua tahap, yakni, pertama,
kajian sekitar Al-Qur'an, dirdsa ma haw! Al-Qur’an, dan
kajian terhadahAl-Qur'an itu sendiri, dirdsa fi-I-Quian
nafsih. Kajian sefttar Al-Qur'an diarahkan pada investigasi
aspek sosio-historis, geografis-kultural dan antropologis
wahgu. Sedangkan yang kedua dimaksudkan pada
pelacakan kata-kata individual semenjak pertama ditu-
runkwn, pemakaiannya dalam Al-Qur'an serta sirkulasinya
dalam bahasa Arab. Pelacakan evolusi kata individual ind
diikuti kajian terhadap struktur kalimat dan frasa-frasa
tertentu dengan perangkat ilmu bahasa Arab, akan tetapi
1 tidak boleh melewati batas-batas keperluan, yakni hanya
untuk menangkap keindahan struktur teks. Kemudian
disusul pemberian makna yang hati-hati agar diperoleh
pengertian semestinya yang dikehendaki teks.
Keketatan rel-re] exegesis yang ada dalam "madzhab"
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penafsiran sastra menjadikan model penafsiran ini tidak
pernah toleran dengan pola interpretasi saintifik. Malahan,
al-Khiili sebagai "pendekar” tafsir sastra, geram terhadap
maraknya karya-karya tafsir 'flmf. la tidak hanya mengkri-
tik tipe penafsiran seperti ini, akan tetapi menolak mentah-
mentah, karena, di mata al-Khiili, tafsir 'ilmf merupakan
bentuk pemaksaan teks-teks sakral pada penemuan
mutakhir temporer, yang pada gilirannya dapat mendesa-
kralisasi wahyu verbal Tuhan.

Sedangkan tipe tafsir kétiga -- sebagaimana telah dising-
gung -- berkenaan dengan problematika keseharian umat.
Persoalan yang ada meliputi beberapa aspek, di antaranya,
sekitar ijtihad, hukum keluarga, dan poligami. Diskusi
tentang sah tidaknya ijtihad sebagai sumber pengambilan
hukum dan aturan mainnya cukup marak. Dalam lingkup
pembicaraan ini, Jansen banyak mengulas tokoh-tokoh
yang mencuat ke permukaan, seperti Muhammad Mustafa
al-Mardght, pernah dua kali menjabat rektor al-Azhar;
Hasan al-Banna, pendiri gerakan Ikhwan; Mahmid
Shaltiit; dan 'Abbds Mahmiid al-'Aqqgad. Isu poligami sem-
‘pat menjadi menu debat intelektual di wilayah ini yang
melibatkan sarjana baik kalangan "konservatif’ maupun
"modern liberal". Yang perlu dicatat, pengelompokkan Jan-
sen akan model penafsiran ketiga ini tidak membatasi pada
karya-karya pure tafsir, akan tetapi melibatkan juga karya-
karya kreatif yang masih ada hubungannya dengan teks

Al-Qur'an.

L el

Bagi pembaca Indonesia, karya terjemahan ini merupa-
kan sumbangan kepustakaan yang sangat berarti, meski-
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pun usia naskah aslinya bisa dikatakan cukup tua. Arti
penting kehadiran edisi bahasa Indonesia buku ini berang-
kat dari beberapa alasan. Pertama, miskinnya kepustakaan
tentang penelitian tafsir di wilayah Timur Tengah sebagai
"the centre of Islam” yang tersaji dalam bahasa Indonesia.
Oleh karenanya, kebutuhan umat yang jauh dari "pusat
Islam" akan informasi khazanah tafsir merupakan sesuatu
yang mendesak. Kedua, Mesir awal abad ke dua puluh me-
nempati posisi amat penting dalam wacana intelektual
dunia Islam, khususnya semenjak gagasan-gagasan pem-
baruan 'Abduh mempunyai kaki. Informasi lengkap ten-
tang pemikiran 'Abduh, termasuk di dalamnya penyegaran
studi Al-Qur'an, sangat perlu untuk diperkenalkan lebih
jauh kepada khalayak di tanah air. Kefiga, wacana
keislaman di Indonesia masih banyak diwarnai tradisi
pesantren yang terkadang tidak segan-segan "mengha-
ramkan" proposal pemikiran yang mendobrak kemapanan
sebuah “tradisi”. Kehadiran terjemahan ini, praktis akan
dapat menambah "wawasan” umat, yang pada gilirannya
dapat membantu "mendewasakan” budaya intelektual
yang ada. Keempat, "ketergantungan” umat terhadap karya
kesarjanaan Tisggr Tengah masih cukup menonjol, sehing-
ga peta publikasi wilayah tersebut merupakan kebutuhan
yang nigfaya. Kelima, sosok Johannes Jansen nyaris belum
dikenal publik Indonesia. Perhatiannya terhadap studi
Mesir masih digelutinya sampai saat ini, meskipun terjadi
sedikit pergeseran orientasi. Pada mulanya ia menaruh
perl'mian pada khazanah tafsir, namun pada masa-masa
berikut, ia menempatkan diri sebagai pengamat budaya
dan politik di Mesir. Karya-karya setelah buku yang
diterjemahkan ini adalah beberapa artikel yang dimuat di
berbagai jurnal internasional studi Timur Tengah; buku
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tentang kondisi politik Mesir kontemporer, termasuk di
dalamnya drama pembunuhan Presiden Anwar Saddat
dalam The neglected duty; The creed of Saddit’s Assasins and
Islamic resurgence in the Middle East (1986); serta karya yang
siap terbit tentang Fundamentalisme Islam di Timur Te-
ngah (1997),

Last but not least, sarjana muslim umumnya sepakat
bahwa karya Barat tentang Istam acap kali diwarnai "bias-
bias" kepentingan Orientalisme. Tampaknya, disertasi
Jansen tidak terkecuali, sehingga membaca penelitian
Jansen akan melatih kejelian kita untuk menyingkap bias-
bias kepentingan Barat tersébut. Dengan demikian, "ketu-
aan” sebuah buku berbahasa asing tidak harus diartikan
sebagai "keusangan”, akan tetapi, dengan melihat isinya,
karya seperti itu akan tetap relevan sebagai jendela infor-
masi dalam panggung kehidupan intelektual. Selamat
membaca ...

Yogyakarta, April 1997
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CATATAN PENULIS

PADA tahun 1966/1967, saya berkesempatan ting-
gal setabun di Kairo atas beasiswa yang diberikan oleh
Egyptian-Dutch Exchange Scholarship. Ketika mengunjungi
toko-toko buku di kota itu, saya dikejutkan oleh masih ada-
nya sejumlah tafsir Al-Qur'an modern maupun lama yang
telah ditawarkan penerbit-penerbit Mesir dekade-dekade
yang lalu, dan tanpa kecuali juga dengan perhatian masya-
rakat yang luas terhadap karya-karya tersebut. Lebih dari
itu, ternyata kebanyakan tafsir modern ini tidak disebut-
sebut dan didiskusikan di dalam karya-karya Barat yang
ada mengenai tafsir Al-Qur’an dan sejarahnya. Ketika saya
melihat tafsir Al-Qur’an karya Dr. “‘Aishah Abdurrahmén
Bint as-Shéti’, wanita pertama yang pernah menulis tafsir
Al-Qur’an, terpikir oleh saya bahwa tafsir Al-Qur’an Mesir
modern berhak mendapat perhatian lebih daripada yang
diper,olehnya semarang ini.

Dua karya Barat terpenting mengenai tafsir Al-Qur’an
modern d8alah Le commentaire Coranique du Manar {1954)
karj;a Dr. ]. Jomier dan Modern Muslim Koran Interpreiation
(1961) karya Dr. ). M. 5. Baljon. Karya Dr. Jomier secara
Khusus membicarakan tafsir Al-Qur'an Muhammad Ab-
duhMv. 1905) dan Rasyid Ridhé (w.1935). Karya ini benar-
benar memberikan sinopsis yang lengkap terhadap segala
sesuatu yang menjadi pikiran kedua reformis tersebut.
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Untuk tujuan itu, Dr. Jomier juga memeriksa sumber-sum-
ber lain, Sementara itu, karya Dr. Baljon berjasa karena juga
mendiskusikan tafsir-tafsir Al-Qur’an yang ditutis dalam
bahasa Urdu. Sayang sekali, tafsir Al-Qur’an oleh Bint Shat'
belum terbit ketika Baljon menulis bukunya itu. Akibalnya,
bukunya tampak sangat sedikit sekali memberi perhatian
pada tafsir Al-Qur’an dan filologi.

Kedua buku itu, kurang lebih mempunyai tujuan ganda.
Keduanya memberikan suatu gambaran Islam modern se-
bagaimana dilibat melalui tafsir-tafsir Al-Qur’an modern,
dan, pada saat yang sama, keduanya memberikan kepada
pembaca Barat pandangan seperti apa yang dianut tafsir-
tafsir modern itu. Kedua tujuan ini tidaklah bertentangan,
tetapi ada sedikit alasan untuk mengemukakan deskripsi
tentang Islam modern berdasarkan salah satu dari bentuk
sumber-sumbernya secara khusus (yakni tafsir Al-Qur’an).
Kedua buku itu, lebih berbicara tentang Islam daripada
tafsir Al-Qur'an itu sendiri, sangat sedikit memberi per-
hatian pada metode-metode (yang tidak menggunakan
cara pejoratif seperti “muslihat-muslihat”) yang digunakan
para mufassir modern untuk mencapai — seringkali apo-
logetik-- tujuan-tujuan mereka. Kedua buku itu juga mem-
berikan impresi bahwa tafsir-tafsir Al-Qur'an modern dan
tafsir-tafsir yang ditulis sebelum abad ke-19 adalah sesuatu
yang berbeda sama sekali. Ini hanyalah kebenaran yang
parsial. Tafsir-tafsir modern memang ditulis untuk masya-
rakat yang berbeda daripada tafsir-tafsir “klasik”, tetapi
dari segi bentuk dan isinya semua tetap bercorak tradisi-
onal.

Bagi pembaca Barat, tafsir Al-Qur’an merupakan sesua-
tu yang misterius. Untuk mengurangi peliknya Kemis-
teriusan ini, adanya usaha untuk mengklasifikasi tafsir-
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tafsir kontemporer akan diterima dengan senang hati. Usa-
ha apa pun yang dilakukan dalam pengklasifikasian tetap
ada tuntatan untuk menerima kritik terhadap kriteria yang
digunakan, entah itu kiasifikasi berdasar periode, kecen-
derungan maupun bentuk sebuah karya. Salah seorang pe-
ngritik paling fasih yang menyerang cara “klasifikasi”
adalah novelis Inggris E. M. Forster seperti yang ditulisnya
dalam buku Aspects of the Novel. Dalam buku itu, ia dengan
jitu mengejek upaya-upaya pseudo-ilmiah (pseudo-scientific)
yang membagi sastra kepada periode-periode: “karya-
karya yang ditulis sebelum 1847, karya-karya yang ditulis
sesudahnya, dan karya-karya yang ditulis sebelum atau
sesudah 1848."" Menurut E. M. Forster, kesalahan pertama
dari pseudo-ilmiah (pseudo-scholar} itu adalah peng-
klasifikasian dengan memakai kronologi.

Tetapi pengklasifikasian dengan melihat kecenderingan
terhadap karya-karya juga diejeknya: “Segera setelah ia
{pseudo-ilmiahnya E. M. Forster tadi} bisa menggunakan
kata ‘kecenderungan’ semangatnya muncul, dan meskipun
pada titik itu pendengarnya akan tenggelam, tetapi mereka
sering mengeluarkan pensil dan membuat catatan, dengan
keyakinan bahwa kecenderungan merupakan mesin yang
mudah dibawg “? Para penulis tafsir Al-Qur‘an bisa me-
ngambil pelajardn dari peringatan Forster di atas. Peng-
klasifikasian memang dengan sangat atraktif bisa mem-
bedakan banyak sekali tafsir Al-Qur'an ke dalam sejumlah
kelompok menurut kecenderungannya. Tetapi klasifikasi
berdasar kecenderungan yang tegas demikian, bagaima-

—ke

1. E.M. Forster, Asgect of Novel, 19,
2 Ihid, N
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napun, difalsifikasi oleh sifat campuran dari muatan ba-
nyak tafsir itu sendiri. Jauh dari dimaksudkan terhadap
satu kecenderungan apa pun, tafsir-tafsir Al-Qur’an Mesir
modern selalu terdiri dari ungkapan yang berhubungan
dengan filologi Al-Qur‘an; ungkapan yang berhubungan
dengan Al-Qur’an dan sejarah alam; dan terakhir, ung-
kapan mengenai Al-Qur'an dan bagaimana semestinya
manusia berperilaku di dunia ini.

E. M. Forster menginginkan kita memvisualisasikan pa-
ra penulis semua seclah-olah “duduk bersama di dalam
sebuah ruangan, sebuah ruangan bundar, ruang baca Bri-
tish Museum --semua sedang menulis (karya-karya mere-
ka) secara bersamaan.” Forster, sedang menulis tentang
novel-novel --bukan tentang tafsir-tafsir Al-Qur’an--,
kemudian menganjurkan pembicaraan tentang aspek-aspek
novel, sebab menurut Forster, istilah ini tidak jelas.
Karenanya ia bisa berarti dua cara yang berbeda, pertama,
seorang penulis bisa melihat karya-karyanya dan dengan
cara berbeda, kita bisa melihat karya mereka.

Adalah berbahaya mengadopsi kiasan Forster dalam
menggambarkan berbagai aktivitas para mufassir Al-
Qur’an kontemporer Mesir. Tetapi bagaimanapun, menarik
untuk mengimajinasikan mereka semua sedang berkarya
bersama di dalam suatu ruang baca bundar yang besar. Di
dalam imajinasi ini adalah ruang baca Kairo. Di sini mereka
memahami Al-Qur'an dari tiga sudut pandang. Tiga sudut
pandang ini adalah filologi, sejarah alam, dan masalah
sehari-hari umat Islam di dunia ini. Muhammad Abduh

3. Ikid., 16.
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sekarang mempunyai pengaruh besar di dalam ruang baca
ini. Upaya mengerjakan metafor seperti itu akan ditawar-
kan di dalam bagian-bagian berikut ini.*

T S——.
—_———

4. Ketika karya ini hampir selesai, saya menemukan buku itiidhit at-Tafsir
fi Misr fi-i-"Asr al-Hadith karya Dr. LM. Syarqawi. Dh dalam karyanya ini Dr.
Syarqéwi tidak memasukkan terbitan-terbitan yang muncul sesudah tahun 1963,
Di samping itu, ia juga menggunakan manuskrip-manuskrip yang tidak
‘diterbitiagl mengenai talsir-tafsir Al-Quran (h.313), padahal tidak kurang
banyaknya tafsit-tafsir yang telah diterbitkan. Pandangannya mengenai Bint
as-Shat’ tidak menyenangkan (h.323). Dr. Syargawi melihat tiga kecenderungan
dalatn tafsir Al-Qur'an MeSic modern: al-ittijak al-ijtimi’'i {h.89), al-ittijeh al-edabi
(h.269) dan al-ittijéh al-"imi (h_369)
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Bab 1

PENDAHULUAN

BANYAK perkataan (sayings} telah diatributkan
kepada Nabi Muhammad. Sesudah wafat, perkataan-per-
kataan mengenai kehidupan beliau dan para sahabat
dihimpun di dalam kumpulan-kumpulan hadits terkenal.

. Salah satu dari kumpulan hadits terkenal ini adalah Al-
Jami‘us Shahih karya Imam Al-Bukhari, yang memuat ri-
buan hadits.! Sudah sejak zaman Nabi Muhammad perka-
taan-perkataan sehari-hari ini dapat dilihat secara jelas dari
ungkapan-ungkapan lain Nabi Muhammad, ungkapan-
ungkapan yang dianggap bersifat ilahiah: bukan dicip-
takan Nabi Muhammad sendiri, tetapi diberikan kepa-
danya oleh Allah, lewat mimpi-mimpi, bayangan-bayang-
an, perantaraan Jibril, bentuk-bentuk ekstasi keagamaan
dan lain-tain. Menurut dugaan ungkapan-ungkapan
ilahiah ini terakhjy dihimpun di dalam Al-Quran?

\ 1. Muh. b. Ismiil.a. Abdallah al-Bukhari, 810-870 M, GAL I 157; Al Jami’ As-
Shahih, berbagai edisi, yakni bi-syarh Ahmad bin Mukamad Al-Qastalani, Kairo
(Bulaq) 1288 H, 10; “Tradition™: bandingkan Lane, Lexicon, i, 529a: hadith *'new,
recent ... a story ... traced up to Muhammad.”

2. GAQT20-28; W. M. Watt, Belt Edirtroduction to the Quran, 18-25; mengenai
hadits qudsi bandingkan dengan (xfQ) [ 258-60.
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Al-Qur’an, sebagaimana diyakini umat Islam sepanjang
abad, merupakan kalgmullah. Secara harfiah, proposisi ini
mempunyai implikasi yang bisa menjelaskan ketika sese-
orang membandingkannya dengan pandangan umat
Kristiani terhadap empat penulis Injil: Markus, Matius, Lu-
kas dan Yohanes. Masing-masing menulis catatan menge-
nai peristiwa-peristiwa ilahiah yang terjadi di zaman Yesus
dengan kata-kata mereka sendiri dan untuk masyarakat
mereka sendiri. Tidak demikian halnya dengan Al-Qur’an;
pengarangnya bukanlah Nabi Muhammad, yang menyam-
paikan dengan kata-katanya sendiri hubungan spiritualnya
dengan Alah. Diyakini Allah sendiri yang berbicara, ber-
tutur tentang 'diri-Nya, kadangkala bahkan sebagai orang
pertama. Firman-firman itu Ia tujukan kepada Nabi Mu-
hammad, dan melalui Nabi Muhammad, Ia tujukan ke-
pada semua umat manusia.’ Mahasiswa Hmu Perbanding-
an Agama kadang menyarankan agar orang seharusnya
tidak membandingkan posisi Al-Qur'an dalam Islam de-
ngan posisi Injil dalam Kristen. Al-Qur’an, yang berasal
langsung dari Allah, menurut seorang mahasiswa Per-
bandingan agama sama dengan Jesus, anak Tuhan. Seba-
gaimana para teolog Kristen menyimpulkan mengenai sifat
ketidakierciptaan Kristus, demikian juga kolega Muslim
mereka berpendapat tentang sifat ketidakterciptaan Al-
Qur’an. Dalam kerangka pemikiran ini, Nabi, orang per-
tama yang membawa firman Allah yang tak terciptakan
itu, bisa disamakan dengan seorang Rasul seperti Paulus,
manusia pertama yang mengajarkan signifikansi antara

3. Tidak jelas, apakah Al-CQur’an di waktu pewahyuannya memang ditujukan
kepada urnat manusia ataw hanya kepada orang-orang yang sebangsa dengan
MNabi Muhammad. Sekarang ini, umat lslam sepakat dan meyakini bahwa pesan
Al-Quran bersifat universal.
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kematian dan kebangkitan Jesus. Untuk menjelaskan para-
lelisme antara Anak Allah dan Kitab Allah ini, seorang sar-
jana Kanada telah menulis: “menelusuri kritisisme historis
Al-Qur’an adalah lebih seperti menelusuri psikoanalisis
Jesus."*

Meskipun ketidakterciptaan Al-Qur’an tampaknya akan
menghalangi minat terhadap fakta-fakta turunnya ke dunia
ini, tetapi para ulama Muslim memberi perhatian pada latar
belakang historisnya. Umpamanya di abad-abad awal Is-
lam mereka telah menentukan nama untuk setiap surah
Al-Qur’an, entah itu yang “diturunkan” sebelum ataupun
sesudah tahun 622, tahun Nabi berhijrah dari Mekah ke
Medinah. Mereka mengetahuilingkungan untuk setiap ba-
gian di mana surah itu diwahyukan, dan menciptakan ba-
ngunan literatur —kendati kecil, tetapi cukup lumayan—
asbdbun nuziilnya, “sebab-sebab pewahyuan” S Tetapi harus
dicatat bahwa ulama Mesir As Suyiti (1445-1505) menga-
takan di dalam kitabnya Al-ltgin ff "Wlim Al-Qur'dn:® Se-
harusnya seseorang tidak mempertimbangkan sebab-se-
bab partikular, fakta-fakta unik yang tunggal, yang telah
mengakibatkan diwahyukannya surah atau ayat tertentu;
tetapi mestinya lebih memberi perhatian pada aplikabilitas
umum dari susunan kata Al-Qur’an.”” Kecenderungan-
kecenderungan yang ada di dalam keilmuwan Al-Qur‘an,

4. W. C. Smith, Islam in Modern History, Princeton 1957, 17 dan seterusnya;
Di dalam Quicumiue Alfinasianum kami membaca: ... increatus filivs...; banding-
kan Schonmetzer (editor), Enchiridion Syimbolorum™, Freiburg 1943, 40; Ter-
. baru karya K. Barth, Kirchliche Dogmatik 1,1, 11:2: Der Ewige Sohn {435 dan sete-
“rusnya), Macdonald, Development of Moslem Theology, Lahore 1964, 146-152.
5. Salah satu karya: g oforitatif dalam bidang ini adalah karya Al-Wihidi,
Asbib an-Muzdl, GALT411,S51 730
6. GALS I 179. g _
7. Al-ftgin, i, 29: Hal al-"lbra bi-"umitm al-lafz atw bi-khusis as-sabab.

T
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memperlihatkan kepada seseorang bahwa ulama-ulama
yang memperhatikan fakta-fakta historis dari proses
pewahyuan tidaklah begitu besar. Sebagai contoh, hal itu
tampak dari bibliografi buku-buku yang dicetak di Mesir
antara tahun 1926 dan 1940 dimana pada periode itu hanya
ada dua judul buku tentang Asbdb an nuzil yang dicetak.®

Sepeninggal Nabi Muhammad tahun 632, umat Islam
menghadapi banyak problem. Beberapa dari problem ini
berkaitan dengan politik: Siapa yang akan memerintah ma-
syarakat yang muda itu? Bisakah Nabi mempunyai peng-
ganti? Bagaimanapun, tugas-tugasnya menghubungkan
antara Allah dan manusia, yakni mentransmisikan Al-
Qur’an, merupakan tugas yang unik dan khusus baginya.
Pewahyuan Al-Qur’an, dengan demikian, telah berakhir
dengan wafatnya beliau. Tugas itu tak akan pernah bisa
diteruskan. Tentang hal ini tidak ada diskusi yang mungpl.
Namun, kata-kata Nabi yang diyakini asli ilahiah masih
harus dikumpuikan, harus ditulis selama hal ini masih be-
lum dilakukan, dan lebih kurang harus disunting secara
resmi. Tugas ini telah diselesaikan di bawah perintah Kha-
lifah pertama,® orang yang menggantikan Nabi dalam tu-
gas keduniaannya.'

Tulisan yang digunakan oleh orang-orang Arab pada
zaman itu tidak jelas. Notasi vokal yang tidak sempurna
dan adanya kesamaan bentuk-bentuk beberapa konsonan,
menuntut usaha yang lama untuk menghilangkan semua

8. A. 1. Nussayr, Arabic Books 1926-1940, 23.

4 “Khalifah”: dari Bahaga Arab khalife, bentuk kata benda yang berasal dari
kala dasamnya kh-of “menyusul, menjernput seseorang ¥, dengan demikian berarti
“menjadi pengganti seseorang”; bandingkan dengan diadoch, dari Bahasa
Yunani SixBoyoc, juga dari kata kerja yang bermakna “menyusul”: SinSeyopt.

10. G IT 13-15; 47-50; W.M. Watt, Bells briroduction, 40 dan seferusnya.
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ketidakjelasan teks-teks Al-Qur’an yang tertulis tersebut.”
Proses ini, seperti digambarkan oleh O. Pretzl di dalam
jilid ketiga dari bukunya Geschichte des Qorans, mencapat
akhirnya di dalam publikasi teks Al-Qur‘an yang dicetak
oleh Egyptian Royal Committee of Experts di tahun 1924.12
Tidak ada edisi lain yang pernah memiliki otoritas umum
sedemikian.

Kembali pada perbandingan Injil dan Al-Qur’an, harus
dicatat bahwa ada juga —sebagaimana perbedaan-per-
bedaan yang digambarkan di atas-~ hubungan yang pen-
ting dar nyata antara keduanya: baik Injil maupun ARQur’-
an adalah teks-teks masa lalu, ditulis dalam bahasa yang
asing untuk banyak pembacanya, bahasa yang telah beru-
bah dan berkembang sejak masa ketika teks-ieks ini perta-
ma kali ditulis. Karena itu, banyak kalangan Muslim dan
Kristen membutuhkan bantuan untuk menafsirkan,
menerapkan dan kadang-kadang bahkan menerjemahkan
teks-teks ini. Konsekuensinya muncul sangat banyak pus-
taka tafsir dan (dalam kasus Injil) terjemahan-terjemahan-
nya.
Kendati demikian, bukanlah soal bahasa itu yang men-
jadi titik awal sejarah penafsiran Injil maupun Al-Qur‘an,
tetapi karena terjadinya perubahan-perubahan situasi-
situasi yang tak terhindarkan yang tidak disebut di dalam

11. Kesulitan-kesulitan yang disebabkan oleh kesamaan di dalam bentuk-
bentuk huruf pada akhitnya diselesaikan dengan bah titik-titik tanda
pengenal Seperti . . > menjadi_ s *b" atau_ o, “t"atau_ 75 "th"dan
Lain sebagainya. ’

12. Der islam, XX {1932}, 2-3: Gd(Q iii 273. Bagaimanapun, edisi Al-Quran
pertama yang dicetak merupakan hak kesarjanaan Eropa. Al-Quran dipubli-
kasikan pertama kali di tahun 1834 oleh Gustav Flugel di Leipzig. Mengenai
masalah-masalah yang berkaitan dengan soal redaksi yang pertama dan naskah
kuno'pra-Ustmani, band.lhgan W. M. Watl, op. cil., dan seterusnya.
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teks-teks suci itu. Dalam kasus Perjanjian Baru, kebutuhan
akan tafsir muncul agak lambat. Ada periode di mana pe-
nganut yang bingung tidak mencoba mencari pemecahan
terhadap problem-problem barunya dengan menafsirkan
wahyu yang sudah ada, tetapi lebih berharap pada ramalan
vang sejalan dengan wahyu-wahyu awal yang ditambah
dengan teks suci yang sudah ada. Sebagai contoh, sesudah
penghancuran kuil di Jerusalem, di tahun 586, pemimpin-
pemimpin Yahudi yang putus asa yang masih hidup me-
minta wahyu-wahyu kepada Nabi Jeremiah baru. Mereka
tidak mencoba untuk menyimpulkan suatu jalan aksi dari
kata-kata Jeremiah sebelumnya.”® Di dalam Yahudj dan
Kristen perubahan sikap dari “pengharapan lebih pada
wahyu” ke “percobaan untuk menjelaskan korpus yang
tetah dijadikan hukum” ini terjadi sangat gradual " Selama
bertahun-tahun sudah ada kemungkinan bahwa Tuhan
akan mengutus nabi lain. Selama bertahun-tahun kemung-
kinan itu menjadikan masyarakat Kristen menerima tulisan
kerasulan otoritatif yang lain.

Berbeda dengan itu, dalam kasus Islam, perubahan si-
kap ini harus terjadi dalam beberapa jam: ketika Nabi Mu-
hammad wafat, sumber wahyu secara definitif telah ter-
henti. Orang tidak bisa lagi meminta kepadanya atau siapa
pun juga suatu pemecahan kerasulan oteritatif terhadap
problem-problem baru. Orang juga tidak bisa lagi berharap
pada kedatangan wahyu. Keadaan itu mau tidak mau me-
maksa mereka menjaring segala sesuatu di luar teks-teks
yang ada dan dengan terpaksa menginterpretasikannya
secara luas.

13 Jer. 42,
14. . W, Doeve; Jewish Hermeneatics, 52 dan seterusnya.
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Singkainya, tugas menyampaikan petunjuk dan perin-
tah keagamaan kepada penganut harus diambilalih oleh
para ulama, leksikografis, ahli linguistik, ahli bahasa dan
ahli hukum Islam. Kita menemukan “profesional” pertama
di antara orang-orang ini adalah keponakan Nabi, Ibnu
Abbas, yang berusia kurang limapuluh tahun lebih muda
dari Nabi, dan hidup sepanjang 612-670."* Dalam penger-
tian inilah kita mesti memahami hadits yang banyak diku-
tip Al-‘ulami’ warathat al-anbiyi’, “ulama adalah pewaris
para nabi”."*

Para ‘ulama itu secara sunguh-sungguh melakukan tu-
gas mereka sebagai pewaris Nabi. Mereka mencurahkan
perhatian yang besar pada Al-Qur’an, tetapi di kalangan
umat Islam bukan hanya mereka saja yang melakukan hal
itu, para kaligrafir, penjilid buku, pencetak dan qari juga
telah menghabiskan hidup mereka dan menyumbangkan
profesi mereka untuk melayani Al-Qur’an. Hingga akhir-
akhir ini, mata pelajaran utama pendidikan Islam adalah
menghapal Al-Quran. Banyaknya energi intelektual yang
telah didedikasikan untuk tugas ini oleh anak-anak di se-
luruh dunia Islam menantang imajinasi Barat.

Karya para mufassir Muslim senantiasa menarik per-
hatian para pengamat Barat. Hal ini mungkin mengejutkan
kalangan Muslim tradisional, karena perhatian mereka sen-
diri terhadap sejarah penafsiran Al-Qur'an sangat terbatas
sekali. Baru pada paro kedua abad ke-20 tidak ada lagi
pengecualian bagi para ulama untuk mempublikasikan

p

15. Ef2,1, 40; GAS 1 35,
16. A. J. Wensinck, Handbook, 234
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buku-buku mengenai sejarah penafsiran Al-Qur'an. Satu-
satunya karya awal yang penting adalah Tabagdt al-
Mufassirin karya As Suyiiti. Buku ini hanya ada di dalam
edisi Barat yang dibuat oleh ilmuwan Leiden A. Meursinge
di tahun 1839.% Selain itu, umat Islam secara tradisional
tampaknya lebih berminat mempunyai Al-Qur'an yang
dikaligrafikan atau dinyanyikan dan disampaikan,
daripada yang ditafsirkan.

Hasil paling terkenal dari perhatian Barat terhadap se-
jarah penafsiran Al-Qur'an adalah karya L. Goldziher Rich-
tungen der Islamischen Koranauslegung, yang diterjemahkan
ke dalam bahasa Arab sebagai Al-Madhihib al-islamiyyah
fi-+-Tafstr.” Sebagaimana tampak dari judulnya, buku ini
bukanlah suatu kronologi penafsiran Al-Qur’an, tetapi
lebih merupakan suatu usaha menguraikan beberapa ke«
cenderungan yang bisa dilihat di dalam penafsiran Al-
Qur'an, sejak awal sejarah penafsiran hingga Muhammad
Abduh (w.1905). Buku itu tidak memberikan suatu perio-
desasi terhadap literatur tafsir, dan, tentu saja, melupakan
banyak tafsir —yang secara luas dipelajari di dunia Islam—
yang tidak memberi sumbangan pada tujuan buku itu:
yakni uraian terhadap richtungen (kecenderungan) tafsir
Al-Quran Muslim. [. Goldziher tidak menyebut tafsir-tafsir

17, Sebagai contoh Mustafd As-Sdwi Al-fuwaint, Manhajaz- Zamakhsyari, 1968,
‘Abdallah Mahmild Shihila, Manhaj ... Muhamirad Abduk 1959, Muhammad
Husayn Ad-Dhahabi, At-Tafsir wa-I-Mufassiv n, 1961; *Abd al-"Azim Ahmad al-
Ghubashi, Ta'rikh at-Tafsir, 1971; Abu Yanzan 'Atiyya al-Jaburi, Dirdsit f Tafsir
wa-Rifdlikd, 1971; ‘iffat Muhammad as-Sharqawi, Jeigdhdi al-Tafsir, 1972,

18. De Initerpretibus Korani, {penyunting) A. Meursinge, [eiden 1839.

19. Diterjemahkan oleh " Ali Hasan * Abd al-QAdir, Al-Madhdhib al-lsloniyyah
fi-+-Tafsir Al-Cur'an, Kairo 1944 dan dicetak ulang. Bandingkan dengan L. Gardet
4 M. M. Anawati, lntroduction a la theologie musulmane, 26.
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seperti karya Ibnu Kathir,® Al-Aldsi? An Nasafi,2 Abi
As-Su'tid,” atau AbQ Hayydn,™ dan tafsir populer karya
As Suyiiti dan Al-Mahalli, yang dikenal luas sebagai Tafs?r
Jaldlain,® hanya disebut pendek dalam sebuah catatan kaki.

1. Goldziher mengasumsikan ada lima Ricktungen, atau
kecenderungan, di dalam penafsiran Muslim terhadap Al-
Qur'an: {1) penafsiran dengan bantuan hadits Nabi dan
para sahabatnya; (2) penafsiran dogmatis; (3) penafsiran
mistik; (4) penafsiran sektarian; (5) penafsiran modernis.
Sisi lemah dari pembagian ini tampak ketika kita melihat
bahwa Az Zamakhsyari, yang mempunyai kedudukan
sangat penting karena karya filologisnya tentang analisis
sintaksis terhadap ayat-ayat, digolongkan dalam bukunya
itu sebagai kelompok dengan penafsiran dogmatis karena
keberadaannya sebagai seorang ulama heteredoks, wakil
dari madzhab pemikiran Mu'tazilah.

Pada studi berikut ini, kita memberi perhatian utama
pada apa yang telah . Goldziher kemukakan dalam buku-
nya sebagai penafsiran modernis, Untuk menggambarkan
penafsiran Al-Qur'an Mesir modern, pembaca diajak untuk
mengimajinasikan‘para penafsir Al-Qur’an —seperti telah
dikemukakan di bagian sebelumnya-- berkarya bersama
di dalarn sebuah ruang baca bundar yang besar, suatu tem-
pat di pusat kota Kairo. Mereka melihat Al-Qur’an dan ur-
gensi penafsirannya dari tiga sudut pandang yang berbeda:

20. w. 1373, GAL T 49 & 5 [148/9.
- 21. w. 1854, GAL S 11 785,

22 w. 1310, GAL 1T 196 (i) & S I[ 267/8 ().
23. w. 1344, GAL S 1 136,

24, w. 1344, GAL S 11 136,

25. Al-Mahalli, w. 1459 & As-Snyiil, w. 1505; GAL 11114, 145 & S II 179-180.
Bandingkan I. Goldziher, Richturngen, 34b.
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sejarah alam, filologi dan masalah sehari-hari umat Islam
di dunia ini.

Kendati berbeda dalam sudut pandang, semua penulis
menggunakan pustaka rujukan yang sama. Pustaka
rujukan itu terdiri dari tafsir Al-Qur'an karya At Tabari
(w.923), Az Zamakhsyari (w.1144), Ibnu Kathir (w,1373)
dan Mohammad Abduh (w.1905). Mereka mengutip dari
kitab-kitab itu secara bebas, sekalipun begitu jarang
menyebutkan judulnya. Mereka menggunakan kamus-
karnus yang saina: karya lbru Manzir (w.1311), Al-Jauhar?
{w. 1002) dan Al-Fir(izdbadi (d.1414). Selain itu, mereka
juga menggunakan dua buku lain tentang Al-Qur‘an:
Kompilasi Al-Wahidf tentang peristiwa-peristiwa di mana
ayat-ayat khusus di”turunkan” dan pengantar kepada Al-
Qur‘an karya As SuyQitf. Buku-buku ini sudah dianggap
milik masyarakat; dan karenanya pengutipan-pengutipan
dan peminjaman-peminjaman pemikiran dan buku-buku
itu jarang diketahui. Mereka juga menggunakan teks Al-
Qur’an yang sama: yakni teks yang diterbitkan oleh Egyp-
tian Royal Commiltee of Experts di tahun 1924.

Masing-masing mereka membawa buku-bukunya sen-
diri, yakni tafsir Al-Qur’an oleh Abfi Hayyan, Ar Razi dan
Ab(Q Su’td. Di dalam ruang bacaan tersebut kami juga
menemukan buku yang tampaknya sedikit atau tidak
mempergunakan Al-Qur'an. Kami menemukan buku-
buku tentang sejarab alam, kritik teks dan filologi, juga
beberapa publikasi umum tentang Islam: Traktat-traktat
pemimpin-pemimpin organisasi keagamaan, buku-buku
tentang hukum Islam, kumpulan khotbah, majalah-ma-
jalah, jurnal-jurnal dan surat kabar-surat kabar. Kebanyak-
an dari karya yang disebut pertama tidak asli, tetapi meru-
pakan adaptasi dari buku-buku Barat. Meskipun pengaruh
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Barat sangat besar, tetapi pengaruh itu tampaknya datang
dari sumber yang tidak langsung. Hampir tidak mungkin
menyusuri sumber pasti datangnya pengetahuan terhadap
gagasan Barat. Hal ini membuat banyak pengamat kadang-
kadang berpikir bahwa pengaruh ini datang secara lisan,

Di dalam ruangan itu bentuk-bentuk aktivitas penafsir-
an lain yang berbeda sedang berlangsung. Perhatian utama
dari para mufassir ini tampaknya adalah untuk membuk-
tikan bahwa ilmu pengetahuan modern tidaklah berla-
wanan dengan Al-Qur'an. Bahkan ilmu pengetahuan itu
bisa ditarik kesimpulannya dari Al-Qut’an. Para mufassir
yang lekat dengan pandangan ini berkeyakinan bahwa Al-
Qur‘an hanya bisa dipahami dengan sempurna sesudah
ilmu-ilmu alam dan teknik abad ke-19 dan ke-20 dikenal
di dunia Islam. Bentuk tafsir Al-Qur'an demikian dalam
bahasa Arab disebut tafsir “ilmi (tafsir ilmiah). Tafsir ‘fimf
tidak hanya mempunyai pendukung-pendukung yang ber-
semangat, tetapi juga lawan-lawan yang berani, yang ber-
pendapat secara emosional bahwa halitu merupakan suatu
“bid’ah yang bodoh” (bid’ah hamgi’).* Tafsir-tafsir ilmiah
ini akan didiskusikan pada bagian ketiga.

Kelompok lain dari para penafsir Al-Qur’an di dalam
ruang baca itu menganggap perhatian utama mereka
adalah-untuk membantu pembaca mereka memahami Al-
Qur’an sebagaimana para sahabat Nabi memahaminya
ketika Al-Qur'an itu diturunkan. Menurut mereka, tidak
mungkin kita bisa mengambil pelajaran dani petunjuk spiri-
tual Al-Qur’an yang ditawarkannya tanpa pertama-tama
memahami apa yang secara pasti dimaksudkan oleh
kalimat Al-Qur‘an. Karya mereka bukan tidak penting bagi

26. Muhammad Kamil Husayn, Ad-Dhikr ai-Hakim, 182,
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para pengkaji Al-Qur’an dari Barat. Apalagi, kepada siapa
ia dikaitkan lebih menarik daripada bentuk-bentuk lain
penafsiran Al-Qur'an. Akhirnya, orang tidak perlu men-
jadi seorang Muslim untuk tertarik terhadap makna literal
Al-Qur'an. Tafsir filologis akan didiskusikan pada bagian
keempat buku inj.

Kelompok ketiga di dalam ruang baca kita itu menjadi-
kan masalah sehari-hari umat Islam di dunia sebagai per-
hatian utama mereka. Mereka ingin mengetahui seberapa
jauh sebenarnya perbuatan umat Islam dipengaruhi oleh
Al-Qur’an. Mereka, kadang-kadang, mengkhawatirkan pe-
ngaruh dunia Barat terhadap spiritualitas Islam. Mereka
tidak bisa menyetujui pengaruh gagasan Barat di Mesir
terhadap kebutuhan akan keadilan sosial, sepanjang ga-
gasan-gagasan ini berlawanan dengan ketentuan-keten-
tuan hukum Islam tradisional. Mereka tidak begitu yakin
apakah masyarakat Mesir kontempor cukup “islami”. Me-
nurut mereka, pesan Al-Qur'an harus disebarluaskan ke
masyarakat Mesir melalui organisasi-organisasi keaga-
maan dan penerbitan-penerbitan periodik mereka, melalui
khotbah-khotbah di masjid dan lewat pers umum. Tafsir
praktis ini akan didiskusikan di bagian kelima.

Dari sini tampak tidak adanya tafsir Al-Qur’an yang ber-
karya secara eksklusif hanya pada satu aspek dari tiga as-
pek penafsiran Al-Qur'an tersebut. Tafsir-tafsir yang me-
reka tulis tidak dimonopoli oleh sah aspek penafsiran saja.
Tetapi di sini ada beberapa pengecualian. Hanafi Ahmad®
adalah seorang mufassir yang tidak mempunyai perhatian
murni terhadap berbagai masalah selain penafsiran Al-
Qur‘an dan sejarah alam. Dr. *A’ishah Abdurrahmin Binti

27. Bandingkan dengan halaman 74.
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as-Shati’® berkarya hampir secara eksklusif pada penaf-
sitan Al-Qur’an dan filologi. Terutama tafsir-tafsir yang
besar perhatiannya bersifat heterogen, dan berisi, selain
tafsir-tafsir praktis dan khotbah-khotbah tentang kebaikan,
juga penyimpangan-penyimpangan filologis dan “ilmiah”.

Kebanyakan mufassir meyakini bahwa Al-Qur'an ada-
lah sebuah kitab yang begitu kaya yang akan absurd jika
ingin membatasi jumlah makna kata-kata dan ayat-ayat-
nya. Akibatnya, mereka kadang-kadang mengemukakan
seluruh daftar kemungkinan makna-makna dari suatu kata
yang jarang diketahui, tanpa usaha untuk memutuskan
makna “sejati” dan “benar” kata tersebut. Meskipun bebe-
rapa mufassir Al-Qur'an Mesir kontemporer® keberatan
terhadap keengganan untuk berpegang hanya pada satu
makna saja, hal ini bukanlah suatu praktek yang tidak
tradisional. Sebagai contoh, mufassir Al-Baiddwi (w.1282)
menjelaskan istilah yang tidak begitu dikenal af-’Adiyit
(dan juga bentuk partisip jamak femina lain) di awal surah
100 (surah Al-Adiyat) dengan merujuk pada malaikat-
malaikat, bintang-bintang, kuda-kuda, atau tangan-tangan
orang-orang yang berjuang demi Islam.*

28. Bandingkan dengan halaman 109.

29. Bandingkan dengan halaman 114.

30. Tentu tidak berdebihan untuk disebut di sini bahwa kepercayaan terhadap
pluralitas makna juga ditemukan di kalangan teolog Kristen. Sebagai contoh,
Thomas Aquinas mengajarkan bahwa “the differing interpretations must all be
true ones, and ... they must all agree with the context™. Thomas mengutip dari
Augustinus: “Etiam secumdeom litteralem sense one passage of Scripture plures
sint sensus.” ("Bahkan dalam pengertian literal satu bagian dari ayat pasti
mengandung lebih dari satu makna.”) Bandingkan . Wilkinson, inferpretation
and Contmunity, 186, dari mana kutipan-kutipan ini diambil. Problem ambiguitas
dalam sastra,-terutama dalam puisi, tidaklah sesederhana seperti yang

- dipikitkan orang, sebagaimana telah ditunjukkan oleh W. Empson dalam
bukunya Seven Types GL Anbiguity.
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Para mufassir itu secara bebas mengambil alih masing-
masing gagasan para mufassir lain. Umpamanya Dr. Bint
as-Shatl, profesor bahasa Arab di Universitas sekuler ‘Ain
Syam, mengemukakan suatu pemecahan terhadap prob-
lem-problem yang muncul dari kata sumpah di awal surah
93 (Surah Ad Dhuha). kata sumpah “demi pagi” dan “demi
malam” ini, dua momen yang secara alamiah mempertu-
karkan hari, ia menganggap itu untuk menunjuk pertu-
karan periode alam yang sama di mana Nabi Muhammad
menerima wahyu dan periode di mana ia tidak menerima
wahyu.'' Gagasan ini belakangan diambil alih oleh Mah-
miid Faraj Al-"Uqda, asisten profesor bahasa Arab di Uni-
versitas Al-Azhar.” Hal ini sangat menarik sebab Al-Azhar
dan universitas-universitas sekuler adalah dua dunia yang
berbeda yang satu sama lain hampir tidak mempunyai
kontak apa pun.

Hal ini bukan hanya gagasan yang diambil alih para
mufassir Mesir masing-masing dari para mulfassir lain.
Sekarang dan di masa akan datang, hal itu menunjukkan
bahwa seluruh bagian dari karya-karya mereka itu identik.
Misal apa yang di tulis Syeikh Hijazi* mengenai poligami
identik dengan bagian tentang poligami yang dicetak di
dalam tafsir karya Muhammad Abdul Mun’im Jam3l.™ Taf-
sir terakhir itu menyebut tafsir-tafsir sebelumnya diantara
sumber-sumber rujukannya, dan berisi kutipan-kutipan
{yang diakui} dari tafsir-tafsir Al-Qur‘an karya Al-Alisi,
At-Tabarf dan lain-lain. Jadi tidak bisa dikesampingkan ke-

31. "A'isha “Abd ar-Rakman Bint as-Shatt’, At-Tafsir al-Badni, i, 17-26.
32. Mahmd Faraj al-"Ugda, Tafsir fux” "Ammi, 98.

33. Muhammad Mahmid Hijazi, At-Tafsir al-Wadih, iv, 71.

24 Muhamwnad “Abd al-Mun‘im al-Jamil, At-Tafsir gf-Faeld, hlm. 502,
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mungkinan bahwa hanya kebetulan nama Hijizi tidak
disebut di dalam bagian khusus itu, punt kemungkinan bah-
wa kedua ulama ilu menggunakan suatu sumber yang
sama.

Perhatian masyarakat Mesir tidak terbatas pada tafsir-
tafsir modem saja. Tafsir-tafsir Al-Qur’an yang ditulis sebe-
lum abad ke-20 secara luas juga masih dibaca. Tafsir Jala-
Iain, yang ditulis tahun 1466/7, terlihat setidaknya tujuh
edisi antara tahun 1926 dan 1940 di Kairo.™ Tafsir Al-
Qur’an karya Az Zamakhsyari, yang ditulis tahun 1131/
1132, dicetak setidaknya lima kali sebelum tahun 1919,%
dan dipublikasikan tidak kurang dalam tiga edisi antara
tahun 1926 dan 1970 di Kairo.¥” Sulit untuk menemukan
suatu kota di Barat di mana pada abad keduapuluh ini tafsir
Injil abad ke-12 dicefak tiga kali dalam lima puiuh tahun,
atau bahkan tafsir Injil abad kelima belas yang dicetak tujuh
kali dalam lima belas tahun.?

Masyarakat Mesir membaca dan berbicara dalam bahasa
Arab. Jadi, tentu saja tak ada kebutuhan untuk menerje-
mahkan Al-Qur an. Kendati demikian, khususnya di abad
tiga belasan, telah ada diskusi-diskusi mengenai boleh
tidaknya menerjemahkan Al-Qur’an. Diskusi-diskusi ini
secara mendalam berkaitan dengan kontroversi-kontro-
versi politik yang muncul di zaman itu, khususnya dengan
Pan-#slami. Pemerintah Turki yang dipimpin cleh Mustafa

35. A. [ Mussayr, Arabic Books 1326-1840, 187 /2-190/2 8 192/2-193/2, h. 26.
36. Y A Sarkis, Mu'fam, 974-5.
37. A. 1. Nussayr, ousit., 141/2 & Mustafa al-Halabi, 4, Kairo 1966,

38. Bagaimanapun, kglika seseorang mencari biografi-biografi Yesus dart
tafsir-tafsit Injil dan menBambil abad ke-8 atay abad ke-9 bahkan abad 20 dan
abad 15, hasilnya tentn berbeda. :

AN
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Kemal Atatiirk,” telah menghapuskan kekhalifahan dan
mengubah azan dari bahasa Arab ke bahasa Turki. Pe-
merintah Turki juga menghendaki khotbah-khotbah di
Masjid disampaikan dalam bahasa Turki, bukan bahasa
Arab. Karenanya mereka mendukung penerjemahan Al-
Qur'an dari bahasa Arab ke bahasa Turki. Dalam Shalat
lima waktu sehari semalam, pembacaan ayat-ayat Al-
Qur'an merupakan kewajiban. Di situ “persoalan pener-
jemahan Al-Qur‘an menjadi terfokus pada boleh tidaknya
Al-Qur’an yang dalam bahasa Turki itu digunakan di da-
lam shalat yang lima waktu itu”.* Ketika perlawanan dari
para Islamis Turki berhasil diatasi oleh rezim Atatiirk,
perlawanan terhadap penerjemahan Al-Qur‘an itu dite-
ruskan oleh para ulama di Mesir.

Rasyid Ridd mengambil posisi yang ekstrem dalam kon-
troversi ini. Sebagai seorang anggota “Pan-Islamisme” ia
tidak bisa tidak kecuali melawan segala sesuatu yang
dianggapnya akan menggerogoti persatuan umat Islam,
seperti penghapusan kekhalifahan atau penerjemahan Al-
Qur’an dari bahasa aslinya, bahasa Arab ke dalam salah
satu dari bahasa lain yang dipakai oleh umat Islam, yang
dalam pandangannya tiada lain kecuali untuk memecah-
belah mereka. Menurut Rasyid Rid4, hanya bahasa Arablah
yang merupakan bahasa sejati dunia muslim. Ia
berpendapat bahwa pemerintah Turki mestinya
mengadopsi bahasa Arab sebagai bahasa resmi negeri
mereka, untuk meyakinkan bahwa orang-orang Turki tetap

39. 1881-1938, berkuasa sejak 1922,
40. NI. Berkes, The Development of Secularism in Turkey, 487-9.
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berada dalam garis Islam *

Ketika hiruk pikuk politik yang diakibatkan isu itu telah
mereda, debat penerjemahan Al-Qur’an menemukan kon-
klusinya yang logis: pandangan orang Mesir sekarang di-
wakili oleh Syeikh Muhammad Syaltiit yang berpendapat
bahwa penerjemahan Al-Qur’an merupakan suatu cara me-
nafsirkannya. Dengan pendapatnya itu tidak ada lagi
hambatan untuk menerjemahkan Al-Qur‘an. Kendati
demikian, Al-Qur'an terjemahan tidak seotoritatif Al-
Qur’an dalam bahasa aslinya. Terjemahan Al-Qur’an, ken-
dati diperbolehkan, seperti ditambahkan oleh Syeikh Syal-
tidt, tidak bisa digunakan sebagai suatu “dasar” atau “sum-
ber” doktrin figh Istam.” Dibandingkan dengan kalangan
Kristen, khotbah-khotbah -vang kadang-kadang menda-
tangkan perbaikan luar biasa-, yang didasarkan pada pe-
ngembangan yang cerdas dan kebetulan terhadap penyu-
sunan terjemahan Injil, kadang sangat berlawanan dengan
makna teks Injil dalam bahasa aslinya. Seseorang tidak bisa
tidak kecuali memuji kebijakan sikap Muslim terhadap
masalah ini. Untuk tujuan-tujuan ibadah di dalam shalat
lima waktu sehari-hari, Syaltdt bagaimanapun tetap mem-
bolehkan penggunaan Al-Qur’an terjemahan.

Bahasa Al-Quran dan bahasa Arab standar Mesir mo-
dern tidak sepenuhnya identik. Konstruksi-konstruksi sin-
taksis dan unsur-unsur tertentu, kata-kata benda dan kata-
kata kerja hampir secara khusus hanya terdapat di dalam
satu dari dua variasi bahasa Arab ini. Perbedaan antara

3

4). Mohammad Rashid Rida, Tarjamal Al-Qur fin we-mi fha min Mafisid we-
Mundfil al-lslim, Kairo 1925/6;-Bandingkan juga Muhammad Al-Mahyawi,
Tarjarmat Al-Qur'dn al-Karfm *Arvad H-s-Siydsal wa-Fitnah li-d-Din, Kairo, 1936/7.

42, Mahmiid ShaltGt, Al-Jslin® Afidah wa-Shari’, 481, :

-
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bahasa Arab standar kontemporer dan bahasa Arab teks
Al-Quran abad ketujuth ini telah memunculkan kebutuhan
untuk mengelaborasi terjemahan, seperti pengkalimatan
teks Al-Qur’an dalam bahasa Arab standar modem. Yang
terbesar dari karya ini berjudul Al-Muntakhab fi Tafsir Al-
(Qur'én. Buku ini merupakan penerbitan dari suatu komite
negara Mesir, “Supreme Council of Istamic Affairs”, al-Ma-
jlis al-"A’la Ii as Syu'itn al-Islamiy. Bagian-bagian dari karya
ini sebelumnya telah terbit sebagai lampiran di dalam
periodek, Minbar al-Islim, yang diedit oleh komite terse-
but. Contoh-contoh dalam al-Muntakhib hampir tidak bisa
dimengerti kecuali dalam Bahasa Arab. Sebagai contoh,
ayat keempat dari surah Al-Qur’an yang pertama berbunyi
mitiki-yawni-d-dini. Bell menerjernahkan ayat ini sebagai
“pemegang hari keadilan” {Wielder of the Day of Judg-
ment). Pada ayat ini ada satu perbedaaan antara bahasa
Arab Al-Qur’an danbahasa Arab standar kontemporer da-
lam hal penggunaan kata terakhir dari ayat Al-Quran itu,
din. Jika kata ini digunakan sama sekali dalam tulisan mo-
dern , ia berarti “iman” atau “agama”, sementara dalam
Al-Qur'an maknanya adalah “agama”, "ketundukan”, atau
“hari pembalasan.” Sekarang din itu diparaprasekan Al-
Muntakhab sebagai “Raja hari pembalasan dan penghi-
tungan”, menggunakan istilah jazg dan hisab. Kedua kata
ini bisa dipahami secara langsung dan jelas dalam bahasa
Arab standar modern.

Di dalam pengantar Al-Muntakhab, para editor membe-
ritahukan pembaca bahwa mereka menulis fafsir ini “agar
(teks Al-Qur’an) pas untuk diterjemahkan ke dalam bahasa
asing”. Tidak ada alasan untuk tidak menyebut Al-Mun-
takhab sebagai suatu penerjemahan Al-Qur’an ke dalam ba-
hasa Arab standar modern.
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Bentuk lain dari tafsir Al-Qur'an yang menimbulkan
adanya sebab perbedaan antara bahasa Al-Qur’an dan ba-
hasa Arab standar modern adalah tafsir-tafsir yang disusun
untuk murid-murid sekolah menengah. Yang paling ba-
nyak dicetak dan didistribusikan paling luas dari tafsir jenis
ini adalah tafsir kecil 30 jilid karya tiga orang penulis, Mah-
mid Muhammad Hamzah, mantan pengajar di Dérul
‘Ullim dan inspektur pendidikan menengah dan teknik,
Hasan ‘Ulwin, mantan direktur sekolah menengah, dan
Muhammad Ahmad Baranik, inspektur pendidikan me-
nengah.®

Bentuk tafsir ini sederhana: setelah satu bagian dari Al-
Qur'an yang dikemukakan kira-kira sepanjang satu ha-
laman, diikuti kemudian dengan serangkaian kata-kata Al-
Qur‘an yang diperkirakan menyebabkan banyak kesulitan
bagi murid-murid sekolah menengah untuk dipahami. Ka-
ta-kata sulit ini dijelaskan secara sederhana dalam Bahasa
Arab standar modern. Sesudah teks asli Al-Quran dan
daftar kata-kaka yang sulititu, kita menemukan lagi suatu
terjemahan sebagai paraprase dari keseluruhan teks.
“Tafsir” ini sangat berguna bagi para pengkaji dari Barat
yang mempunyai pengetahuan mengenai Bahasa Arab
standar dan yang ingin memulai studi mereka tentang Al-
Qur’an:

Tidak semua mufassir Mesir yang berkarya sesudah
tahun 1900 mencoba menulis tafsir yang lengkap. Luar
biasa, justru karena semua tafsir klasik yang masih
digunakan jauh lebih lengkap, mencakup kata demi kata
seluruh teks Al-Qur'an, dari awal hingga akhir. Istilah

43. Karya ini diterbitkan oleh Dar al-Ma'§rif, Kairo,
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Bahasa Arab untuk tafsir yang tak putus-putus demikian
adalah tafsir musalsal atau tafsir “berantai”. Sekarang inj,
ada sekitar selusin musalsal abad keduapuluh. Sejauh yang
sempat saya ketahui, di antaranya:

Abdul Jalii ‘Isd, Al-Mushaf Al-Muyassar (+1961)*

Abdul Karim Al-Khattb, Al-Tafsir Al-Qur'dni li-I-Qur'in,
(+1967-1969)

Ahmad Mustafé Al-Maraghi, Tafsir al-Mardghi, (£1945)

Hifiz ‘1s& Ammar, Ai-Tafsir al-Hadith, (£1959)

Ibniu al-Khatib, Awdah ai-Tafsir, (£1934)

Al-Majlis al-" Ald li as Syu'on al-Islamiyya, Al-Muniakhab,
(1961)

Mahmiid Muhammad Hamzih, Tafsir al Al-Qur’dn al-
Karim, (1952?) Muhammad Abdul Mun’im Al-Jamal, A?
Tafsir al-Farid, (19527)

Muhammad Abdul Mun'im Khafajf, Tafsir Al-Qur’dn,
(1959

Muhammad Aba Zaid, Al-Hidiyah wa al-Irfin, (1930)

Muhammad Ali As Sayis, Tafsir Ayt al-Ahkam, (1953)

Muhammad Farid Wajdi, Al-Mushaf al-Mufassar, (1903)

Muhammad ‘Izza Darwaza, At Tafsir al-Hadith, (1960)

Muhammad Mahmdd Hijazi, At Tafsir al-Wadih, (1952)

Muharmmad Rasyid Rida, Tafsfr al-Manidr, (1901-1935)

Mustafi as Saqqd, Al-Wajiz fi Tafsir al-Kitib al-Aziz, (1967)

Sayvid Qutub, Fi Zilal Al-Qurdn, (1950-1960?)

Selain tafsir-tafsir raksasa ini, tak terkirakan banyaknya

tafsir lengkap yang lebih kecil mengenai satu surah atau
sekelompok surah yang ada. Dari contoh ini, tafsir karya

i, Tahun-tahqﬁ_‘yang tertera dalam kurung diambil dari tahun-tahun dari
pengantar edisi pertama. Sermua karya yang disebut ini dicetak di Kairo.
‘,
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Dr. ' Aisha Abdurrahman as-Shatt’ mungkin yang paling
penting.*

Di samping tafsir-tafsir “berantai” lengkap ini kita te-
mukan juga tafsir-tafsir “topikal” yang membicarakan sub-
jek-subjek Al-Qur’an tertentu, seperti puasa, perceraian,
perempuan, atau subjek-subjek seperti kepemimpinan.
Ulama-ulama yang berkarya pada tafsir-tafsir topikal se-
ring menekankan fakta bahwa “koleksi” Al-CQur’an itu baru
dikumpulkan sesudah wafatnya Nabi. Akibatnya tidak ada
atau sedikit perintah dari ayat-ayat atau surah-surahnya
yang sekarang bisa “memberi inspirasi”. Zaman dan ling-
kungan intelektual telah berubah, sekarang tidak ada lagi
yang menentang upaya menyusun kembali teks Al-Qur‘an
secara topikal itu, suatu mushaf mubauroab, sebagaimana
dianjurkan Amin al-Khélf di dalam karyanya Mandhij
Tajdid. %

Adalah tidak mungkin —dan memang tidak perlu—
menggambarkan suatu perbedaan yang tajam antara tafsir-
tafsir Al-Qur'an “topikal” dan buku-buku tentang Al-Qur’-
an atau buku-buku mengenai Islam. Jelas hanya akan men-
jadi tanda “pseudo-ilmiah” jika mencoba melakukan hal
demikian. Lagi pula perbedaan antara tafsir yang lengkap
dan topikal juga tidak jelas benar. Buku tingkat menengah

45. Bandingkan dengan halaman 109. .

46. Ahmad As-Shardbasi, (Jissa? at-Tafstr, 163; Amin AKhili, Mandhij Tajdrd,
MM-7. Di Nejel {Irak) sebuah mushaf mubawevab lerbil di tahun 1969, dikumpuolkan
pleh Muhammad Bagir al-Muwahhid al-Abtahi, yang berpendapat bahwa pada
Surah 12 sendiri menyusun secara sisternatis kisah Nabi Yusuf. Dengan
demikian, mengabsahkan peny secara sistematis (Al-Madkhiit ili ait-Tafsiy
al-Maundi i, MNejef 1969, h. 8). Lihat juga Muhammad Mahmud Hiigzi, Al-Wakda
al-Mawdii'iypya fi-I-(wr'dn al-Karim, (Tesis) Kairo 1970, Bandingkan lebih lanjut
dengan kalimat seperti “Awwal Qur'dn fi hddhd at-Tartib...” (Abdub, Tafsir Al-
Fatihah, 17).
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terkena! adalah karya Mahmiid Syalt(t yang telah disebut
di atas berjudul Tafsir al-Ajzi al-Ashara al-'Lild, (Tafsir 10
Juz Al-Qur’an pertama). (Ajza adatah kata plural dari juz,
dalam Al-Quran ada 30 juz. Untuk tujuan-tujuan hapat-
an, ibadah dan praktis Al-Qur’an dibagi menjadi 30 juz).
Pembagian ini ditunjukkan di dalam banyak edisi Al-Qur’-
an.

Syaltiit di dalam tafsimya tidak mengikuti teks Al-
Qur’an kata demi kata, tetapi menulis secara terperinci kon-
sep-konsep sentral surah-surah yang ia ajukan.¥’ Sebagai
contoh, di dalam tafsirnya tentang surah 2 (surah Al-Ba-
garah) ia mengulas panjang lebar tentang birr, yang me-
nurut kamus Lane berarti “kesalehan”, kebaikan, ketaatan
kepada Tuhan, kebajikan” dan seterusnya. Di dalam surah
tersebut, kata itu terdapat lebih lima kali,* yakni di dalam
ayat (172} 177

Bukanlah menghadapkan wajahmu ke arah timur dan barat itu
suatu kebajikan, akan tetapi sesungguhnya kebajikan itu ialah
beriman kepada Allah, hari kemudian, malaikat-malaikat, kitab-
kitab, nabi-nabt dan memberikan harta yang dicintai kepada
kerabatnya, anak-anak yatim, orang-orang miskin, musafir (yang
memerlukan pertolongan) dan orang-orang yang meminta-
minta; dan (memerdekakan} hamba sahaya, mendirikan shalat,
dan menunaikan zakat; dan orang-orang yang menepali janjinya
apabila ia berjanji, dan crang-ovrang yang sabar dalam
kesempitan, penderilaan dan dalam peperangan. Mereka itulah
orang-orang yang benar (imannya); dan mercka itulah orang-
orang vang bertakwa.

47. Bandingkan Ahmad As-Sharbasi, Qissat at-Tafsir, 165 (mengenai Shaltiit).
48. Dalam avat (41M44; (172)177; (185)189; (224)224. Bandingkan Jer. 7:22-3.
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Bagi pengkaji pemikiran [slam kontemporer di masa de-
pan tafsir Syaltiit akan menjadi sumber penting, tetapi ia
bukanlah contoh representatif dari tafsir Al-Cur’an mo-
dern. Sebelum dipublikasikan sebagai sebuah buku, karya
ini dicetak di dalam berkala Risélat al-Islim, sebuah jurnal
yang dicurahkan untuk “menyatukan umat Istam”, af
Taqrib bain al-Madhihib ¥

Dipahami, pengamat-pengamat Islam Barat lebih
tertarik terhadap tafsir-tafsir Al-Qur'an yang oleh berbagai
sebab dan cara telah menyebabkan kegemparan dalam
pandangan Muslim, daripada lusinan tafsir yang tidak
menyebabkan kegemparan demikian. Barangkali tidak per-
nah ada tafsir Injil yang terbit di Belanda di awal abad ke-
20 ini yang mendapat tempat di halaman depan surat kabar
Belanda, demikian juga tidak banyak tafsir Al-Qur‘an yang
muncul di awal ke-20 ini yang meraih perhatian dari ka-
langan media Arab. Kendati demikian, di Mesir ada bebe-
rapa pengecualian yang bisa dicatat, tafsir Al-Qur'ankarya
Muhamimad Abil Zayd (1930),” Ahmad Khalfalldh (1947}.5
dan Mustafi Mahmid (1970),% telah mendapat perhatian

49, Risdlat al-isfim, Majalla Rub’ Samateiyya Istidmiyya, Sahibhi Miuhammad al-
Madani, Dér at-Tagrib bayn al-Madbihib al-fshimigpd, Kairo 1949; tafsir Shalbit
muncul sejak dari jilid satu. Review mengenai tafsic Shaltat: Majaltat al-Azhar,
32, 112 {Juni 1960} dan 31, 1013 {Maret 1960).

50. A, Jeffery, Der lslam, XX (1932), 301-8 (tentang Abu Zayd).

51. J. Jomier, “Quelgues positions actuelles de l’exe.gese coranique en Egyple
revelees par une polemique recente (1947-1951)", MIDEC 1{1954), 30-72,

. 52 Mustaia Mahmild, Al-{Quran, Muhidwale -Fahm *Asri W3-Qur'an, Kairo
1970; sebelumnya dipublikasikan i majalah mingguan sebah al-khayr, awal tahun
1970; Polemik Dr. Binl as-Shati terhadapnya, yang aslinya dipubiikasikan di
surat kabar harian al-Ahram, terbit dalam bentuk buku: Al-Qur'in wa-t-Tafsir
"Asri, Kairo 1970. Beberapa ulama lerkemuka mengemukakan pandangan
‘mereka terhadap buky Mustafa Mahmud di dalam jurnal milik Moslem Young
Men’s Association, Magaltat as-Shubbin al-Mustimin, 157 (1-3-1970}.
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surat kabar yang begitu luas karena karakter kontroversi-
nya. Bagi orang luar, sangat sulit, bahkan tidak mungkin,
untuk memisahkan antara isu-isu politis dan isu-isu teo-
logis yang menyebabkan kegemparan yang dibuat oleh bu-
ku-buku ini. Hal vang sama tentu tetap berlaku untuk
buku-buku yang dihujat lainnya di mana Al-Qur’an secara
tidak langsung dirujuk, dan yang menimbulkan banyak
masalah terhadap para penulisnya.®

Kebanyakan apa yang ditulis oleh para pengamat Is-
lam Barat adafah mengenai kegemparan yang berkaitan
dengan buku-buku ini.* Tetapi, mesti harus diingat bahwa
--bahkan-- sepanjang puncak-puncak kegemparan ter-

53. sebagai contoh Thaha Husayn, Fi-s-Si'r al-Jdhilf (1926, atau "Ali *Abd
ar-Réazig, Al-iskim wa-Usul al-Hukm {1925} Bandingkan . A R. Gibb, Madern
Trends in Islem, 54, dan catatan-catatan kaki lainnya.

54. Kendati demikian, suatu pengamatan yang jelas tampaknya belum ada
dalam sejumlah besar publikasi mengenai karya Khalfaliah al-Fann al-Qasas:,
yaitu bahwa di dalam buku tersebut Khalfallah tampaknya menggunakan
metode penadsiran yang oleh para teolog Kristen disebut hipologrs (typological)
ketika diterapkan ke Perjanjian Lama.

Teori penafsiran tipologis mempunyai titik berangkatnya pada dua bagian di
dalam Surat Paulus: “Sungguhpun demikian maut telah berkuasa dari zaman
Adam sampai kepada zaman Musa juga atas mereka, yang tidak berbuai dosa
dengan cara yang sama seperti yang telah dibuat cleh Adam, yang adalah
gambaran dia yang akan datang” (Roma 5:14), dan “Nenek mayang kita serua
berada di bawah perlindungan awan dan bahwa ka telah melintasi
laut; Untuk menjadi pengikuts Musa mereka semua telah dibaptis dalam awan
dan dalam laut; mereka semua minum minuman rohani yang sama, sebab
mercka minum dari batu ka.rang ruhami yang, mengikuli mereka; dan batu kara ng
itu adaiah Kristus. { .} Semuanya ini telah terjadi sebagar contoh bagy kita™ (T
Korintos 10-1-8).

Kata “gambaran” (figure) di dalam bagian Surat Paulus kepada jemaal di Roma
dan kata “contoh” (example) i akhir hagian Jdari Suratnya kepada jemaat di
Korintus, adalah tenemahan kata benda dari Bahasa Yunani fupor, darumana
wtilah “tafsir tipalogis® (typological exegesis) diambil. Di dalam Jdua bagian ini
Faulus memberikan suatu penafsiran khosus techadap Exodus 13:21 (“kepulan
awan” yang membimbing orang-orang, Israel di padang pasir), dan terhadap
FExodus 17:6 { batu yang dipukul Musa, darimana arang-orang Israel minum),
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hadap-- karya-karya kontroversial ini terjadi--, masih tetap
lebih banyak yang dicetak, dijual dan dipelajari adalah
tafsir Jalalain yang ditulis abad ke-15 daripada karya-karya
kontroversial tadi.

dan terhadap bagian-bagian lain dari Exodus. yakni, 14:22 dan 16:4. (].
Wilkinson, fnterpretation and Community, 5 dan seterusnyal.
Para teolog Kalolik Roma seperti H. de Lubac dan ]. Danielou merinci
penafsiran-penalfsiran oleh Paulus ini ke dalam suatu sistem yang mereka
anggap cocok untuk seturch Perjanjian Lama. (3. H. Miskatte, Sensus Spiritualis,
123-137). Kendati demikian, dengan mengurangi “kepulan” dan “batu” ke
“bayang-bayang sesuatu yang akan datang”, seorang penafsir menentang
maksud para pengumpul teks Perjanjian Lama dan menentang maksud orang-
orang yang mengkanonisasikan teks-teks ini. Demikian juga dengan masyarakat,
kemana terutama teks ini tertuju, tidak memikirkan hal-hal akan datang: bagi
mereka teks-teks dan kisah-kisah yang disampaikan kepada mereka mempunyai
nilainya sendiri.
Di gisi lain, ketika Al-Qur'an berbicara tentang nabi-nabi sebelum Nabi
Muhammad, kisah-kisah tersebut diceritakan oleh Al-Qur'an selalu dengan
membayangkan Nabi Muhammad dan sedikit sekali berhubungan dengan
sejarah nabi yang tampaknya mereka ceritakan. (Bandingkan A Jeffery, The
Koran as Scripiure). Sebagai contoh, Al-Qur’an menyampaikan bagaimana or-
ang-orang “memasukkan jari mereka ke dalam telinga” ketika mendengar
seruan Mabi Nuh; para pendengar pertama Al-Qur’an akan berpikir bagaimana
Mabi Muhammad diejek orang-orang Mekah ketika mereka mendengar kisah
Nabi Nuh sebagaimana disampaikan di dalam Al-Cur'an tersebut 71 (Nuh):(5)5-
(6)7. Ketika mercka mendengar do‘a yang divcapkan Nabi Nuh versi Al-Qur'an
71 (Nuh}: (27)26-(29)28: “Ya Tuhanku, janganlah Engkau biarkan secrang pun
di antara orang-ovang kafir itu linggal di atas bumi. Sesungguhnya jika Engkau
biarkan mereka tinggal, niscaya mereka akan menyesatkar hamba-hamba-Mu,
dan mereka tidak akan melahirkan selain anak yang berbuat ma'siat lagi sangat
kafir. Ya Tuhanku! Ampunilah aky, ibu bapakku...”, mereka tidak bisa
menyadari bahwa orang tua Nabi sendiri meninggal sebagai pagan sebelum
kedatangan Islam,
Khalfallah, di dalam Al-Fann al-Clasasi-nya, mengisyaratkan metode tipologis
dalam menafsirkan ayat Al-Qur’an, sebagai contoh, kelika ia menulis:
“Gambaran AFQur'an lentang Nabi Hud dan Sua’ib, dan bagaimana ketika
mereka berdebat dengan anggota suku pengikut mereka, adalah gambaran
umiim yang berlaku pada setiap nabi. Hal itu berlaku pada Nabi Muhammad”
(h.278); dan: “fika kita mencoba memahatni kegemparan spiritual yang dibuat
Nabi fbrahim dan Musa (ketika mereka menghancurkan berhala-berhala
-anggota suku mereka) kita pasti bisa memahami lingkungan dimana Nabi
Muhammad menyerokan dakwahnya” (h.280),

-
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Tafsir Al-Quran Mesir modern,” sebagian besar masih
tradisional. Hal ini ditunjukkan tidak hanya oleh perhatian
yang diberikan masyarakat umum terhadap tafsir-tafsir
“klasik” itu, tetapi juga muatan-muatan “tradisional’ dari
banyak tafsir ‘modern’ itu sendiri. Kebaruan dan orsinilitas
merupakan suatu pengecualian; adaptasi-adaptasi dan mo-
dernisasi terhadap muatan dari, khususnya tafsir Zamakh-
syari, adalah kelaziman. Seringkali satu bagian di dalam
suatu tafsir modern terasa berat untuk dipahami kecuali
kalau seseorang sebelumnya sudah membaca tafsir Za-
makhsyari dan Jalalain. Tafsir-tafsir Mesir modern, dengan
demikian, masik merupakan bagian atau tradisi besar dari
tafsir klasik, karena memang sangat besarnya masalah-ma-
salah yang sudah diajukan: jelas tidak mudah untuk me-
ngisi 30 jilid, dengan masing-masing 200 halaman untuk
satujilid, dengan gagasan-gagasan baru terhadap teks yang
sudah dipelajari tebih dari seribu tahun. Inovasi yang
benar-benar murni hanya diperkenalkan oleh Muhammad
Abduh (w.1905) dan Amin al-Khdlf (w.1967).

55, Tafsir Al-CQur'an bari yang terpenting di dunia Arah di fuar Mesir adalah:
{1)"Abd al-Qadir at-Maghriti, Tafsir Juz Tabxdraka (1919, dengan gaya Tafsir fuz’
"Amnd Abduh); Syria; (2) Muhammad ‘lzza Darwaza (Daruza?), At-Tafsir al-
Hadi#h, sebuah tafsir Al-Qur'an di mana surah-surah disusun kembali secara
kronologis, suatu hal baru untuk dunia Islam; Palestina; dan (3) Muhammad
at-Tahir ibn ‘Ashur, Tufsir at-Takrir uat-Tanudr; Tunisia,

26 DISKURSUS TAFSIR AL-QUR AN MODERN



Bab 2

PENAFSIRAN AL-QUR’AN
MUHAMMAD ABDUH

SEBELUM kehadiran Abduh,' penafsiran Al-Qur’-
an terutama lebih merupakan suatu masalah akademis.
Tafsir-tafsir ditulis oleh para ulama untuk ulama-ulama
lain. Memahami sebuah tafsir memerlukan pengetahuan

1. Muhammad Abduh dilahirkan tak betapa lama sebelum tahun 1850 di
daerah pinggiran Mesir. Tempat dan tanggal [ahirnya secara pasti tidak dike-
tahui. Pada tahun 1862 ia mulai belajar di Masjid Ahmadi di Tanta. Setelah
mengalami krisis spiritual pada tahun 1865, ia lebih berminat pada mistisisme.
Pamannya, Syekh Darwis memperkenalkannya ke ordo sufi Syazili. Abdub mu-
da menjadi seorang sufi yang bersemangat. Pada tahun 1866 ia belajar di Uni-
versitas Al-Azhar di Kairo. Pada tahun 1869 ia bertemu dengan Jamaluddin
Al-Afghani dan sangat terpengaruh dengan teori-teori dari agitator politik dan
ulama tersebut. Al-Afghani sendiri aslinyr adalah seorang Syi'ah Persia. yang
terdidik datam madzhab yang masih memperbelehkan dan mempratekkan ijtihad
(kendati demikian, datam madzhab Al-Afghani istilah ini maknanya tidaklah
satna dengan istitah yang ada di dalam madzhab Sunni}. (N. R, Keddie, Sayyid
farnd Ad-din “al-Afghani”, A Dolitical Biography. 1972, 10-37). Fengaruh Al-Afghani
ini bertanggung jawab terhadap hal yang menjadi perhatian utama Abduh,
yakni pentingnya dibuka “pintu jjtihad”.

Pada tahun 1877, Abduh menyelesaikan studinya di Universitas Al-Azhar. An-
tara tahun 1877 dam 1882, ia beketja sebagai wartawan dan pengajar. Karena
partisipasinya, atau setidaknya keterlibatannya, dalam revolusi "Usfibi di tahun
1882 ia dihukum buang. Masa pengasingan dihabiskannya di Beirut, Sirvia, Paris
dan beberapa tempat lainnya. Tahun 1838 ja mempercleh pengampunan dan
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yang detil terhadap kata-kata teknis dan istilah tata bahasa
Arab, hukum dan dogma Muslim, sunnah Nabi dan para
sahabatnya, serta biografi Nabi? Tafsir-tafsir Al-Qur'an me-
rupakan ensiklopedi-ensiklopedi dari ilmu-ilmu tersebut,
atau lebih merupakan kutipan-kutipan dari ensiklopedi-
ensikiopedi tersebut. Diperlukan energi intelektual yang
sangat besar untuk mempelajari pengetahuan yang ter-
timbun di dalam tafsir-tafsir yang ada, yang membicarakan
segala sesuatu menyangkut makna Al-Qur’an, kendati se-
cara “biasa” dan “harfiah”. Abduh pada prinsipnya kebe-
ratan terhadap bentuk tafsir akademis ini.

Menurut Abduh: “Pada hari akhir nanti Allah tidak me-
nanyai kita mengenai pendapat-pendapat para mufassir
dan tentang bagaimana mereka memahami Al-Qur‘an,
tetapi [a akan menanyakan kepada kita tentang Kitab-Nya
yang la wahyukan untuk membimbing dan mengatur ki-
ta”.> Abduh ingin menjelaskan Al-Qur’an kepada masya-
rakat luas dengan maknanya yang praktis, bukan hanya

diperbolehkan kembali ke Mesir. la kemudian ditunjuk sebagai hakim oleh
Khedive Tauwifk Pashd. Ketika di tahun 1§92 “Abbas Hilmi menjadi Khedive,
Abduh dianjurkannya untuk memperbarui Universitas Al-Azhar, yang
sebagiannya dilaksanakan oleh Abduh. Seperti dijelaskan C. C. Adams (Islam
and Modernism in Egypt, 72), Abduh tidak pernah diangkat sebagai rektor
Universitas Al-Azhar. |. Goldziher (Richtungen, 321) tampaknya juga berpen-
dapat demikian.

Di tahun 1899 Abduh diangkat sebagai Mufti Mesir. Di samping itu, ia juga
diangkat sebagai anggota Maijlis Perwakilan {Legislative Council). 1a wafat di
Iskandarivah pacda bulan Juli 1905 ¢C. C. Adams, Jslem and Moderiism in Egypt,
1933, “Muhammad Abduh: Biography”, Bab [E-TV, 18-103).

2. Abduh menulis, yakni: Hidhd lz yenbaghi an yusamma tafsiv wa-imamd huwa
darl vt ad-tamrin fi-I1-furvin ka-r-rafre wa-l-ma'@nf wa-ghayrihind ™, Tafsir al-Manar,
i, 24; dan: "At-Tafsir ... 'ibira "an al-ittild’ “ald md gathu ba'd al-‘ulama fi kutub
at-Tafsir”, op. cit, i, 23. Amin al-Khulli meringkas pandangan Abduh tersebut
scbagai bexikut: “Wa-l-zhamm fi-i-tafsiv an yakin muhagqig li-iddyat A-Qurin®™,
dan “Al-magsad al-kagigi al-ihtidd” bi--Qur'dn”, Mandhig Tagdid, 302.

3. Tafsir al-Mandr, i, 26.
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untuk para ulama profesional. Masyarakat Mesir yang -
menurut para apologia muslim modern kekurangan pe-
mimpin keagamaan yang berkompeten, menderita karena
penjajahan asing (Inggris), tidak memahami ilmu-ilmu tek-
nik dan takhyul mendominasi kehidupan mereka. Abduh
menginginkan pembacanya, masyarakat awam maupun
para ulama, menyadari relevansi terbatas yang dimiliki taf-
sir-tafsir tradisional, tidak akan memberikan pemecahan
terhadap masalah-masalah penting yang mereka hadapi
sehari-hari.* Abduh ingin meyakinkan para ulama itu bah-
wa mereka seharusnya membiarkan Al-Cur’an berbicara
atas namanya sendiri, bukan malah diperumit* dengan
penjelasan-penjelasan dan keterangan-keterangan yang
subtil.

Tafsir-tafsir Al-Qur'an Abduh® dan lanjutannya yang di-
tulis oleh Rasyid Ridha pada awainya tidak meraih sukses.”
Tahun 1905, lebih empat tahun sesudah kuliah yang dibe-
rikan Abduh yang kemudian menjadi tafsir Manar itu di-
mulai, Farid Wajidi di dalam pengantar terhadap tafsir
yang ditulisnya, mengeluhkan tidak adanya tafsir yang
cocok untuk masyarakatawam, tafsir yang sama sekali tan-
pa kata-kata teknis yang berlebihan dan sekatigus relevan

4. op. cit i, 12: hi¥jat al-"asy.

5. op. cit., i, 10: hijab "ali Al-Qur'dn.

&. Karya tafsir Abduh terdiri dari: Tafsir gl-Mandr, 1900/1901 dan kemudian;
Tafsir Sirat al-'Asr, 1903; Tafsir Juz ‘Ammid, 1904; Bandingkan GAL S ¥ 320.
Talsirnya Tafsir Straf al-Fatthah {1905), yang betisi pengantar umum yang penting
mengenai penafsiran AMQur’'an, juga telah dicetak, dengan sejumlah periuasan
yang ditulis oleh Rasyld Rid4, di bagian awal dari jilid pertama Tafsir af-Manir
(1927}, Bandingkan juga C. C. Adams, islam and Moder-nigar,,., 199.

7. Hal ini diakui oleh Abduh sendiri: “Yijad min ashibi man ya'tagid anna
tark hiidhi addars khayr f min gird-"atikt ... wa-innahd muthir li-hasad al-hisidin i ...~
{Tafsir al-Mahar, IV, 23). Bandingkaﬂ juga Anwa al-Jundi, Tardgim ai-"Alim al-
Miasiring 423 “Lam tu'rifhis Misr...™
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dengan pergolakan yang sedang dihadapi masyarakat Me-
sir. Sementara Al ManfalQiti mengejek Abduh (dan Qasim
Amin®) di dalam artikel yang aslinya dipublikasikan di su-
rat kabar Muslim Al Mustyyad "™ Sebagaimana konteks yang,
ditunjukkannya, artikel ite ditulis beberapa saat sesudah
Abduh wafat.

Tetapi pada akhirnya, tafsir Abduh mencapai sukses be-
sar. Tafsirnya banyak dikutip oleh para mufassir bela-
kangan. Sekarang, tafsirnya itu menjadi kutipan otoritatif
baik oleh kalangan ulama Muslim Mesir progresif maupun
konservatif. Sukses yang diraih tafsir Abduh ini dianggap
berasal dari adanya kebutuhan baru di dalam diri mereka
sendiri, vakni dengan kemunculan secara gradual kelas
orang-orang Mesir yang memperoleh pendidikan di tuar
institusi-institusi keagamaan tradisional. Sebelumnya,
kalangan yang melek huruf terbatas hanya pada masya-
rakat Mesir yang menerima latihan keagamaan dan yang
karenanya mampu menggunakan dan memahami tafsir-
tafsir tradisiona! dalam bentuknya yang orisinil. Sesudah
pertukaran abad, untuk pertama kalinya dalam sejarah
Muslim Mesir, banyak sekali orang yang belajar membaca
dan menulis di luar masjid. Selain itu jurnlah orang Mesir
yang melakukan kordak dengan kebudayaan Barat yang

8. Muhammad Forid Wajdi, al-Mushaf al-Mufassar. pengantar. {penyunting
Kutidb as-Sha’ab, t.t., Kaire)

9. 1865-1908; seorang penganjur emansipasi wanita Mesie. (GAL S HI 3300,

10. Artikel-artikel yang ditulis oleh Mustafd Lutfi al-Manfahiti dikumpulkan
dalam bukunya An-Nazdjrat (berbagai edisi). Artikel mengenai Abduh dan Qésim
Amin terdapat di halaman 112 edisi tahun 1910, Abduh dan Qédsim Amin disebut
di hataman 112, Adikel-artikel Al-Manitalitl teruthma banyak muncul di Al-
Mu'ayydd, surat kabar yang juga banyak mempublikasikan artikel-artike)
mengenai feminisme oleh Qdsim Amin yang kemudian dihimpun dalam
bukunya Tahrir al-Mar ‘ah (1899}
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non-Islam juga meningkat dan mereka mulai memperta-
nyakan persoalan-persoalan yang di dalam tafsir-tafsir tra-
disional tidak ada jawabannya. Tafsir-tafsir Abduh menarik
perhatian kelompok melek huruf tersebut, yang pada tahun
1907, mendirikan partai-partai politik yang menyokong ja-
minan UU dan pengambilan kembali Mesir dari Inggris.”

Meskipun sekali-sekali ada usaha untuk menggolong-
kan Abduh sebagai seorang agnostik,'”? namun sikap keaga-
maan Abduh akan lebih tepat digambarkan sebagai “rasio-
nalis.” Hal ini ditunjukkan dari tafsir-tafsir Al-Qus"annya.
Suatu surah pendek seperti Surah 80 (Surah Abasa), yang
menempati kurang dari dua halaman dalam Al-Qur‘an e-
disi Royal Mesir, akan memberikan beberapa contoh dari
rationalisme religieux ini, yang oleh L. Gardet dan M.M. Ana-
wati disebut sebagai attitude de base Abduh.” Surah itu ber-
bunyi:

Dia (Muhammad bermuka masam dan berpaling, karena telah
datang seorang buta kepadanya, tahukah kamu barangkali ia
ingin membersihkan dirinya? atau dia (ingin} mendapatkan
pengajaran, lalu pengajaran itu memberi manfaat kepadanya.“

11. Pada tahun 1907, liga partai polilik didirikan di Mesic, Sifat “terpelajar”
dari organisasi-organisasi ini bisa dilihat dari kenyataan bahwa mereka berpusat
di sekitar surat kabar: Hizh al-"Unma berpusat di sekitar Ai-farida: Hizb al-Islah-
nya "Ali Yusul di sekitar al-Mu'ayyrd: Hizb al-Watani-nya Musiafa Kamil di se-
kitar Al-Liusi. Partai-partai ini lebih merupakan komite para aklivis daripada
partai politik dalam pengertiannya sekarang. Program-program mereka adalah,
sebagai contoh, diam terhadap problem terbesar Mesir di penghujung abad
itu; keadaan-para petani.

12. Bandingkan dengan kulipan berikut ini “Saya menduga teman saya Ab-
duh (...) sebenarnya adalah seorang Agnostik”, dalam P. W, Pestman (penyun-
ting), Acta Orientalia Neelandica, Letden 1971, h. 71.

13. L. Gardet & M. M. Anawati, Introduction a la theologir musulmane.

- 14. Dalam versi Inggrisnya penulis menggunakan terjemahan Al-Qur’an
«leh Richard Bell, Untuk selanjuinya, hila ada catatan kaki seperti ini akan ditutis
dengan “tarjemahan Bell” saja (pen-HSY.
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Sebagaimana tafsir-tafsir klasik, Abduh juga menjelas-
kan bahwa ketika Nabi Muhammad berbincang-bincang
dengan beberapa tokoh kota Mekah terkemuka, seorang
lelaki buta, yang masih punya hubungan famili jach de-
ngan Khadjijah, Istri Nabi, datang kepada Nabi. Tetapi Nabi
tidak memberi perhatian apa pun kepadanya kecuali “ber-
muka masam dan berpaling”, sambil meneruskan usaha-
- usahanya mengkonversi tokoh-tokoh lokal yang tidak buta,
tetapi, kemungkinan, tidak mempunyai visi. Tetapi ber-
beda dengan para pendahulunya itu, Abduh kemudian me-
nambahkan bahwa ayat-ayat ini membuktikan bahwa pe-
san Islam seharusnya disampaikan kepada setiap orang
yang memiliki akal pikiran yang bersih'> dengan tak me-
mandang posisi sosialnya.

Ayat 8 dan % dari surah itu berbunyi: “Dan adapun o-
rang yang datang kepadamu dengan bersegera {untuk
mendapatkan pengajaran), sedang ia takut kepada Allah”.%
Tafsir-tafsir klasik menjelaskan bahwa orang buta itu takut
karena dosa-dosa yang dilakukannya, atau karena tekanan-
tekanan yang dihadapinya karena kontaknya dengan
Muhammad, yang waktu itu hubungannya dengan elite
lokal tidak baik, atau sebab karena buta itu ia tidak
mempunyai petunjuk.

Abduh memang menyebut dosa, tekanan dan juga pe-
tunjuk, tetapi berlawanan dengan hal itu ia menjelaskan
bahwa problem orang buta itu adalah karena dahaganya
terhadap pengetahuan; ia takut ia tidak mampu member-
sihkan dirinya dari kebodohan, tidak pernah disinari oleh
cahaya pengetahuan, dan ditinggalkan dalam gelap kesa-

15. “aql dhaki.
1&. Terjemahan Bell,
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lahan. Illustrasi Abduh yang lain, yang konsepnya lebih
intelektualis mengenai “takut” ini ditemukan di dalam taf-
sir terhadap ayat Al-Qur‘an Surah 79 (An Nazi'at): 26(26):
“Sesungguhnya pada yang demikian itu terdapat pelajaran
bagi orang yang takut (kepada Tuhannya).” Di sini Abduh
mengajarkan bahwa “orang yang takut” itu bisa dipara-
prasekan sebagai “orang-orang yang mempunyai akal pi-
kiran untuk merenung”.

Kepentingan terbesar Abduh membubuhkan akal pi-
kiran manusia juga tampak dari pembicaraannya terhadap
istilah Furgdn' yang ada di Al-Qur’an 3 (Ali Imran):4(3):

Allah, tidak ada Tuhan yang berhak disembah melainkan Dia.
Yang Hidup kekal lagi terus menerus mengurus makhluk-Nya.
Dia menurunkan al Kitab {Al-Qur’an) kepadamu dengan
sebenarnya; membenarkan kitab yang telah diturunkan
sebelumnya dan menurunkan Taurat dan Injil. sebelum (Al-
Qur'an}, menjadi petunjuk bagi manusia dan Dia menurunkan
Al Furqan ™

Kata Furgin, yang jika dihubungkan dengan kata da-
sarnya FARAQA bermakna “membedakan” itu, dalam ter-
jemahan Al-Qur‘an bahasa Inggris karya Richard Bell tidak
diterjemahkan. Penerjemah Al-Cur’an bahasa Belanda j.H.
Kramers menerjemahkan kata itu dengan de onderschei-
ding." Tafsir-tafsir lebih tua menjelaskan kata itu sebagai
“segala sesuatu yang menjadi pemisah dan pembeda an-
tara kebenaran dan kepalsuan” atau “Kitab Hukum yang

17. Tentang makna asli istilah Faurgln, bandingkan R. Paret, "Furkan” dalam
1 dan W_ M. Watt, Bell’s Introduction to the Qur'an, 1457,

18, Terjemahan Beli

19.j. EL Kramvers, D Korar wil el Arabisch vertaald, Amsterdam 1956, Berbagai
kamiis menerjemahkan ender-schieiding sebagal “perbedaan” (distinction).
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diwahyukan kepada Musa yang menjadi pembeda dan pe-
,misah antara yang diperbolehkan dan yang dilarang.” Taf-
sir Jalalain menjelaskan: “Kata itu disebut sesudah Taurat,
Injil dan Al-Qur’an sebagai stratu ekspresi umum yang bisa
mencakup kitab-kitab wahyu lain yang tidak disebutkan
satu persatu di dalam ayat-ayat ini”. Az Zamakhsyari
menulis: “Jika engkau bertanya kepadaku apa yang dimak-
sud dengan gl-Furgin, saya jawab: “Itu adalah kategori
kitab-kitab yang indah karena kitab-kitab itu membedakan
antara kebenaran dan kepalsuan”. Al Baiddwi memberi-
tahukan kepada kami: “Seakan-akan teks Al-Qur’an seha-
rusnya dibaca sebagai berikut: [a menurunkan Taurat dan
Injil sebagai petunjuk bagi manusia dan [a juga menu-
runkan kitab-kitab wahyu lainnya.” Penjelasan Ar Razi me-
ngenai Furgdn lebih dekat dengan Injil, yakni “pengetahuan
terhadap kebenaran dan kejahatan”. Sementara At Tabari
menghubungkan kata Furgin dengan pengertian etika.
Demikianlah, tafsir-tafsir klasik tidak setuju terhadap pe-
ngertian apakah Furgédn itu bermakna “Kitab-kitab Suci”
secara umum ataukah ia merujuk satu kitab suci tertentu,
tetapi kesemuanya setuju pada dua hal: berkat apa yang
dirancang sebagai Furgdn kita bisa membedakan antara
yang benar dan salah, dan Furgdn tidak ada di dunia ini,
tetapi ia transenden, Furgdn pastinya adalah sesuatu yang
diwahyukan. Berbeda dengan itu, Abduh menafsirkan kata
ini dengan cara yang tidak tradisicnal. Dalam tafsir Al Ma-
nar (yang ditulis oleh Rasyld Rid4 sesudah mengikuti kuli-
ah-kuliah yang diberikan Abduh) kami membaca: “Guru
dan pemimpin kami (yakni Muhammad Abduh) menga-
takan bahwa Furgdn adalah akal pikiran, lewat mana
manusia mampu melihat antara kebenaran dan kepal-
suan”, Jika seseorang tidak pernah membaca tafsir-tafsir
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klasik, pernyataan di atas tampaknya bukan sesuatu yang
luar biasa. Tetapi jika seseorang pernah membaca tafsir-
tafsir klasik, tentu ia akan melihat pernyataan itu sangat
sugestif, bahkan provokatif: Abduh tampaknya berminat
mengganti wahyu dengan akal pikiran. Pandangan Abduh
ini mempunyai implikasi bahwa jika seseorang ingin me-
ngetahui mengapa ia seharusnya tidak membunuh, atau
tidak meminta bunga modal, adalah cukup baginya meng-
gunakan akal pikirannya, dan tidak perlu memeriksa teks
kitab suci.”

Banyak kalangan Mesir menyatakan tafsir-tafsir Al-
Qur’an Abduh sebagai sesuatu yang baru dan orisinil #
jika dibandingkan dengan tafsir-tafsir yang ada. Kebaru-
annya terletak tidak pada satu bentuk saja. Pada tahun
1903, Abduh mempublikasikan tafsir juz Amma. Pada edisi
pertamanya, tafsiritu terdiri dari 190 halaman. Surah-surah
dan ayat-ayatnya, sesuai dengan pemakaian tradisional,
tidak disebutkan satu persatu. Ayat Al-Qur’an ditulis di

20. Mufassir Mesir belakangan tidak selalu mengikoli Abduh dengan peru-
bahannya yang tiba-tiba dar pandangan yang transenden terhadap Furgin ke
pandangan yang immanen. Muhammad Abii Zayd lebih tidak jelas daripada
Abduh dan mendefinisikan Furgar sebagai kemampuan untuk membedakan
antara kebenaran dan kesalahan. Kemampuan membedakan ini tidak terbatas
pada umat Islam saja. Darwaza dan Sayyid Qutub herpendapal bahwa Furgin
adatah svatu julukan Al-Quran, suatu kemungkinan yang disebut di dalam
tafsir-tafsir klasik. Beberapa penerjemah Al-CQur'an ke datam Bahasa Turki me-
nerjemahkan kata ite menurut pandangan terakhir tersebut. Amin al-Khili
dalam kamus Al-Quit‘an-nya mengemukakan tiga pengertian (alaszn, keme-
nangan, suatu nama dari kitab wahyu}. Dengan demikian ia juga tidak mengikuti
Abxduh. Tampaknya hanya Mustat3 al-MarSght dari para mufassir Al-Quran
Mesir yang menerima penafsiran rasional Abduh terhadap kata Furgin ite.

21. [3i antaranya, Shihika, op. cit, h. M; Muhammad Husayn ad-IDhahabi,
at-Tafsir wu-I-Mufassirin, jii, 214; Muhsip ‘Abd al-FHamid, Al-Alusi Mufassir,
Baghdad 1968, 4; *Abbds Mahmiid al-*Aqqid, “Tafsir al-Ustadh al-Imam” dalam
Majitlat al-Azhar, xxxv, 389 (November 1963).
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bagian atas halaman, dihimpun tidak lebih dari empat
baris, sedangkan sisa halamannya diisi dengan tafsir ayat
tersebut, yang dicetak dalam bentuk huruf yang lebih kecil.
Di dalam tafsir itu, ayat Al-Qur'an kembali diulang, dan
masing-masing kata atau kalimat Al-Qur'an (yang
ditempatkan di dalam kurung) itu kemudian diikuti de-
ngan penjelasannya. Setiap surah didahului dengan pe-
ngantar umum yang singkat, dan kadang-kadang terdapat
penyimpangan-penyimpangan pendek dalam beberapa
masalah yang bersifat umum. Kitab itu tampak lebih
merupakan tafsir terhadap kata-kata Al-Qur’an daripada
terhadap ayat-ayat, periskop atau surah-surahnya. Penam-
pilannya yang demikian tidak melanggar pembaca yang
kenal dengan tafsir-tafsir An Nasifi dan Az Zamakhsyari.

Tetapi apa yang disebut dengan Tafsir Al Mandr berbe-
da dalam beberapa hal dengan tafsir pertama Abduh terse-
but. Abduh telah memberikan seri kuliah mengenai Al-
Qur’an di Universitas Al Azhar, dan muridnya yang berasal
dari Syria mengikuti dan mencatat kuliah-kuliah tersebut.

Rasyid Rida mengikuti dan mencatat kuliah-kuliah ini, yang ke-
mudian ia revisi dan perluas. Hasilnya ia tunjukkan kepada Mu-
hammad Abduh yang menyetujui, atau memperbaiki seperlunya.
Kuliah-kuliah yang kemudian diperluas itu mulai muncul di da-
lam periodik Al-Mandr, volume iii (A.D. 1900), sebagai tafsir karya
Muhammad Abduh. Menurut redaktur, penyebutan sebagai kar-
ya Abduh itu lebih baik, karena sepanjang Abduh membaca apa
yang telah ditulis, mereka menganggap hal itu berarti karya Ab-
duh. Tafsir yang dihasilkan dari ketjasama ini dikenal sebagai
tafsir Al Manar.

Sesudah Abduh wafat, penulisan tafsir itu diteruskan
oleh Rasyid Rida sendiri, dari Surah 4 (An-Nisa):125 hingga
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Surah 12 (Yusuf):107.2 Rid4 secara jujur meﬁunjukkan, di
bagian-bagian mana ia dan Abduh bertanggung jawab ber-
sama-sama, di mana kata-kata gurunya diakhiri dan di
mana perluasannya sendiri mulai.

Tafsir Al Manar mengupas 12 juz yang pertama dari
seluruh teks Al-Qur’an, dalam 12jilid, masing-masing men-
cakup satu juz dari Al-Qur’an. Tebal setiap jilid sekitar 500
halaman. Berbeda dengan cara tradisional, surah-surah dan
ayat-ayat disebutkan. Ayat-ayat dikelompokkan dalam
kesatuan-kesatuan logis, periskop-periskop dari lima hing-
ga sepuluh ayat, diikuti oleh beberapa halaman tafsir. Tafsir
yang membahas bagian dari teks Al-Qur'an yang penting
dipertimbangkan, seringkali disela dengan penyimpangan-
penyimpangan panjang yang membicarakan masalah-ma-
salah agama dan masyarakat. Masing-masing jilid dida-
hului dengan indeks-indeks yang memudahkan seseorang
untuk menemukan urutan atfabelis topik-topik yang ingin
didekati. Indeks-indeks alfabetis ini merupakan hail baru
yvang diperkenalkan oleh tafsir Manar, yang kemudian di-
tiru oleh banyak mufassir Mesir belakangan. Dari penam-
pilannya, tafsir Manar mengingatkan seseorang akan tafsir
Al-Qur’ankarya fbnu Kathir,” yang juga membagi teks ke
dalam periskop-periskop.

Kebaruan tafsir Abduh terletak pada penekanannya
yang baru dalam melihat Al-Qur’an, yakni sebagai sumber

22 C.C Adams, Istam and Modernism in Egypt, 199. Catalan ini didasarkan
pada pengantar Rasyid Ridi untuk jitid pertama Tafsir dl-Manitr yang diterbilkan
tahun 1927, pertama kali diterbitkan daiam bentuknya seperti sekarang ini.
Bondingkan Adam, op. cif., 273.

23 Tenlang pengaruh bnu Kathir terhadap Rasyid Rida: bandingkan
Shihfta, np.cd, 214, Menurut AL Nussayr, tafsir ARQur'an [bou Kathir dicelak
tahun 1929 (Malba‘at al-Manar} dan di tahun 1937, yang menonjukkan tingkat
kelenaran tertente. (A T Nussayr, op. o, 17072 & 171/2).
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hiddyah, petunjuk keagamaan dan spiritual * Dalam pan-
dangan Abduh, Al-Qur’an terutama bukanlah sumber hu-
kum atau dogma Islam, atau suatu ajang kesempatan bagi
para filolog untuk memamerkan kepintaran mereka, tetapi
Al-Qur'an merupakan kitab dari mana seharusnya umat
Islam bisa merumuskan pemikiran-pemikiran mengenai
dunia ini dan dunia yang akan datang. Dari sini terlihat
perbedaan pandangan Abduh mengenai urgensi penafsir-
an Al-Qur'an. Inti dari sistem penafsiran Abduh —jika kata
“sistem” bisa digunakan secara tepat dalam hal ini—adalah
keragu-raguannya dalam menerima materi dari luar Al-
Qur’an itu sendiri sebagai sesuatu yang bermakna bagi
penafsiran Al-Qur'an.

Sebagai konsekuensi dari sistemnya itu, maka kaidah
penafsiran yang terbentang di dalam semua karva tafsirnya
dan diulang-ulang di dalam seluruh tafsirnya dengan kata-
kata yang berbeda, adalah bahwa seseorang seharusnya
tidak perlu menjelaskan sesuatu yang memang sengaja
tidak dijelaskan oleh Al-Qur‘an, mubham.® (Kata mubham,
diterjemahkan di dalam kamus Lane sebagai tertutup” atau
"terkunci, jadi seseorang tidak bisa menemukan cara untuk
membukanya. Bahasa Arab standar modern -kamus Wehr-
-menerapkan kata itu dengan arti “kabur, gelap, samar,
merapgukan, tidak jelas, ambigu”. Sebagai contoh Surah 2
(Al Bagarah):(55)58 bisa membantu mengilustrasikan
makna dari kata ini. Di dalam ayat ini, Tuhan berbicara

24, Tafsir al-Manir, i, 17: “Wa-i-tafsir alladhi nat-lubuh huwa fabin 2l-Kitib mmn
haythu heitva din yureshid an-nds (18 wa filkr sa-ddatham 7 hayit ad-dioige wa-hayil al-
akhira”; and opt. cit, 1, 25 " Fa-lemaysad @l-hagigi ward tfenfin wossharil artafsir}
Neawm ol -itebicdd” bi-l-Qisr'dn” .

25. Shihdta, ap. ci, 137, “marhaj al-lwdm fi-l-mupham®; Ad-Dhahabi, ag. oif
iti, 2261 “mawgifal wmin mabhdmat A-Qur'dn”.
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kepada orang-orang Yahudi ketika mereka menaklukkan
tanah yang dijanjikan (bandingkan dengan isi kitab
Joshua): “masukilah kota ini dan makanlah...”%

Konteks ayat itu tidak menunjukkan kota mana yang
dimaksud Al-Qur'an di situ. Sayyid Qutub dan Ahmad
Mustafd Al Mardghi memperkirakan bahwa kota yang di-
maksud adalah Jerusalem; Az Zamakhsyari, Al Baidawi,
Ibnu Kathir dan Farid Wajdi memperkirakannya Jerusa-
lem atau Jericho. Berbeda dengan kedua mufassir klasik
dan para mufassir modern di atas, Abduh secara radikal
menulis: “Seharusnya kita tidak mencoba menentukan kota
mana yang dimaksud di dalam ayat itu, karena Al-Qur’an
sendiri juga tidak mencoba menentukannya. Pentingnya
ayat itu tidak tergantung pada penentuan fakta-fakta de-
mikian secara eksak” - tetapi terletak pada nasihat agar
selalu bersyukur kepada Tuhan.? Kata “kota” dalam Surah
2:55(58) di atas bisa dijelaskan dengan suatu sinonim jika
Al-Qur'an menggunakan kata yang tidak secara langsung
dan jelas bisa dipahami dalam bahasa Arab standar mo-
dern, tetapi penafsiran lebih jauh sudah tidak mungkin:
kata itu “tertutup” untuk diidentifikasi lebih lanjut --karena
dalam hal apa pun tidak ada kebutuhan untuk itu. “Jika
Tuhan menganggap pengungkapan lebih detil dalam teks
Al-Qur’an itu bisa berguna, tentu [a akan menambahnya.”*

Seorang mufassir dengan demikian diwajibkan men-
jelaskan teks sebagaimana adanya dan tidak menambah-
nambah, sebagai contoh, nama lengkap tokoh-tokoh dan
tempat-tempat yang oleh Al-Qur'an sengaja dibiarkan

26. Tafsir al-Mandr, i, 323 dan i, 344,
27 Tafsir al-Manir, i, 324.
28 Tafsir fuz "Ammi, 59.
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anonim, Seorang mufassir sebenarnya tidak mempunyai
hak untuk mengidentifikasi segala sesuatu yang memang
sengaja tidak diidentifikasi oleh Al-Qur’an sendiri.

Untuk menentukan makna ayat atau kata tertentu, Ab-
duh banyak melihat konteksnya. Tampaknya ini merupa-
kan hal yang biasa dilakukan, tetapi banyak mufassir sebe-
lum -dan sesudah-Abduh, ketika mencoba mencari apa
makna bagian tertentu, membatasi diri mereka pada pen-
jelasan-penjelasan tradisional sebagaimana yang telah
diberikan oleh At Tabari, Ar Rézi, Az Zamakhsyari dan
lain-lain, yang berupaya memahami pilihan vang sesuai
daribanyak sekali mateni yang ditawarkan tafsir-tafsir ini.”

Dalam memecahkan masalah-masalah, Abduh sering-
kali mengganti dengan mempertimbangkan konteks dari
kalimat yang problematis tersebut.™ Sebagai contoh, Al-
Our’an (Ali Imran) 3:(32)337 kita baca:

Setiap Zakaria masuk untuk menemui Maryam di mihrab. 1a da-
pati makanan di sisinya. Zakaria bertanya: “Hai Maryam dari
mana kamu memperoleh (makanan) ini?” Maryam menjawab:
“Makanan ilu dari sisi Allah”. Sesungguhnya Allah memberi re-
zeki kepada stapa yang dikendaki-Nya, tanpa hisab."

Al Baiddwi dan Az Zamakhsyari menyatakan bahwa
“makanan” yang dimaksud itu adalah “buah-buahan dari
musim panas sepanjang musim dingin” atau “buah-buah-
an dari musim dingin sepanjang musim panas”. Penjelasan
demikian masih bisa ditemukan dalam tafsir yang ditulis

29. Tafsir al-Mandr, i, 19: “yembkin an yaygil ba'd ahl fiddhd ol aer: le higa i at-
tafsir . Ji-annaal-a’trma as-sibigin f-Lkitdb . fa-md “atayrd iNG an nanzir {f dibinm
ua-nastaghniy bihid ",

30. Shihata, op. rit., 35/9: “F vy as-Sira wahda mmtandsiga”.

31. Terjemahan Bell.

40  DISKURSUS TAFSIR AL-QURAN MOLERN



oleh Hakim Mesir Hafiz “Isa Ammar di tahun 1960. Sayyid
Qutub di dalam tafsir terhadap ayat tersebut juga
menyinggung “berbagai cerita” yang berhubungan dengan
alam yang penuh keajaiban dari makanan ilahiah ini.

Menurut Abduh, akhir ayat yang berbunyi, “Allah mem-

"beri rezekikepada siapa yang dikehendaki-Nya”, menun-
jukkan bahwa hanya keberadaan makanan itu yang me-
nimbulkan keajaiban, bukan alamnya. Seandainya,
alamnya yang merupakan keajaiban, Abduh secara tidak
langsung mengatakan, akhir dari ayat itu tentu akan ber-
bunyi: “Allah memberi rezeki terhadap apa yang dike-
hendaki-Nya”. Abduh meneruskan penafsirannya terha-
dap ayat-ayat ini dengan mengatakan bahwa dengan mem-
perhatikan konteksnya akan membebaskan umat Islam
dari kewajiban mempercayai keajaiban yang dibuat oleh
para mufassir. “ Al-Qur’an menjelaskan dirinya kepada se-
tiap orang; tidak ada kebutuhan untuk mempelajari kea-
jaiban yang berlawanan dengan makna zahir dari kata-kata
Al-Qur'an.?

Abduh menolak otoritas dan validitas Hadits-hadits ter-
tentu yang diterima dari generasi-generasi Muslim awal.”
la tidak mengakui relevansi Hadits-hadits itu terhadap pe-
nafsiran Al-Cur’an, kendati para mufassir masa lalu meng-
gunakan hadits-hadits itu secara intensif. Khususnya apa
yang disebut sebagai hadits-hadits Isrdiliyyit,™ yang menu-

32. Shihata, op. cil., 38: Tafsir al-Manar, iii, 293.

33. Ad-Dhahabi, op. cit., iii, 239: "fakdruft li-ba'd al-ahidith as-sahita™.

3. Kaitannya dengan suatu kisah, Al-Cur’an lebih memberikan perhatian
pada pesan dan nilai keagamaan dari peristiwa yang dikaitkan itu daripada
terhadap peristiwa itu sendiri. Terkadang kisah itu senditi hampir tidak dicatat
kendati pentingnya kisah itu dibubuhkan Al-Qur'an pada pelajaran-pelajaran
keagamaan yang bisa digambarkankan dari kisah tersebut. Dengan cara
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rut Rasyid Rid4, murid Abduh, dibuat-buat untuk merun-
tuhkan Islam.* Abduh lebih jauh masuk dalam masalah
ini daripada banyak rekan sezamannya dan bahkan ia me-
ngaku berhak menolak hadits apa pun yang tidak sesuai
dengan pemahamannya terhadap Islam dan Al-Qur’an, en-
tah hadits itu Isra‘iliyyaf ataupun bukan. Seseorang, menu-
rut Abduh, tidak seharusnya “menambah” terhadap teks
Al-Qur'an.®

Abduh sering menggunakan tiga argumen secara ber-
samaan, sebagai contoh pada awal Surah 89 (Al Fajr) (di-
mana kata fajr “fajar” mendapat penafsiran-penafsiran spe-
kulatif): penafsiran-penafsiran klasik ditolaknya karena
mereka mencoba menjelaskan sesuatu yang sengaja tidak
dijelaskan cleh Al-Qur’an, tidak mempertimbangkan kon-
teks dan mendasarkan penafsiran-penafsiran itu sendiri
terhadap sebuah hadits yang diragukan --kendati dalam
kasus ini hadits “yang meragukan” itu riwayatnya berasal
dari paman Nabi Muharmmad, Ibnu Abbis.>

demikian teks Al-Qur'an menimbulkan banyak pertanyaan mengenai detil dan
latar belakang narasi tertentu. Generasi Muslim pertama mencoba menjawab
pertanyaan-pertanyaan ini. Fada kasus kisah-kisah yang dicatat baik di dalam
Injil maupun dalam Al-Qur'an, mereka seringkali mengkonsultasikannya de-
ngan orang Yahudi dan Kristen yang memeluk [slam. Kadang-kadang bahan
dari Injil, atau kadang bahan pseudo-Injil yang masuk ke dalam [slam, atau
tafgir-tafsir Al-Quran, dikenal sebagai lora'iliyydt. Kalangan Muslim modemis
sering menolak Isra’iliyyd!, karena sifatnya yang irvasional, ajaib dan fantastik.
Di dalam Tafsir al-Fatihah-nya Abduh menulis, h. 6: “In yutabig al-‘agl...” (tidak
sesuai dengan akal pikiran).

35. Bandingkan Ad-Dhahabi, op. cit., iii, 254: Rasyid Rida bahkan berupaya
menolak beberapa hadits lsra‘iliyy#t dengan bantuan bahan Injii yang asli; Tafsir
al-Mandr, vi, 330 dan seterusnya.

36, Tafsir al-Manir, i, M7, iv, 268; dan di beberapa tempat lainnya.

37. Soal dapat dipercaya dan tidaknya lbnu “Abbéis menjadi subjek untuk
diserang, yakni dari 1. Goldziher, Richtungen, 65-81.
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Abduh menganggap teks Al-Qur’an itu bisa dipahami
secara umum (‘amm).® Sebagai ilustrasi dari apa yang ia
maksudkan dapat ditemukan dalam penafsirannya terha-
dap Surah 92 (Al Lail}:(14)14-(17)17:

Maka, kami memperingatkan kamu dengan neraka yang me-
nyata-nyala. Tidak ada yang masuk ke dalamnya kecuali orang-
orang paling celaka, yang mendustakan (kebenaran) dan ber-
paling (dari iman). Dan kelak akan dijaubkan orang paling takwa
dari neraka.”

Menurut tafsir-tafsir klasik, “orang yang paling takwa"
(al-atgd) di situ merujuk ke mertua Nabi Muhammad, (salah

38. Sebagaimana di dalam semua agama skriptural, di dalam Islam juga
ada suatu pokok diskusi yang terus berulang, apakah Kitab Sud itu bersifat
"umum” " Amm) atau “khusus” (khdss). Jika suatu teks bersifat ifulss tentunya
ia diwahyukan berkenaan dengan suatu peristiwa khusus, dan dengan demikian
iar tidak mempunyai kebenaran universal. Contoh paling sederhana dari teks
yang tidak diragukan Jagi bersifat khiss adalah perintah kepada Musa untuk
"petgi ke Fir’aun”, karena perintah ini lidak menyangkut siapa pun kecuali
Musa. Teks itu tidak dialamatkan kepada selureh umat manusia. Jika suatu
teks bersifat khiss, para mufassir mencoba untuk menyimpuikan kaidah umum
di balik teks tersebut {ta’minn). Di sisi lain, jika teks tersebut bersifat ‘amm, seperti
perintah Injil “Sayangilah tetanggamu®, adalah keliru jika berpendapat bahwa
perintah tersebut hanya dialamatkan kepada orang-orang yang terlibat
percakapan dengan Yesus saja. Perintah umum demikian juga ditujukan kepada
orang lain. Demikianlah, ajaran Islam menarik perintah dari skrip Yahudi dan
Krigten menjadi khdss, yakni, hanya dialamatkan kepada orang-orang Yahudi
dan Kristen saja. Dengan detnikian tidak ada kepentingan terhadap otang lain.
Kebanyakan ulama menganggap Al-Qur’an bersifat khiss kacuali kalau teks-
teks itu memuat petunjuk-petunjuk yang bersifat “epm. Ulama Andalusia [bnu
Hazm {w.1064), bagaitnanapun, menganggap suatu teks bersifat ‘anim, jika tidak
ada bukti yang sebaliknya di dalam teks itu sendiri. Masalah-masalah ini sering
dibahas di.dalam karya-karya yang agak berat sekali yakni ushud figh. Jika suatu
teks bersifat khusus, hal ini mempermudah untuk merekonstruksi “ifla,
“prinsip”, di balik teks demikian. Bandingkan I. Goldziher, Die Zahiriten, 120
dan seterusnya.

+ 39, Terjemahan Bell.
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seorrang dari generasi pertama yang memeluk Islam},* Abt
Bakar, yang menjadi khalifah pertama sesudah Nabi wafat,
dari tahun 632 hingga 634. Sedangkan “orang yang paling
celaka” (al-asyqa) diidentifikasikan sebagai Ab{ Jahal atau
Umayyah bin Khalaf, keduanya dikenal sebagai musuh
utama Nabi.*" Identifikasi-identifikasi ini bisa jadi benar,
bisa jadi salah. Al-Qur'an memang sering menyinggung
peristiwa-peristiwa pada zamannya, dan sindiran-sindiran
demikian ada yang diakui dan ada juga yang tidak diakui
oleh ulama-ulama Al-Qur’an generasi awal. Berbeda de-
ngan praktek-prakiek tradisional, Abduh di dalam hampir
delapan halaman tafsir yang dicurahkannya terhadap ayat-
ayat ini tidak menyebut sama sekali Ab{i Bakar, Abit Jahal
atau Umayyah bin Khalaf, tetapi ia mendesak, menegur
dan memperingatkan rekan-rekan sezamannya, saleh dan
tidak saleh sama saja. la menyimpulkan peringatan yang
dibawanya dengan suatu paragraf singkat bahwa dengan
menafsirkan ayat-ayat ini dengan caranya, problem iden-
tifikasi “orang yang paling takwa” dan “orang yang pa-
ling celaka” bisa dipecahkan; tidak ada yang menghalang-
halangi kita untuk mempercayai bahwa Abii Bakarlah yang
dirujuk di situ, katanya, tetapi makna ayat-ayat Al-Qur’an
ini bersifat umum, “sebagaimana engkau lihat.” (Ma’nd a!-
dydt la yezil “drim kamd ra’aita, wa-Alldhu a’lam). 2

Abdub tidak pernah menjadi seorang teoretikus. la ada-
lah seorang aktivis yang menganjurkan dilakukan refor-
masi praktis secepatnya. la mempunyai program untuk

4. WM. Watt, Mubammad at Mecoa, 86,
4]1.Ihid , h. 123.

42, Tafsir Juz "Amma, 108. Bandingkan juga Shihata, op. cit., 45, ““Umidtm Al-
Qur'dn": "Fakoll kitdh nazal ‘ald qawm bi-‘aynfiim |
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reformasi pendidikan tinggi umat Islam dan administrasi
hukum Islam, tetapi secara keseluruhan ia tidak mempu-
nyai teori yang konsisten. Hal ini juga berlaku bagi akti-
vitas-aktivitasnya di bidang penafsiran Al-Qur’an. Dice-
ritakan bahwa dengan perasaan berat, ia memulai hal itu,
atas desakan teman, murid dan sahabatnya, Rasyid Rid&,
yang juga seorang ulama profesional untuk mengizinkan
program reformasi mereka tanpa sama sekali fondasi Al-
Qur’an yang solid. Rasyid Rid4 juga menganggap sebagai
kewajibannya untuk mencatat tafsir Abduh, tetapi sambil
melakukan hal itu ia menambah dengan sejumlah hadits
dan analisis gramatika. Semua hal itu menjadi tujuan inti
dari dukungan terhadap pandangan Abduh. Sebagai con-
toh dalam penjelasan kata Furgin,® Ridd menambah bahwa
Furgin adalah bentuk infinitif dari kata dasarnya F-R-Q
sebagaimana kata Al-Qur'an adalah bentuk infinitif dari
kata dasarnya Q-R-" atau kata Ghufran yang berasal dari
kata dasarnya G-F-R. Ia kemungkinan mengatakan hal itu
karena bentuk infinitif dari jenis kata seperti ini* terhitung
jarang. Meskipun bentuk pertuasan ini “pasti bermanfaat”,
seperti dikatakan Abii Zahrah,* tetapi hal itu tentu saja
bukan sesuatu yang dibuat Muhammad Abduh sendiri.
Abduh ragu memulai tafsir Al-Qur’an yang lain dan me-
nambah pustaka tafsir yang besar, justru karena tafsir Al-
Qur’an itu bermakna bagi umat Islam pada zamannya,
mendafitar bagian-bagian yang lebih suka menonjolkan sisi
keilmuan demikian. [a ingin tafsirnya menjadi instrumen
yang bermakna bagi umat Islam agar bisa mengatasi ma-

43. Tafsiv al-Mandr, iii, 160.
" 44 Yakni Fu'lan.
45. Shihata, op. cit., h. T {pengantar).
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salah mereka sendiri dengan dibimbing secara spiritual
oleh Al-Cnir'an itu sendiri. Jadi, ia menginginkan tafsir-
tafsir-Al-Qur’an tidak menjadi spekulasi-spekulasi teoritis,
monograf-monograf gramatikal dan kutipan-kutipan il-
miah. Menurut Abduh, umat Islam seringkali tidak me-
nyadari bahwa merekalah yang dituju Allah di dalam Al-
Qur‘an, dan bukan hanya para ulama mereka, apalagi o-
rang-orang yang sudah mati.* Seseorang hampir bisa mem-
bandingkan seorang Muslim yang sehari-hari membaca
dan melagukan Al-Qur'an, demikian Abduh mengeluh-
kan, dengan seekor keledai yang membawa kitab-kitab tan-
pa bisa memahami, atau mempercayai isinya.”

Metode itu sejauh berkaitan dengan tafsir Al-Cur'an Ab-
duh adalah penting. Bagaimanapun, muatan tafsir Al-
Qur'annya sangat banyak ditentukan dengan apa yang di-
sebut oleh Al-Marnir sebagai “kebutuhan zaman” (hajat el
‘ast). Karena kebiasaan zaman berubah, tafsir-tafsir Mu-
hammad Abduh dan Rasyid Rid4 kehilangan banyak ke-
pentingan orisinalnya, Kendati demikian, dalam beberapa
hal tidak kehilangan aktualitasnya.

Pada waktu Abduh hidup dan bekerja, Mesir merupa-
kan bagian dari kerajaan Utsmani yang menikmati peme- -
rintahan sendiri hampir sempurna. Mesir diduduki oleh
tentara Inggris pada tahun 1882, sesudah revolusi Urabi.
Sebagai akibat dari pendudukan ini, pengaruh dan
pemikiran Barat, terutama dalam bidang teknologi Barat
dan kekuatan militer, terasa lebih kuat daripada yang ada
sebelumnya. Abduh menafsirkan suatu perintah di dalam
Al-Qur’an agar umat Islam melawan dominasi Barat ini,

46. Tafsir al-Mandr, i, 448: “wa-13 siyyamd idhi kinid mayyitin®,
47, Ibid: "mirhl al-himdr yahel asfir f2-13 hozz lakd min al-imdn bi--kitgh, .~
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sebagai contoh di dalam Surah 2 (Al-Bagarah):(27)29
“Dialah Allah yang menjadikan segala yang ada di bumi
ini untuk kamu"

Dalam penafsirannya yang panjang terhadap bagian
ayat tersebut, Abduh menulis: “Ya, bagaimanapun uzmat
Islam terbelakang dibanding orang-orang lain dari belahan
dunia ini. Mereka jatuh ke situasi yang begitu rendah se-
perti keadaan mereka sebelum datangnya Islam yang
membebaskan mereka dari paganisme. Mereka tidak
mempunyai pengetahuan mengenai dunia tempat mereka
hidup di dalamnya dan mereka tidak bisa memanfaatkan
sumber-sumber daya yang ada disekitar mereka. Sekarang
orang-orang asing datang, dan mengambil kekayaan-
kekayaan tersebut dari depan hidung mereka, Kendati de-
mikian, Kitab mereka mengemukakan dirinya dan berseru:
“la tunduk kepadamu terhadap apa yang ada di sorga.”®

Pada waktu Abduh hidup dan bekerja, Mesir merupa-
kan negeri yang miskin. Keadaannya dimiskinkan berabad-
abad oleh salah pimpin dan eksploitasi oleh orang-orang
Mamluk, suatu kelompok militer yang mempertahankan
keberadaan mereka dengan membeli anggota baru dari
luar Mesir, terutama dari Kaukasus dan Asia Tengah. Ke-
miskinan, dan sebagai akibatnya, kurangnya pendidikan,
menurut para apolog Muslim medern, menumbuhkan ba-
nyak takhyul. Abduh secara bersemangat melawan ben-
tuk-bentuk magis, guna-guna dan ilmu sihir yang diprak-
tekkan dan dipercayai secara populer di Mesir.¥ Kadang-

48. Terjetnahan Bell.
49. Tufsir al-Maniir, 1, 250.

. 50, Ad-Dhahabi, op. cif., i, 238: “Maungiful min as-sifr”; Shihita, op. cit., 109;
Tafsir al-Manir, i, 399-405; vii, 311, 247; ix, 45-59, di mana penyimpangan dihen-
tikan oleh formula “qum dd tufsiv al-iydf”,
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kadang semburan kata-kata marahnya melawan praktek
sihir ini kurang lebih diperkuat dengan ayat Al-Qur'an;
sebagai contoh ketika ia menjelaskan Surah 2:(96)102, “Ha-
nya setan-setan itulah yvang kafir {mengerjakan sihir). Me-
reka mengajarkan sihir kepada manusia”, Abduh meng-
gunakan kesempatan itu untuk menulis beberapa halaman
melawan magis dan sihir. lamenyimpulkan: “Sihir adalah
penipuan atau hasil dari teknik-teknik yang tidak dikenal
peramal.” :

Abduh secara tegas menolak adanya sihir,” bahkan ke-
tika Al-Qur’an tampak mengakuinya, sebagai contoh da-
lam Surah 114(113) (Al-Falaq):

Katakanlah: “Aku berlindung kepada Tuhan Yang Menguasai
Subuh, dari kejahatan makhluk-Nya, dan dari kejahatan malam
apabila telah gelap gulita, dan dari kejahatan wanita-wanita
tukang sihir yang menghembus pada buhul-buhul, dan dari keja-
hatan orang yang dengki apabila ia dengki ¥

Surah 114, yang dalam penafsiran tradisional dianggap
suatu ajakan melawan magis, dan “wanita-wanita tukang
sihir yang menghembus pada buhul-buhul”, secara tradi-
sional dianggap suatu bentuk tukang sihir. Kendati de-
mikian, Abduh menolak menghubungkan ayat-ayat ini
dengan magis, dan menafsirkannya sebagai suatu peri-
ngatan melawan fitnah dan gosip yang merusak tali, atau
“buhul-buhul”, persaudaraan.™

S1. Tafsir fuz “Amna, 181-3.
52. Terjemahan Belj.

53. Dalam analisisnya yang detil terhadap isi tafsir al-Manar, Dr- |. Jomier
menyinggung masalah magis dan sikir ini. bahkan menyerukan agar orang-
orang Mesir melihat perhatian kalangan Barat terhadap aspek ajakan reformasi
Abduh iné suatu desir de dﬂnfgﬂ?ll‘lel’lf. Kendati demikian dia orang intelektual
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Tidak ada tafsir-tafsir Al-Qur'an baru yang muncul di
Mesir pada abad ke-19. Abduh dan Rid4, sejak itu, mera-
takan jalan bagi kemunculan sejumlah besar tafsir abad
ke-19. Dalam membangun kembali pentingnya penafsiran
Al-Qur'an mereka juga menetapkan suatu garis antara Al-
Qur’an dan masalah-masalah kehidupan manusia di dunia
ini. Hal ini dilakukan Abduh dengan membuang bobaot
pengetahuan tafsir-tafsir klasik yang terlalu membebani
para ulama. Ia mengisi ruang itu dengan memberikan na-
sthat-nasihat pendek yang prakiis, bijaksana, arif dan men-
cerahkan problem-problem masyarakat Mesir pada za-
mannya.* Terutama sekali, ia menekankan kebutuhan
akan pendidikan, karena hanya dengan pendidikan ma-
syarakat Mesir bisa meletakkan posisi mereka untuk me-
ngusir penjajah asing.*

Rida meneruskan lebih lanjut masalah ini, dan memper-
luas tafsir Manar dengan esai-esai teknis teologis murni
yang kadang-kadang panjangnya lebih dari enam puluh
halaman.® Dalam pengantar untuk jilid pertama, yang di-
tulis tahun 1927, Rida menyalahkan Fakhr ad-Din ar-Rézi
(w.1209), karena melakukan sesuatu yang tampak juga ia

Arab, Dr. Shihita dan Dr. Ad-Dhahabl, masing-masing dalam buku mereka
mengenai tafsir Muhammad Abduh ragu-ragu untuk mengulang dan
menganalisis argumen Abduh menentang bentuk kerakyatan dari magia
sebagaimana dipraktekkan di Mesir di pergantian abad ini. Bandingkan Ad-
Dhahabi, op. cit., iii, 238; Shihita, gp. ¢it., 109; ]. Jomder, Le Commentatre Coranigue
du Manar, 260.

54. Bandingkan Tufsir fuz ‘Ammd, 144.

55. Bandingkan Shihata, op. cit., 71-76.

56. Mengenai sejurnlah penyimpangan demikian yang dibuat Rasyid Rida
di dalam tafsir al-Manar dapat dibaca dalam Shihéta, op. cit., 238,
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lakukan sendiri.” Tetapi bagaimanapun, serangan Rida
terhadap Fakhr ad-Din ar-Rézi itu secara umum bisa dipa-
hamij* sebagai suatu serangan terhadap (Tantawi Jauhari,*
yang di tahun 1923 memulai penulisan tafsir dengan
bentuk yang disebut ‘ifmi, “ilmiah”. Dalam tafsir ia beru-
saha membukiikan penemuan-penemuan ilmiah abad ke-
19 sebagai sesuatu yang sudah ada dalam Al-Qur’an, Tafsir
ilmniah Tantawi Jauhari seperti buku tua ketinggalan zaman
mengenai sejarah alam, yang sekali-sekali disela dengan
ayat-ayat Al-Qur’an yang entah bagaimana dihubungkan-
nya dengan penulis buku mengenai subjek-subjek tertentu
sejarah alam yang kebetulan saja ia tulis.* Bagaimanapun,
Rasyid Ridad mesti memikirkan perlunya mereformulasi
dan memodifikasi beberapa tema teologi Islam yang
terulang-ulang,* tetapi ia menyangkal hak Tantawi untuk
mengisi tafsir Al-Qur'an dengan apa yang belakangan di-
anggap sebagai ilmu pengetahuan. Padahal ia sendiri mera-
sa berhak untuk membicarakan persoalan-perscalan
dogmatis di dalam tafsir Al-Qur’annya, bahkan ketika hu-
bungan antara bagian Al-Qur'an dan topik dogmatis itu
diungkapkan tidak jelas. Abduh, dengan bantuan Rida,
bukan saja berusaha menghubungkan penafsiran Al-

57 Tafsir al-Manir, i, 7: “Fa-huwa yachkor fi-md yusamih tafsir ol-di fusl iauwila
Bi-mundsabat kalima mufrada ka-s-samd’ wa-l-ard min “uliim al-falak wa-n-rabit wa-
F-hayaudn, tasudd gdri'hid "amma anzal Allah V-aflih A)-Cr'dn”.

58. ). jomier, Le Commentaive Coranigue du Munar, 48,
59. 1862-1940; GAL 5111 326

60. Bandingkan | M 5. Baljon, Modern Maslem Koran Interpretation, 5 "a
manual ...on biclogy . ornamented with Koranic sayings.”

61. Sebagai contoh “Lisil as-Shari'd. Tafsir al-Mandr, v, 168-222: "Manzila! as-
Sunnah min al-Kitdb”, op. cit., vi, 154-168; “al-I'jaz”, op. cit., 198-229; dan lain-
lain.
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Qur'an dengan kehidupan sehari-hari umat Islam, tetapi
juga berpandangan tidak baik mengenai studi filologis ter-
hadap Al-Qur’an. Filolog Amin al Khali menyalahkan Ab-
duh karena tidak menyadari bahwa seseorang tidak bisa
memperoleh hidayah, “petunjuk spiritual”, dari Al-Quran
sebelum ia mengetahui makna “literal”nya secara eksak
sebagaimana dipahami pada waktu diwahyukan.® Kendati
demikian pandangan penafsiran Abduh, khususnya skep-
tisismenya terhadap Sunnah dan materi-materi Al-Quran
tambahan lainnya dari abad-abad terakhir ini, tidak meng-
ganggu karya filologis tentang Al-Qur’an. Prinsip yang diu-
lang-ulang di selurth tafsir Manar bahwa Al-Qur’an harus
dijelaskan oleh Al-Qur'an sendiri (tafsir Al-Qur'in bil Al-
Qur'dm® justru ikut mendorong karya-karya filologis ten-
tang Al-Qur’'an.

Abduh menekankan bahwa Al-Qur’an ditujukan Allah
kepada mereka yang hidup di saat pewahyuannya datam
istilah dan bahasa mereka sendiri.* Meskipun dimaksud-
kan untuk memperjelas tafsir-tafsir Al-Qur’an dari hukum
dan materi tradisional yang menggerakkan tafsir-tafsir di
abad-abad terakhir ini, namun maxim ini juga bisa di-
pahami sebagai padanan kata umat Islam yang lebih dekat
dengan prinsip e mente auctoris-nya Barat.® Rid4 juga me-

62. Amin al-Khali, Mandhig Tagdid, 303; "Al-magsad al-astvg...".

63, Sebagai contoh Tafsir al-Mandr, i, 22,

64. Tafsir al-Fitikdh, B *Khitab Allah bi-l-Qur'dn man kin f zaman ai-tanzil”
dan seterusnya (Tafsfr ol-Mandr, i, 20).

65. Para penafsir Kristen Injil memegangi pendapat bahwa penafsiran Injil
seharusnya menjadi mente guctoris, “dari pemikiran penulis”, tanpa menafsirkan
maikna-tmakna teks vang tidak dimaksudkan oleh penulisnya yang manuisia.
Al-Qur'an, bagaimanapun, penulisnya bukan manusia, tetapi, sebagaimana
diyakini umat Islam, kata-kata langsung dari Allah sendiri. Maka dari itu
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nganut argumen ini: dalam jilid terakhir tafsir Manar, yang
isinya merupakan tanggung jawabnya pribadi, ia menolak
penafsiran tradisional yang berpendapat bahwa hal itu
tidak pernah terjadi pada siapa pun di zaman Al-Qur’an
diwahyukan %

Pandangan Abduh tentang tafsir Al-Qur'an dan sefarah
alam tidak sepenuhnya konsisten dengan pandangan-pan-
dangannya yang lain. Di dalam suatu bagian yang terkenal
dari tafsirnya, Abduh berpendapat bahwa jinn, roh-roh ha-
lus dan pandai yang disebut di dalam Al-Qur'an dan
penting dalam budayva (folklore} ummat Islam, bisa dipa-
hami sebagai kuman-kuman.*” Di halaman lain, tempat Al-
Quran menyebut cahaya, Abduh mengupas tentang listrik,
telegraf, telepon dan kereta api.® Dengan melakukan hal
demikian, ia juga bisa dituduh memasukkan ke dalam tafsir
Al-Qur'an materi yang tidak esensial bagi petunjuk spiritu-
al yang ingin disampaikan Al-Qur’an. Bagaimanapun, ia,
sebagaimana dilakukan para mufassir kemudian, tidak ber-
pendapat bahwa hal-hal ini adalah cara tersembunyi yang
secara aktual dirujuk oleh Al-Cuir'an, atau bahwa makna
riil Al-Qur’an hanya bisa dipahami setelah kuman-kuman
dan listrik ditemukan. Tetapi lebih dari itu, Abduh ingin
pembacanya menyadari bahwa Islam toleran dengan

mungkin sangat tidak baik menolak penafsiran-penafsiran tertentu lantaran
pada waktu itu pemulis tidak memperuntukkan untuk mereka, Tuhan bukan
stubjek berbagai pembatasan, baik pembatasan waktu, kekuasaan, maupun lain-
lain. Bagaimanapun, adalah mungkin menolak penafsiran tertentu lantaran
masyarakal di zaman kitab suci itu diwahyukan tidak memahaminya.

&6 Tafsir al-manir, xii, 5.

67. C.C. Adams, op. cit., 137; Tafsir al-Manir, ii, 94-6.

68, [. Goldziher, Rirtungen, 356, C. C. Adams, op. cit., 137; Tafsir al-Mandr, i,
176; bahkan di sini kita juga membaca: “wa-ld yagliz sarf al-alfdz “an ma'dnitd al-
hagigiyah” dan seterusnya; op. cit., i, 174.
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semua penemuan ilmiah,® dan bahwa Al-Qur’an terlalu
tinggi untuk dilawankan dengan ilmu pengetahuan mo-
dem,”™ cara yang sama dengan yang dilakukan para teclog
Kristen yang tidak memikirkan apakah informasi sejarah
yang ada dalam Injil itu akurat atau tidak. Al-Qur‘an,
menurut Abduh bukan buku mengenai hukum, ilmu atau
sejarah, tetapi firman Tuhan: “Pengetahuan kami tentang
Al-Qur'an adalah pengetahuan kami tentang Allah.”™

69. C.C. Adams, op. cit., 142.

70. Tafsir al-Mande, iii, 96; “Al-Qur'dn arfa’ min an yu'dridah al-itm”.

7. Tafsir al-Manir, 1, 26; "Ma'vifgtunt bi-l-Qur'an ka-Ma'rifatnd bi-Lidh ta'@la”.
Bagaimanapun tampaknya Abduh tidak percaya akan ketidak-terciptaan Al-
Qur'an: Bandingkan E. Kedourie, Afgheni and "Abduht, An Essay on Religious
Lhbelief and Political Actioism in Modern Iskim, 23-4.
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PENAFSIRAN AL-QUR'AN
DAN SEJARAH ALAM

KEBAN YAKAN kalangan Muslim sekarang meyakini
bahwa Al-Qur‘an telah mengantisipasi ilmu-ilmu penge-
tahuan modern.! “Sabag al-Qu'ran al-'ilm al-hadith” (Al-
Qur’an mendahului ilmu-llmu pengetahuan modern) kita
baca dalam tafsir yang dipublikasikan oleh Semi-official
Egyptian Supreme Council for Islamic Affairs ? Keyakinan ini
mendorong bangkitnya suatu aspek penafsiran Al-CQur'an
yang telah terlupakan, yakni apa yang disebut lafsir "ilmi,
“tafsir ilmiah”, yang mencoba memindakkan semua
bidang pengetahuan kemanusiaan yang memungkinkan
ke dalam penafsiran Al-Qur'an. Terutama apa yang dicap
orang sebagai “sejarah alam” (natural history) yang menja-
di fantasi para mufassir kontemporer yang bekerja di dalam

1. Bandingkan Amin al-Khali, Mardhij Tajdid, 287-296; Mubammad Husayn
Ad-Dhahabi, At-Tafsir wa--Mufassirin, iii, 140-160; ]. Jomier & P. Caspar,
“L'exegese scientifique du Coran d’apres le Cheikh Amin al-Khilli” dalam
MIDED 4 (1957) 269-280.

2. Al-Maijlis al-A’13 .. Al-Musiakfab, 118.
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aspek penafsiran Al-Qur’an. Untuk mendukung keabsahan
upaya keras mereka mengembalikan ke Al-Qur’an apa
yang telah dihasilkan ilmu pengetahuan abad ke-19 dan
ke-20 ini, mereka sering mengutip dua ayai Al-Qur’an:
“Kami telah kirimkan al-Kitab kepada manusia sebagai
penjelas segala sesuatu”, dan “Tiadalah Kami alpakan
sesualu pun di dalam al-Kitab.”? Jika Al-Qur'an memuat
segala sesuatu, dalih mereka, tentunya ilmu pengetahuan
termasuk di sana.

Tetapi di pihak lain, para mufassir itu sering berbeda
terhadap apa yang dimaksud dengan “kitab” yang disebut
dalam dua ayat yang sering dikubip di atas. Az Zamakh-
syari dan beberapa mufassir lain mengasumsikan bahwa
yang dimaksudkan “Kitab” di situ bukanlah Al-Qur’an
seperti yang dikenal umat manusia sekarang, tetapi ia
adalah sebuah kitab yang ada di surga. Menurut mereka,
letnbaran universal ilahiah yang sempurna ada di surga.
Di sana tidak ada bagian-bagiannya yang dihilangkan. Al-
Qur‘an dalam bentuknya yang ada di bumi hanyalah
perwujudan dari “lembaran yang dipelihara secara batk”
yang ada di surga tersebut,’ yang berisi segala sesuatu.
Berlawanan dengan penafsiran itu, para penganut
keabsahan tafsir-tafsir ilmiah, mengasumsikan bahwa
“kitab” yang dimaksud dalam dua ayat itu identik dengan
“apa yang ditemukan di antara dua tepi Al-Qur’an” * Oleh

3. Al-Qur’an 16 (An Nahilk: (91)89 & Al-Qur'én 6 {Al-An‘am):(38);
Bandingkan, sebagai contoh, Ad-Dhahabi, ap. cit., iik, 143; As-Suyin, Al-ligdn,
ii, 125. untuk kutipan ayat A-Qur'an dalam edisi asli buku ini, penulis
menggunakan terjemahan Al-Qur'an dalam bahasa Inggris oleh Richard Bell.
Untuk catatan kaki menyangkut kutipan ayat Al-Quran berikutnya, cukup
ditulis dengan terjemahan Bell.

4 Allawh al-mahfiz.

&, M boyma daffatay ol-Mushaf.
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sebab itu, mereka berupaya menafsirkan “kitab” dalam dua
ayat tersebut benar-benar Al-Qur'an, sebagaimana yang
kita kenal, yang berisi segala sesuatu yang bisa diketahui,*
dan bahwa semua ilmu pengetahuan, keterampilan-
keterampilan dan teknik-teknik mempunyai dasar-
dasarnya di dalam Al-Qur’an. Dengan memiliki wawasan
secukupnya, seperti diargumentasikan banyak para
pendukung tafsir ilmiah, seseorang bisa menyimpulkan
dari teks Al-Qur’an hukum-hukum dan teknik-teknik yang
diperlukan untuk menerangi usaha-usaha ilmiah manusia.
Argumen-argumen yang digunakan untuk mendukung
keabsahan tafsir-tafsir ilmiah kadang-kadang juga diambil
dari hadits. Dalam mendukung praktek-praktek mereka,
mufassir-mufassir ilmiah sering mengutip hadits berikut
ini:
Nabi bersabda:"Kelak akan tetjadi banyak fitnah {fitan). Kami
bertanya: “Bagaimana keluatr dari hal itu?” Beliau menjawab:
“Kitabullah. [a memuat segala sesuatu yang ada di masa lalu.

Dan memberikan petunjuk terhadap apa yang tetjadi di masa
yang akan datang.””

Hadils ini jelas merujuk pada Al-Qur’an seperti yang
diwahyukan kepada Muhammad dan bukan pada
versinya yang sempurna yang menurut dugaan ada di
dalam surga. Tetapi kalimat terakhirnya {Dan memberikan
petunjuk terhadap apa yang terjadi di masa yang akan
datang) tampak ambigu. Dengan penjelasan yang dibuat-
buat seseorang bisa saja menafsirkan kalimat terakhir itu

6. As-Suyiifl, Al-ligdn [f "Ulm Al-Qur'dn, i, 125 "Al"Ulm al-mustenbala
mtin AL-Qur'an”.
7. Ad-Dhahabi, ap. cit., tii, 144 dan As-Suyiiti, op. cit,, ii, 126.
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sebagal perkembangan ilmu pengetahuan dan industri
modern. Tetapi tidak bisa diragukan bahwa apa yang
dimaksud di situ adalah pemberitahuan-pemberitahuan
Al-Qur’'an mengenai surga, neraka dan kesengsaraan hari
kiamat.

Argumen hadits lainnya yang dipakai untuk mendu-
kung keabsahan tafsir-tafsir ilmiah adalah Hadits-hadits
medis seperti “Barang siapa yang mempunyai onta yang
sakit seharusnya menjauhkannya dari yang lain yang
sehat”.* Muatan hadits-hadits ini dan hadits-hadits serupa
lainnya serta anggapan bahwa semuanya itu berasal dari
Nabi, menunjukkan bahwa --kendahi Al-Qur’an sendiri di
situ tidak dijadikan rujukan-- kalangan Muslim awal tidak
mengenyampingkan kemungkinan adanya informasi yang
bersifat “ilmiah” ilahiah. Sekalipun hadits-hadits medis itu
sebagiannya dibuat oleh generasi belakangan dan tidak
semuanya bisa dikembalikan kepada Nabi, tetapi semua
bisa digunakan untuk mempertahankan tafsir ilmiah.
Adalah tak mungkin kalau Hadits-hadits demikian
semuanya dibuat-buat. Bagaimanapun tetap ada sejumlah
--kendati sedikit-- hadits-hadits medis yang orisinil. Oleh
karenanya, ada kemungkinan bahwa Nabi sebenarnya
memang membuat pernyataan-pernyataan didaktis yang
sekarang ini dianggap sebagai hasil serangkaian ilmu,
bukan agama. Kalau Nabi saja membuat pernyataan-
pernyataan demikian, tidak ada alasan mengapa Al-Quran
tidak membuatnya. Pernyataan-pernyataan “ilmiah” Al-
Qur’an, bagaimanapun, tidak bisa dibatasi pada ilmu
pengetahuan yang dikenal orang-orang Arab yang hidup

8 G.H.A. Juynball, The Autheuticity of Tradition Liferature, 139.
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pada waktu Al-Qur’an itu diwahyukan.

Dalam sebuah Hadits yang berasal dari Ibnu Abbaés kita
baca: “Seandainya saya kehilangan igil® onta saya, saya
akan mencarinya di dalam kitab Allah.” Betapapun tidak
pasti keaslian dan makna Hadits seperti ini,” tetap bisa
dimengerti mengapa Hadits demikian dipergunakan untuk
mempertahankan keabsahan tafsir itmiah.!!

Di dalam tafsir Al-Baiddwi terdapat suatu ungkapan
yang juga berasal dari Ibnu Abbas. Dalam teks Al-Quran
kita baca: “Dan sesungguhnya pada binatang ternak itu
benar-benar terdapat pelajaran bagi kamu. Kami membe-
rimu minum daripada apa yang berada dalam peruinya
(berupa) susu yang bersih antara tahi dan darah, yang
mudah ditelan bagi orang-orang yang meminumnya”."?
Terhadap ayat ini, Ibnu Abbis, sebagaimana dikutip oleh
Baidawi, telah mengatakan bahwa ketika sapi-sapi diberi
makanan dan makanan mereka itu dicerna, bagian teren-
dah darinya menjadi kotoran, bagian tengahnya menjadi
susu dan bagian tertingginya menjadi darah.?

Ucapan ini, yang hampir pasti dipalsukan berasal dari
Ibnu Abbds, terdapat di dalam tafsir AI-Qur'an abad
ketigabelas. Kendati demikian, hal ini telah menunjukkan
bahwa pada waktu itu sudah ada beberapa bentuk tafsir
ilmiah. Walaupun, tafsir ilmiah tidak setua tafsir Al-Qur'an

9. "Igdl: “tali yang digunakan untuk mengikat kaki onta”.

10. Bandingkan dengan ]. Wellhausen, Resie Arabischen Heidentums, 125.

11. As-Suyith, op. oft. 5, 126,

12. Al-Qur'an 16 (An-Nahl):(68)#6, terjemahan Betl.

13. Al-Baydiwi mengenai Al-Qur’an 16 { An-Nakl):(68)66; ungkapan ini tidak
dikutip di dalam kumpulan pernyataan Ibnu Abbés yang berhubungan dengan
penafsiran yang Jikompilasikan cleh Al-Firlizibddi, berjudul Tenwir al-Migyis
fi Tafsir fbn "Abbis.
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itu sendiri, tetapi tentunya ia mendahului pengaruh tek-
nologi Barat dan kemajuan-kemajuan ilmiah di dunia Is-
lam. Bukti meyakinkan terhadap hal ini ditemukan dalam
kutipan-kutipan dari karya-karya Ibnu Abi Fadl al-Mursi
(w.1257) yang kembali dikutip di dalam buku penuntun
studi-studi Al-Qur'dn karya As-Suydti, Iigin.

Di dalam karya Al-Mursi,” di dalam ARQur'an tidak
hanya ditemukan ilmu-ilmu astronomi, kedokteran, tenun,
pemintalan, pelavaran dan pertanian sebagaimana
dipraktekkan pada zamannya, bahkan juga ditemukan
ilmu penyelaman mutiara. Hal terakhir itu, begitu argumen
Al-Mursi, dijumpai di dalam ayat “Setiap ahli bangunan
dan juru selam... membawa perhiasan-perhiasan selanjut-
nya”, suatu kombinasi yang cerdas dari Al-Qur’an 3§
(Shad):(36)37 dan Al-Qur'an 16 {An-Nahl}:(14)14. limu
pandai emas tampaknya juga disebut di dalam Al-Qur’an
7 (Al-' Araf)(146)148: “Dan kaum Musa, setelah kepergian
Musa ke gunung Thur membuat dari perhiasan-perhiasan
(emas) mereka anak lembu yang bertubuh dan bersuara”.
Roti juga disebut di dalam Al-Qur'an 12 (Yusuf):(36)36:
“bahwa aku membawa roti di atas kepalaku”. Masakan
juga tidak dilupakan: “Ia (Jbrahim) menyuguhkan daging
anak sapi yang dipanggang”, Al-Qur'an 11 (Had}:(72)69.%

Menurut As-Suyiti, Al-Mursi mempunyai “suatu ke-
cenderungan terhadap kesunyian dan pertentangan”,'
yang bisa menjelaskan mengapa tak ada satu pun karyanya

14. Sharaf ad-Din ab( ' Abdallah Muhammad ibn  Abdallih ibn Muhammad
ikn Abf} Al-Fadl al-Mursi, 1174-1257, GAL G [ 312 &£ S 1 548; Haggi Khalifa, ed ,
G, ﬂugel, i1 378 & vii 679.

5. As-SuyQH, op. e i, 126-B.

16, As-SuyGil, Tabagd! al-Mufassirin, ed., A. Meur-singe, 104: “Mdl il al-infirid
“an an-nds wa-'adam af-iftimid”,
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yang bisa bertahan. Kendati demikian, As-Suyiti tampak-
nya setuju dengan ajaran-ajarannya tersebut. Penggalan-
penggalan dari Al-Mursi di atas membuktikan bahwa
tafsir-tafsir ilmiah telah ada sebelum abad ke-19, kendati
tidak begitu tersebar luas. Dalam garis pemikiran ulama
Arab abad pertengahan, hal itu bukanlah sesuatu yang
absurd. Filologi dan leksilogi Arab mempunyai hubungan
yang erat dengan studi Al-Qur’an. Para ahli hukum meng-
habiskan energi yang besar untuk mencari petunjuk-
petunjuk hukum Islam di dalam Al-Qur’an (hukum Islam,
secara teoritik, tetapi tidak secara praktek, terutama dide-
rivasi dari Al-Qur'an). Jika filologi dan hukum, dua bidang
ilmu pengetahuan yang berkembang pesat pada abad
pertengahan, mempunyai hubungan yang demikian erat
dengan Al-Qur’an, dan kenyataan memperlihatkan bahwa
eksistensi mereka berutang pada studi Al-Qur’an, wajar
jika kita berpendapat bahwa ilmu-ilmu dan bidang-bidang
pengetahuan lain juga sama akan bergantung pada Al-
CQur’an.

Dalam membela keabsahan tafsir ilmiah, Al-Ghazali
seringkali juga dikutip, terutama karyanya fawahir Al-
Qur'dn. Dalam buku kecilnya itu Al-Ghazali mengajarkan
bahwa Al-Quran hanya akan menjadi jelas bagi mereka
yang mempelajari ilmu pengetahuan yang digali darinya.
Seseorang tidak bisa memahami Al-Qur'an tanpa penge-
tahuan tata bahasa Arab, dan orang tidak bisa memahami
apa yang dimaksud oleh ayat seperti “dan apabila aku
sakit, Dialah yang menyembuhkan aku”,” jika ia tidak
mengerti kedokteran ¥ Al-Ghazalf menggunakan kiasan

= 17, Al-Qur’an 26 (Asy-Syw’arak(B0)ED; terjemahan Bell.
18. Al-Ghazili, fauafrir Al-Qwr'dn, 32 (ed. Kairo 1329}
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sebuah sungai (Al-Qur'an) dari mana anak sungai-anak
sungai yang lebih kecil (i(lmu pengetahuan) mengalir.
Kiasan ini tidak mudah dipahami, tetapi ia bisa bermakna
bahwa menurut Al-Chazili ilmu pengetahuan menjelaskan
Al-Qur‘an dengan cara yang sama seperti anak sungai-anak
sungai yang lebih kecil yang memberikan airnya kepada
.sungai yang besar, dengan demikian bukannya ilmu
pengetahuan sebenarnya yang dikembangkan dari Al-
Quran.”

Adanya banyak tafsir ilmiah sebelum abad ke-19 luput
dari pengamatan para orientalis. I. Goldziher hampir tidak
menyebut keberadaan tafsir-tafsir jenis ini di sepanjang
karya klasiknya Richtungen der Islamischen Koranauslegunyg.
Sarjana pertama yang menggambarkan perhatian pada
keberadaan tafsir ilmiah adalah Amin al-Khili (w.1967)
Profesor Tafsir Al-Qur‘an di Cairo University, yang
memetakan sejarah tafsir ilmiah. Sementara yang berjasa
membuat karya Khiili terkenal di luar dunia Arab adalah
Dr. J. Jomier vang menerjemahkannya ke dalam bahasa

19. Tentang Al-Ghazali dan tafsir “Hni: Ad-Dhahabi, o it i, 14]-143; Amin
al-Khili, Mardhi Tapdid, 287 dan seterusnya, AGhazali menulis: “Laysat aws'il
fal‘wlumm) kbarija min Ai-Qur'idn. fa-inna fami’ha inughiarife min babr widhad ... Hanafi
Ahmad mengutip pernyataan Al-Ghazali ini dalam pengantar untuk tafsimya
Al-Tafsir ‘ihmf Li-1-Awit aof-Kuwniyyeh, Kairo 1968, h. 28: “lnaa al-"uliim kidthi dikida
fi af'al Attah wa-sifiitih. on-T--Chur'an ishiral ifd magdmi’id, wa-l-otagdedt f-1-
ta ummuqf' tafsilik raji® il fafien AL-Qer'dn wa-mufaread 28kir al-tafsiz IG yeshir fda
dhifika.” Bagion ini diambil dari thyd karya ARGhazili, ed., Mustafd al-Bibi al-
Halnbi, Kalro 1939, h. 266, bab “alfib.. ff fahm Al-Qur’dn - tafsiritt bi-r-ra'y min
ghayr nagl”. Hanali Abmad memahami Al-Ghazali ketika mengatakan bahwa
“I'my pengetahuan yang berbubungan dengan tindakan-tindakan dan sifat-
silat Allah” — suatu rujukan ke nccdsionalism umat Islam; kalimat berikutnya
“Di dalam Al-Qur'an iharal-ibarat untuk semua hal itu bisa ditemukan”, ditaf-
sirkan oleh [anafi Ahmad sebagai “Di dalam Al-Quran ibarat-ibara! untuk
semwua ilmu pengetahuan bisa ditemukan”, bagaimanagpun juga sangat mungkin
untuk memahami katimat tersebut sebagai “Di dalam Al-Qur'an ibarat-ibarat
semua lindakan dan sifat Allah bisa ditemukan”,
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Perancis serta mempublikasikannya di dalam jurnal yang
diasuhnya Melanges de V'institut Dominicain d'Etudes
Crientales du Caire.”™

Bagaimanapun, ketika para mufassir Al-Qur’an Mus-
lim menutis bahwa ilmu pengetahuan imur modern dan
penemuan-penemuan teknik diisyaratkan, bahkan disebut
dalam Al-Qur’an, tulisan mereka menarik cukup perhatian
kalangan para orientalis. D4 dalam bibliografinya Geschichte
der Arabischen Litteratur, C. Brockelmann sebagai contoh,
menyebut bagaimana Syakib Arselan {1869-1946) “die
Laplacesche Theorie schon im Qor'an nachzuweisen sucht,”
Kendati demikian, Syakib Arselan tidak menyebut nama
Laplace,” tetapi hanya menyinggung “hipotesisnya yang
samar-samar”,” yang kendati sekarang sudah tergantikan,
namun telah mendominasi pemikiran selama seabad.®
Pengamatan [. Goldziher® bahwa menurut Muhammad
Abduh Al-Qur’an telah mengisyaratkan adanya kuman,
sangat terkenal di dalam karya-karya mengenai [slam
modern. Pengamatan ini diceritakan dan diulang-ulang,
tidak selalu tanpa maksud untuk mengejek “tafsir ilmiah”
di mata pembaca non-Muslim,

Salah satu alasan besarnya perhatian Barat terhadap
tafsir itmjah, diduga karena kesulitan-kesulitan kalangan

20. ). Jomier & P'. Caspar, “l."exegese scientifique du Coran d'apres Cheikh
Amin al-Khiii”, Mil2EQ 4 (1957}, 269-280.

21, GAL S 111 394; Shakib srselan, Irfisdmidt, 117
22. Pierre Simon Marquis de LaPlace (1749-1827).
23. Ar-Ra'y as-sadii.

24. B. Russel, Religton and Scigice, 57.

25. 1. Goldziher, Ri-lntnrigen, 356,
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Kristen Barat berhubungan dengan ilmu pengetahuan®
sejak zaman Galilei.” Kebanyakan teolog Kristen merasa
bahwa keimanan mereka diserang oleh ilmu pengetahuan
modern, yang dianggap tidak sesuai dengan pandangan-
pandangan Injil, sebagai conteh, tentang penciptaan. Para
misionaris Kristen sangat terkejut dengan mudahnya
kalangan Muslim menyatakan bahwa ilmu pengetahuan
tidak berlawanan dengan Al-Qur’an, bahwa penemuan-
penemuan paling mutakhir sebenarnya bisa disimpulkan
dari teks Al-Qur’an jika dipahami secara sempurna. Atau
Al-Qur’an bukanlah buku teks sejarah alam tetapi
Kitabullah yang memberikan petunjuk untuk hidup di
dunia ini dan dunia yang akan datang, jadi tidak
mengkaitkan dirinya dengan segala sesuatu sesepele ilmu
pengetahuan yang dibuat manusia.

Mufassir pertama yang membahas ilmu pengetahuan
timur non-Arab di dalam tafsirnya tampaknya adalah
Muhammad ibnu Ahmad Al-Iskandardni,® seorang
fisikkawan. Pada tahun 1850 ia mempublikasikan sebuah
buku berjudul Kashf al-Asrdr an-Nurdniyyah Al-Qur Gniyyah.
Menurut sub-judulnya karya ini mendiskusikan “benda-
benda angkasa, bumi, hewan-hewan, serangga-serangga
dan mineral-mineral.” Buku tersebut dipublikasikan di Ka-
iro, beberapa tahun sebelum penjajahan Inggris terhadap

26. Galileo Galilei (3504-1642). Pada tahun 1632 Galilei mempuhlikasikan
karyanya A Diglagre on the Two Principal Systems of the World” [a diadiii oleh
Inkuisisi dan karyanya telap berada di Index Librorum Prohibitorum selamalebih
200 tahun. (Bandingkaa dengan Th. S. Szasz, Mamifacture, 329).

27. Bandingkan dengan A.D. White, A History of the Warfare of Scicnce with
Theolagy in Chrisiemionr (1986); dengan suatu pengantar dan epilog oleh Bruce
Mazlish, New York, 1965,

8. CALSIT 778
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Mesir. Buku kedua oleh penulis yang sama diterbitkan
pada tahun 1883, sesudah penjajahan Inggris, pada saat
itu ia terbit bukan di Kairo tetapi di Damaskus yang berada
di bawah pemerintahan Utsmani. Judul buku kedua itu
adalah Tibydn al-Asrir ar-Rabbiniyyah (Penjelasan Rahasia-
rahasia Ketuhanan). Penggunaan kata tibydn mungkin
dimaksudkan untuk mengingatkan pembaca terhadap ayat
Al-Qurfan 16 (An-Nah!):(91)89 “Dan kami turunkan
kepadamu Al-Kitab (Al-Qur’an) untuk menjelaskan segala
sesuatu”— salah satu dari ayat Al-Qur'an yang sering
dikemukakan untuk melegitimasi tafsir ilmiah. Di dalam
kedua karya itu pertanyaan-pertanyaan terhadap apakah
di dalam tingkat pertama atau kedua yang akan ditandai
sebagai sejarah alam dijelaskan secara dangkal, selalu di
dalam hubungannya dengan ayat-ayat Al-Qurian yang
tampaknya cocok untuk tujuan tersebut.

Dalam menyatakan pikirannya Al-Iskandarinikadang-
kadang memberikan keterangan tambahan penting
mengenai tafsir ilmiah di dalam bentuknya yang modern
dan menampakkan sifat apelogetiknya. Sebagai contoh, ia
menulis di dalam bagian dari karya Tibydn-nya: “Apakah
Allah mengabaikan untuk menyatakan kepada umat
manusia pengikul kitab-Nya pengetahuan tentang...?” -
suatu formula yang diakhiri dengan menyebut penciptaan
dan penemuan “orang-orang Eropa”.” Jelaslah ada suatu
hubungan antara munculnya tafsir ilmiah modern dan
awal pengaruh Barat terhadap dunia Arab dan dunia [s-
lam. Terlebih-lebih dalam paruh kedua abad kesembil-
anbelas kawasan Muslim berada di bawah pemerintahan
Eropa. Mesir sendiri dijajah oleh tentara Inggris di tahun

29 Sebagai contoh Tibydn 5, 29, 132, dan lain-lain.
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1882 hampir beriringan dengan publikasi dua karya Al-
Iskandardni tersebut. Kekuasaan Eropa atas kawasan Arab
dan Muslim ini hanya dimungkinkan oleh superioritas
teknologi Eropa. Bagi banyak Muslim saleh, membaca tafsir
Al-Qur’an bahwa persenjataan dan teknik-teknik asing -
yang memungkinkan orang-orang Eropa menguasai urnat
Islam-, sebenarnya berdasarkan prinsip-prinsip dan ilmu
pengetahuan yang telah disebut dan diramalkan di dalam
Al-Qur’an, bisa menjadi pelipur lara.

Tafsir ilmiah dalam bentuknya yang modern adalah
bagian dari perdebatan besar yang berlangsung di dunia
Mustim sejak awal pengaruh teknologi, ilmu pengetahuan
dan politik Barat di dunia Arab. Perdebatan ini berputar
di sekitar persoalan apakah studi ilmu pengetahuan non-
[slam dan non-Arab dari Barat dapat diterima di katangan
Muslim. Apakah pemakaian mesin-mesin teknik Eropa
diperbolehkan menurut hukum Islam. Dalam pembicaraan
terhadap hal ini, perbandingan-perbandingan sering
ditarik dari kehidupan intelektual Islam setama abad-abad
pertama kekhalifahan Abbasivah (750-1258). Dijelaskan
bahwa pada abad kesembilan ketika Bagdad berada di
bawah kekuasaan Abbasiyah, banyak warisan budaya
hellenistik diterjemahkan dari bahasa Yunani lewat bahasa
Syria ke dalam bahasa Arab. Ibrahim Ar-Rawi Ar-Rifai™
di dalam buku kecilnya yang dipublikasikan di tahun 1923,
memperingatkan bahaya mengasimilasi pengetahuan
asing. Garis pemikiran dan argumen-argumennya adalah
karakter dan wakil dari pemikiran yang secara umum
diekspresikan mengenai subjek ini: “Sekiranya pemerintah-
pemerintah Islam”, tulisnya, “akan mengikuti contoh®

30, Thrahim ac-Riwi ar-Rilfi, Sdr as-Sharfak, Kairo 1342,
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Orang-orang Abbasiyah ketika mereka memperkenal-
kan ilmu pengetahuan baru ini di kantor-kantor dan
sekolah-sekolah mereka. Mereka memerintahkan umat
Muslim untuk mempelajari ilmu pengetahuan Yunani,
filsafat kuno dan kebijaksanaan asing, tetapi mereka tidak
percaya terhadap semua itu. Mereka tidak menerima
perintah-perintah yang berlawanan dengan wahyu, Mere-
ka menyangkal proposisi-proposisi demikian, karena
mereka tahu bahwa para filsuf kuno itu adalah orang-or-
ang pagan. Umat Islam sckarang hanya mempelajari sub-
jek-subjek ini sebab dari penggunaan semua hal itu bisa
membuat prinsip-prinsip yang logis dan matematis yang
termuat dalam sistem-sistem heretik dan materialistik.”

Ar-Rifai mewakili mereka yang takut terhadap pengeta-
huan “asing” dan pengaruh-pengaruh “nihilistik”-nya. Di
pihak lain, pandangan yang berlawanan itu bertemu
dengan, sebagai contoh, buku karya Yahyd Ahmad Ad-.
Dardiri, seorang fungsionaris profesional dari Moslem
Young Men's Association.” Dalam karyanya Makdnat el-'Ilm
fi-1-Qur’én, yang dipublikasikan di tahun 1945, Ad-Dardi-
i tak kecuali berusaha untuk membuktikan dapat
diterimanya, atau bahkan keharusan, mempelajari ilmu
pengetahuan modern. Argumen-argumennya ini bisa me-
yakinkan kalangan Muslim ortodoks konservatif.

Dari kisah Al-Qur’an bagaimana Adam mempelajari na-
ma segala sesuatu dan nama binatang-binatang {(Al-Qur'an
2 (Al-Baqarah:28(30)) Ad-Dardiri menyimpulkan bahwa
keterwakilan manusia atas dunia ini hanya dijustifikasi
oleh pengetahuannya. Manusia, menurut Al-Cur’an dalam

MNop it 7
32. Yahyi Ahmad ad-Dardird, Makdrat al-"Tim fi-1-CQur'idn, Kairo, 1945,
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penafsiran Ad-Dardiri, harus terus menerus berusaha
memperluas pengetahuannya mengenai alam, dan
bagaimana alam diciptakan Tuhan. Ad-Dardiri mengutip
Al-Qur'an 35 (Fithir):(25)28 “sesungguhnya yang takut
kepada Allah di antara hamba-hamba-Nya, hanyalah
ulama”® untuk membela para ulama (ilmuwan-ilmuwan?
HS-pen) melawan tuduhan sebagai crang yang tidak
beriman, materialisme dan bid’ah. Dalam kesimpulan
terhadap bukunya, Ad-Dardirf menulis: “Tidak ada
keraguan bahwa sekarang kita sangat membutuhkan bu-
ku-buku berbahasa Arab tentang segala bidang pengeta-
huan yang memungkinkan... Sekarang, tingkat ilmiah
buku-buku berbahasa Arab tidak berada di atas standar-
standar yang dibutuhkan untuk pendidikan sekotah
menengah... Tentit pembaca ingat perpustakaan yang besar
di zaman Khalifah Abbasiyah Al-Ma’mun...” la menyim-
puikan bukunya dengan menekankan pada kebutuhan
untuk menerjemahkan teks-teks iimiah dan penyebaran
pendidikan ilmiah di kalangan masyarakat Mesir. Argu-
men ini berhubungan dengan, atau diderivasi, dari Al-
Qur'an™

Kalangan Muslim progresif hanya mengalami sedikit
kesulitan dalam menyerap gagasan-gagasan Barat. Tetapi
bagi kalangan Muslim konservatif, pengetahuan “asing”
mengenai gerakan-gerakan planet pun bisa menimbulkan
banyak kesulitan. Tafsir ilmiah terbukti menjadi saluran
gagasan-gagasan Barat bagi orang-orang konservatif, se-
hingga mereka bisa menerima pengetahuan “asing’ ini. Se-
orang progresif seperti Muhammad Abduh tidak me-

33. Terjemahan Bell.
M. Ad-Dardiri, op. cit., 230-250,
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merlukan proses demikian. la menafsirkan ayat-ayat seper-
t Al-Qur'an 86 (Ath-Tharig):(5)5 “Maka hendaklah ma-
nusia memperhatikan dari apa ia diciptakan?” dan Al-
Qur'an 30 (Ar-Riim):(4%)50 “Maka perhatikanlah bekas-
bekas rahmat Allah” sebagai perintah ilahiah langsung
untuk mempelajari alam * Bagian-bagian di dalam tulisan
Abduh yang bisa dianggap sebagat tafsir ilmiah selalu
merupakan usaha-usaha untuk membuat teks Al-Qur'an
konstan dengan akal pikiran. Sebagai contoh, upayanya
yang terkenal untuk menjelaskan kembali jinn, “makhluk-
makhluk tersembunyi, bisa berbahaya bisa juga memban-
tu, yang mengganggu kehidupan makhluk hidup”, dengan
berpendapatbahwa yang dimaksudkan sebenarnya adalah
kuman-kuman, adalah contoh tipikal dari rasionalisme
abad ke-19.%

Memang benar bahwa perhatian terhadap tafsir ilmiah
meningkat di zaman Abduh, tetapi Muhammad Abduh
sendiri bukanlah di antara partisannya. Wakilnya paling
nyata adalah sarjana-sarjana seperti Al-Iskandarani,
Ahmad Mukhtir Al-Ghazi,¥ Abdalldh Fikri Basha, dan
fisikawan seperti Muhammad Taufik Sidqf (1881-1920). Di
dalam karya mereka, apologi anti-Kristen, sejarah alam
sekolah menengah dan gagasan-gagasan reformis seperti

35. I. Goldziher, Richtungen, 351; Shihata, Manhaj al-fmdm, 71; Muhammad
‘Abduh, Tafsir al-Fitikah, Kairo 1382, 9-10.

36. Bandingkan Tufsfr Al-Mandr, i, 59-61; “Wa-hitin al-dyaidn tadullin el
isttdirat al-ard wa-dirworinli hawl as-shams..” Bagian ini tampaknya ditulis oleh
murid Syrianya Rasyid Rida, katena ia berisi kalimat berikut ini: “Wa-kathir mg
shihadnd fi jind Siirigyah..” (Kami sering saksikan di gunung-gunung di Syria).

37. Ahmad Mukhidr al-Ghazs, Riydd al-Miikktir (Bandingkan dengan Hanafi
Ahmad, ap. cit., 7; ¥ 1. Sarkis, Mufam al-Matbu'at, 399} dan Serd’ir A1-Qur'dn
{Bandingkan dengan Shakib Arselan, op. cit., 117).

38. Abdallih Fikri Basha: GAL G474 & S 1 721,
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Abduh dan Rasyid Rida semua memainkan peranannya.
Sidqgi® terkenal karena esainya yang ia publikasikan di
tahun 1905 di dalam al-Mandr, jurnal kelompok di sekitar
Abduh, di mana Rasyid Ridd merupakan pemimpin
redaksinya. Esai itu diberi judul Ad-Din fi nazar al-'Agl as-
Shakih (Agama dalam Pandangan Akal Murni). Sesudah
wafat Sidqi, esai itu dicetak ulang secara terpisah tahun
1927. Ia memuat, di antara pokok-pokok soal penting
lainnya, 40 daftar “kesalahan” di dalam teks Injil.* Dalam
publikasinya yang lain melawan Kristen ia berpendapat
lebih jauh bahwa anggota Majlis Rendah di Mesir merasa
diri mereka dipaksa untuk meminta penguasa turun
tangan. “Hasilnya, Dr. Sidqi dilarang untuk menulis artikel
lebih lanjut mengenai alam.”"" Kendati demikian, serang-
annya terhadap Perjanjian Baru dan Paulus tidak akan ada
tanpa adanya pendapat mengenai literatur Hadits dan
Nabi Muhammad, yang terefleksikan dari pendapat-pen-
dapat para orientalis vang sekarang sudah ketinggalan. Me-
nurut Sidqi, bukan Muhammad tetapi Paulus yang menjadi
subjek serangan-serangan epileptik,”? dan teks Perjanjian
Baru dikotori oleh perselisihan sekumpulan orang jahat,
dan karena itu ia tidak bernilai.

Di dalam sebuah artikel yang dipublikasikan di A-Ma-
ndr tahun 1910 Sidqi menunjukkan dirinya sebagai parti-
san tafsir ilmiah yang total. Di dalam artikel itu ia berusaha
membuktikan, seperti dikatakan C. Brockelmann, “die
Ubereinstimmung des Qor'ans mit der moderner Wissenschaft

+
39. Muhammad Tawfiq Sidqf (E881-1920); GAL 511 323: Y 1. Sackis, op. cit.,
1644-5.

40. M.T_Sidgi, ad-T¥n ff Nazar al-"Agl as-Sahih, Kairo 1324, 11.
41. C.C. Adamns, talusm ard Moddernigim, 23942,
42, M.T. Sidqi, Nazar fi Kutub al-'Ahd al-fadid ., 82-3,
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auf dem Gebiete der Astronomie™ ® Sidgi banyak menulis
artikel untuk Al-Mandr dalam masalah sejarah alam ini,
yang kemudian dihimpun di dalam dua jilid buku dengan
judul Duriis Sunan al-Kd'indt, Muhadarat Tibbiyyah *Imiyyah
Islamiyyah #* Kumpulan artikel ini memuat tentang ilmu
kimia, biologi dan bidang-bidang sejenis lainnya, yang
aslinya dipublikasikan di dalam jurnal yang menyebut
dirinya jurnal ilmizh yang mencurahkan perhatiannya pada
filsafat agama dan masalah-masalah masyarakat serta kebuda-
yaan, jelas menunjukkan tujuan didakiik dari kelompok di
sekitar al-Mandr dan para pendukung tafsir ilmiak. Pada
halaman judul edisi ketiga dari kumpulan artikel tersebut
kita baca bahwa buku itu adalah buku teks sekolah, dan
memang seperti demikian itulah buku itu diklasifikasikan
di dalam bibliografi A. I. Nussayr terhadap buku-buku
yang dicetak di Mesir.

Jauhari adalah seorang penulis terkenal.®® Di samping
beberapa karya lain, ia telah menulis tafsir ilmiah Al-Qur’-
an sebanyak 26 jilid, yang dilengkapi dengan ilustrasi
gambar-gambar, foto-foto dan tabel-tabel.# “Kupasannya
terhadap kitab suci tidak mempunyai hubungan dengan
penafsiran mumi”, demikian kata Dr. . M.5. Baljon.*’ Pera-
saan yang sama juga bisa dilihat di dunia Muslim sendiri:

43 GAL ST 323
44. AL Nussayr, Arubic Books..., M/402-3,
45 GALS 11 3249,

46, Al-Jawdliir {1 Tafsie Al-Cher'iin ad-Barim al-Mushiamil ‘ald ‘Aja'il Badi'i al-
Mukausangt wea-Chineed il of-Ayat al-Bahirit, edisi kedua Kairo 1350 {Mustafa al-
Bibi al-Halabi}, 26; Bandingkan ]. Jomier, “Le Cheikh Tantiwi Jawhari (1862-
1940) et son commentaire du Coran®, MIDED 5 z31958), 115-174.

47, ] M 8. Balion, op. cil. 6.
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di Saudi Arabia tafsir Tantdwi Javharf dilarang.® Partisan
tafsir ilmiah yang Jain Hanafi Ahmad, secara halus menulis
di dalam tafsir karyanya bahwa Jauhari “melakukan
terlampau jauh” di dalam tafsir ilmiahnya.* .

Jauhari menyadari bahwa serangan-serangan demikian
akan muncul terhadap karyanya. la membela diri dengan
menjelaskan bahwa pendekatannya terhadap teks Al-Qur’-
an tidak lebih dibuat-buat daripada tafsir-tatsir hukum.®
Dengan cara yang sama seperti dilakukan oleh para ahli
hukum Islam yang mendasarkan sistem-sistem hukum dari
peringatan-peringatan moral Al-Qur‘an yang bersifat
samar-samar, mufassir ilmiah, menurutnya, juga bisa me-
narik kesimpulan gerakan-gerakan benda angkasa dari Al-
Qur'an. Ulama Pakistan, Al-Maududi mengemukakan
pendapat yang sama ketika ia menulis bahwa “matahari,
butan dan bintang-bintang adalah... semua umat Islam”, -
bermakna bahwa benda-benda angkasa mengikuti hukum
vang telah digariskan oleh Al-Qur’an di dalam cara yang
sama di mana Muslim yang saleh seharusnya mengikuti
hukum-hukum yang, tetah digariskan oleh Al-Qur’an yang
ditafsirkan secara tepat. “Seluruh alam mengikuti hukum-
hukum penciptaannya”, tulis Maududi.” Dengan cara ini,
metode tafsir ilmiah tidak berbeda dari tafsir hukum,
bedanya hanya tafsir ilmiah menyangkut hukum-hukum
alam, sementara tafsir hukum menyangkut hukum-hukum
manusia, '

48. Ad-Dhahabi, op. cit., ii, 174.

49. Hanafi Ahmad, ap. cit., 7.

50. Tantawi Jawhart, Alfawaher.... iii, 19 dan xv, 53,

51. Dikutip dari W.C. Smith, Madern Islam in India, London 1946, 70-71.
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Tahun 1925 Jauhari mempublikasikan sebuah buku ke-
cil, Al-Qur'dn wa-I'Uliim al-" Asriyyah {Al-Qur'an dan Ilmu
Pengetahuan Modern}. Sebelum masuk pada penafsiran
ilmiah terhadap bagian-bagian tertentu dari Al-Qur‘an,
Jauhari memberikan kepada pembacanya pengantar
mengenal subjek-subjek berikut: “Janji Allah terhadap ka-
um Muslim menguasai dunia, “umat Muslim mengabai-
kan dua hal: persatuan dan ilmu pengetahuan”, “Makna
jihad”, “Cara-cara mempersatukan umat Muslim”, “Jum-
lah umat Muslim di dunia”, “Bagaimana menyebarkan
ilmu pengetahuan di kalangan Umat Muslim”. Pokok ma-_
salah dari semua hal ini jelas: Jika umat Muslim bersatu
secara politik dan terdepan secara ilmiah, akan memung-
kinkan diri mereka untuk melemparkan penguasa asing.
Penulis anonim untuk pengantar tafsir Al-Qur’'an karya
At-Tabari edisi Mustafd Al-Bib{ al-Halabi memahami Jau-
harf dengan cara yang sama: "Di dalam tafsir Al-Qur'an
Jauhari”, tulisnya,™ “kita dihimbau untuk menantang im-
peralisme dan mempelajari instrumen-instrumen pera-
daban, budaya dan ilmu pengetahuan, untuk memung-
kinkan umat Islam melawan musuh-musuh mereka de-
ngan persenjataan ilmiah modern mereka sendiri”.

Tafsir Al-Qur'an umum pertama yang mengintegrasi-
kan tafsir ilmiah modern di dalamnya adalah tafsir Safiwat
al-Irfin karya Farid Waijdi, sebuah tafsir dengan suatu
pengantar terperinci, yang secara umum sekarang dikenal
sebagai al-Mushaf al-Mufassar.™ Selain karyanya ini, Farid

52. Ar-Tabari, i’ al-Baydr, Kairo, 1954, pengantar.

53, Muhammu Farid Wajidi, Al-Mushaf al-Mufussar, Kairo, L., 1930 {Mutba ‘il
Ddiirat ad-Maeif ab-Curn al-"Ishirin) 144. Bandingkan dengan Y.1. Sarkis, op. cit.,
145%; Dhalif ab-&itdh id-Misri 1972 menyebut empat edisi yang dicetak tahun 1972,
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Wajdi (1875-1940) juga menulis 10 jilid ensiklopedi Dd’irat
Ma'drif al-Qarn ar-Rabi’ “Ashar al-'Ishrin. Selama hampir
duapuluh tahun ia menjadi pemimpin redaksi jurnal Uni-
versitas Al-Azhar.™ ]la menulis polemik-polemik dengan
Tahd Husain, berkaitan dengan pandangan Tahd Hasan
tentang otentisitas puisi Arab pra-Islam™ dan melawan
Qasim Amin karena pandangan Qdsim Amin mengenai
emansipasi wanita.%

Tafsir Al-Qur’an Farid Wajdi memuat tiga sifat yang ba-
ik sekali. Pertama, tafsir itu didahului oleh sebuah esai me-
ngenai tafsir Al-Qur‘an secara umum. Esai pengantar ini
telah dicetak ulang secara terpisah. Sifat kedua bersifat
formal: Wajdi membagi tafsimya, yang dicetak di pinggir
teks Al-Qur'an, dalam dua bagian. Bagian pertama memuat
apa yang lazimnya disebut tafsir; penjelasan-penjelasan
sederhana terhadap kata-kata yang sulit dan jarang,
analisis-analisis sintaksis terhadap kalimat-kalimat yang
ruwet, uraian masalah-masalah hukum dan seterusnya.
Semua hal ini ferletak di dalam bagian tafsir al-alfaz
(Penjelasan terhadap kata-kata). Bagian kedua memuat
bagian tafsir al-mu dni {penjelasan terhadap makna-makna).
Bagian ini sebenarnya merupakan terjemahan Al-Qur'an
dalam bahasa Arab standar kontemporer, yang diselang-
selingi dengan ungkapan-ungkapan kekaguman dan
pentingnya Al-Qur'an. Metode “penerjemahan” Al-Qur'an
Wajdi ini kemudian diiru oleh beberapa mufassir Mesir
abad ke-20. Metode itu juga bertemu dengan penafsiran-

. W.C_Smith, lslam in Modern History, Princelon 1957, menganalisis secara
terperinci tulisan-tulisan Farld Wajdi.

55. M. F. Wajdi, Naqd Kitab as-Shi'r al-lahili, Kairo 1926.

5. Iderm., Al-Mar'al al-Mustipuh, Kaito 1319, Bandingkan GAL S 111 325,
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penafsiran terhadap puisi Arab, sebagai contoh, dengan
penafsiran Al-'Uqbari terhadap Diwdn karya Al-Mutanab-
bi,’” dan penafsiran At-Tibrizi terhadap puisi-puisi Mu'al-
lagdt.™ Hal yang sama kadang-kadang juga bisa ditemukan
dalam tafsir Al-Qur’an karya Az-Zamakhsyari. Di akhir
penjelasannya terhadap sebuah ayat, Az-Zamakhsyari
kadang-kadang menulis: “wa-l-ma’nd...” (dan makna itu
adalah..), suatu formula yang memperkenalkan pengu-
langan seluruh ayat yang telah dibicarakan, dengan bahasa
Arab yang jauh lebih sederhana daripada bahasa aslinya.
Orang lebih tertarik menyebut metode pengulangan ini se-
bagai suatu penerjemahan.

Sifat ketiga tafsir Wajdi terletak pada muatan tafsir itu
sendiri. Wajdi menyelipkan tafsir al-ma’dni-nya di dalam
terjemahannya, berupa seruan-seruan dalam bahasa Arab
modern, yang kadang-kadang ditempatkannya di antara
dua tanda kurung, seperti “Ilmu pengetahuan modern be-
nar-benar telah memperkuat hal ini!”* dan “Di dalam ayat
ini Anda bisa membaca suatu prediksi nyata terhadap
segala sesuatu yang ditemukan pada abad ke-19 dan ke-
2014 Tatsir Wajdi ini merupakan salah satu tafsir Al-Qur'-
an awal yang menjadikan sejarah alam hanya salah satu
aspek saja dari penafsiran Al-Qur'an. Artinya tafsimya ti-
dak secara khusus dicurahkan pada penafsiran sejarah
alam, sebagaimana karya-karya Dr. " Abd al-Aziz Isma‘il ¥

57. Al-"Ugbars, Sharh Dfuxin al-Muotasabbi, bandingkan dengan GAL S11428.

58. C.). Lyall ted.), A Comuentary on Ten Ancient Arabic Poems..., Calcutta
16894,

59, Al-Mushuf ul-Mitfassar, 423

60, Ibidem, 346.

61, Abd al-"Aziz [senil'il, Al-fslin wa-t-Tibb al-Hadith, Kairo 1938; Bandingkan
dungan 1.M.S. Baljon, op. cft., 89; Ad-Dhahabi, op. cft., iii, 169-70,
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Abd ar-Rahmén al-Kawdkibi,* Mustafd Sadiq ar-Rafi'i*
atau Hanafi Ahmad.

Kelemahan intelektual tafsir-tafsir ilmiah sangat
mencolok dalam tulisan-tulisan Hanaff Ahmad vang -me-
nurut pengakuannya sendiri di halaman pertama salah satu
dari bukunya-, menyelesaikan B.5c. dari University of Dur-
ham. Sepanjang hidupnya ia adalah seorang pejabat di
Kementerian Pendidikan Mesir. Ia pertama kali menerbit-
kan bukunya mengenai tafsir ilmiah Al-Qur’an pada tahun
1954, dengan judul Mu'jizat A-Qur’in ff Wasf al-Kd'indt. Bu-
ku itu telah dicetak ulang tahun 1960 dan 1968 dengan ju-
dul A-Tafsir al-’lmi li-I-Aydt al-Kawniyyah.

Kendatipun Hanafi Ahmad telah berusaha keras, Al-
Qur'an bahkan dalam penafsirannya tidak berisi pengeta-
huan ilmiah yang tidak bisa ditemukan ungkapannya de-
ngan lebih jelas di tempat lain.* Di antara hal-hal lainnya,
Hanafif Ahmad mencoba untuk membuktikan bahwa teks
Al-Qur'an menyatakan secara tidak langsung pandangan-
pandangan kosmologis yang ada di zaman kita sekarang,.
Mengejutkan bahwa perusahaan penerbitan paling
otoritatif di Mesir Dar el-Ma'drif, yang dikenal karena edisi-
edisinya yang sangat hati-hati dan para filolog teks Arab
kiasik yang berkompeten, mempublikasikan buku yang
membuat kesimpulan-kesimpulan filologis yang ganjil ini.

Suatu konstruksi yang sederhana di sekitar ayat-ayat di
mana kata najm (bintang) terdapal, sebagai contoh, me-
mungkinnya untuk menyimpulkan bahwa Al-Qur'an
mensyaratkan pengetahuvan tentang perbedaan antara sifat

62 AL S HI A80; Ad-Idhahabi, op. it iii, 164-7.
63. GALS (11 71-6; Ad-Dhahabi, op. cif., i, 167-8.
64, Bandingkan dengan | Wilkinson, frterpretation and Cammnunily, 174.
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cahaya dari planet-planet dan cahaya dari bintang-bintang,
Kata kawdikib yang ia terjemahkan secara lebih arbitrer
sebagai “planet-planet” dan tidak seperti umumnya “bin-
tang-bintang”, menurutnya, tidak ada hubungan dengan
ihtidi” (petunjuk), kendati bintang-bintang acapkali disebut
dalam hubungannya dengan petunjuk, sebagai contoh
dalam Al-Qur‘an 6 (Al-An‘am):(97)97 “Dan Dialah yang
menjadikan bintang-bintang bagimu, agar kamu menjadi-
kannya petunjuk dalam kegelapan di darat dan di laut”.
Hal ini mendorong penulis untuk menyimpulkan:
“Bintang-bintang adalah sumber dari cahaya asli di langit,
sementara cahaya planet-planet tidak asli; tetapi ia dipan-
tulkan dari cahaya bintang-bintang, Itulah sebab mengapa
dalam hal ini Al-Qur’an tidak menyebut planet-planet.”*

Contoh lain dari tafsir ilmiah Hanafi Ahmad berkaitan
dengan Al-Quran 21 (Al-Anbiyya):(34)33: “Dan Dialah
yang menciptakan malam dan siang, matahari dan bulan.
Masing-masing dari keduanya itu beredar di dalam garis
edarnya”. Ayat ini sering digunakan untuk membukiikan
kosmologi Copernican Al-Qur’an. Kalimat “di dalam gatis
edar” bagaimanapun tampak cocok untuk tujuan ini. Ha-
nafi Ahmad menjelaskan bahwa, kendati “malam dan
siang” tidak bisa dianggap sebagai “beredar” {dalam ba-
hasa Arab ynsbaliing yang secara literal berarti “berenang”),
namun kata-kata dalam ayat ini bisa dipahami sebagai
“bumidan bintang”. Maka ayat ini dibaca: “Bumi, bintang-
bintang, matahari dan bulan, masing-masing di dalam garis
edamya, beredal"...", dan menurut Hanafi Ahmad hal ini
menunjukkan secara tidak langsung kosmologi modern #

65. Hanafi Ahmad, 1968, h. 37-8. Bandingkan dengan Az-Zamakhsyari, Al-
Kashstaf, i, 571 " Al-thtidd” bi-l-awdkib™

&é. Flanali Almad, 1968, 287
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Satu hal yang tidak bisa tidak akan mengherankan dalam
argumen ini adalah jika seseorang tahu penafsiran “klasik”
yang lebih meyakinkan terhadap ayat-ayat ini: Matahari
dan bulan adalah “berenang” di permukaan langit dan
“beredar” seperti perenang di permukaan air.5”

Kendati tampak cacatnya, tetapi tafsir Hanafi Ahmad
terhadap dua ayat ini adalah contoh yang baik dari tafsir-
tafsir ilmiah modern. Dua pokoknya yang lemah itu men-
colok mata. Dari sudut pandang filologis pendekatan
Hanafi Ahmad terhadap teks itu bisa dipertanyakan,
karena sangat meragukan apakah ada perbedaan makna
antara kata Arab najm dan kawikib, yang secara umum ke-
duanya diterjemahkan sebagai “bintang”. Kedua, kedua
ayat ini tidak berisi pengetahuan yang kemungkinan bisa
disebut ilmiah dalam arti apa pun. Argumen teleologis da-
lam mendukung adanya Tuhan, argumen apa yang disebut
sebagai penciptaan, mungkin bisa dibaca pada kedua ayat
itu, tetapi ayat-ayat ini tidak memberikan informasi me-
ngenai gerak benda-benda angkasa yang tersembunyi dari
binatang berkaki dua yang taat bagaimanapun.

Keberatan-keberatan yang sama terhadap metode pe-
nafsiran Al-Qur'dn Hanaff Ahmad dikemukakan oleh ba-
nyak kalangan Mesir. Dalam menjelaskan Al-Qur‘an 27
(An-Naml):(89)87, suatu bagian mengenai Hari Pengadilan

Dan {ingatlah} hari {ketika} ditiup sangkakala, maka terkejutlah
segala yang di langit dan segala yang di bumi... Dan kamu lihat
gunung-gunung itu, kamy sangka dia tetap di lempatnya, pada-
hal ia berjalan sebagaimana jalannya awan

67. Al-Baydawi dan Az-Zamakhsyari mengenai ayat Al-Qur’an Surah
21:(34)33.

68, Terjemahan Bell.
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Hanafi Ahmad kembali berpendapat bahwa kalimat
terakhir “gunung-gunung... berjalan sebagaimana awan”
menyinggung adanya revolusi bumi. “Ayat ini menya-
takan”, demikian tulisnya di tahun 1954, “bahwa bumi dan
gunung-gunung di atas permukaannya... mengelilingi
tempat”.®

Empat tahun kemudian, “Abd Wahhab Hamida, di da-
lam sebuah artikel mengenai tafsir ilmiah di jurnal Uni-
versitas Al-Azhar, memberi reaksi “terhadap beberapa mu-
fassir Al-Qur'an” yang menyimpulkan dari ayat tersebut
{Al-Qur’an 27:(90)88) tentang gerakan bumi. Hamiida
mengeluhkan bahwa kesimpulan deduktif demikian tidak
mempertimbangkan konteks ayat-ayat tersebut diturun-
kan. Penafsiran yang menggunakan metode demikian, tu-
lisnya, “mengabaikan posisi dan konteks yang ingin di-
jelaskan ayat tersebut. Seandainya dalam hal ini sang
mufassir membaca ayat apa yang mendahului dan me-
ngikuti ayat tersebut, tentunya ia akan mengerti bahwa
ayat itu menggambarkan apa yang terjadi pada gunung-
gunung di Hari Terakhir.” " Abd Wahhab Hamida memper-
kuat pokok-pokok kritiknya itu dengan mengutip ayat-ayat
lain di mana Al-Qur'an menyebut sifat sementara bumi
dan gunung pada hari terakhir nanti.””

‘Abd Wahhib Hamida tidak menyebut nama Hanafi
Ahmad atau mufassir-mufassir tafsir ilmiah lainnya secara
langsung. Kendati demikian jelas sekali yang dimaksud-
kannya adalah Hanafi Ahmad ketika ia menulis artikelnya
itu. Hanafi Ahmad sendiri menduga artikel itu dialamatkan

89, Hanafi Alhimad, 1954, 293,

70.*Abd al-Wahhab Hamida, “Al-Talsit a}-"Uemi li-l-e’dn” dalam Magaliad
al-Axkitr, xxx (1958), 278.
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kepadanya karena kemudian edisi bukunya yang memba-
has seluruh bagian mengenai Al-Qur’an 27:(90)88 ia
hilangkan, ketika buku itu dicetak ulang.” Tetapi bagaima-
napun juga, karena ia tetap memutuskan untuk mencetak
ulang bukunya itu, ia mungkin tidak menerima secara se-
rius kritik ‘Abd Wahhib Hamiida yang sebenamya bersifat
umum terhadap tafsir ilmiah. Tampaknya ia tidak melihat
bahwa kritik Hamiida ditujukan kepada semua tafsir
ilmiah modern, dan tidak hanya kepada pembahasannya
terhadap satu ayat itu saja.

Ada banyak mufassir modern lain yang mendekati Al-
Qur’an dengan cara yang sangat berbeda dengan metode
Hanaff Ahmad.”™ Di antara mereka kita temukan penutis
seperti Dr. Saldh Ad-Din Khattdb™ dan Muhammad Al-
Banni.™ Yang terakhir tersebut bahkan lebih detil pene-
muan-penemuannya daripada Hanaff Ahmad. Ja mene-
mukan, sebagai contoh, kiasan di dalam Al-Qur’an ter-
hadap pesawat udara 17 {Al-Isrd):(1}, satelit buatan 41
{Fushshilat):(53)53, perjalanan antar planet 55(Ar-
Rahman):(33)33, bom hidrogen 74 (Al-Mudatstsir):(36)33-
(38} 35). dan seterusnya.

Pengaruh karena posisi politik dunia Arab yang tak
menguniungkan masih mempunyai gemanya di dalam taf-
sir-tafsir ilmiah baru-baru ini, sebagaimana berlaku dalam
teori-teori Al-Jauhari. “Bangsa-bangsa sekarang dinilai de-
ngan kemajuan-kemajuan dan prestasi-prestasi mereka di

71. Hanafi Ahmad, 1968, 333

72. Yakni Dr. Husayn al-Hlacdwi, An-Nazariyya! al- Hmiyyo I--0Qur'in, Kairo
13a1; ‘Abd ar-Rahmén Shahin, Fjaz AMQuritn wa-liltishafat al-Fladithah, edisi
ketiga, Kairo 1369 /1950 M.

73, Saladh ad-Din Khattdb, ALl ad- "B f--0ur e, Kaira 1970,
74. ). Jomier & P. Caspar, “L'exegese scienlifique. ”, MIDEG 4 (1957) 269
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bidang kebudayaan. Hal ini sudah dibubuhkan di dalam
Al-Qur'an”, demikian kita baca dalam pengantar publikasi
berbahasa Inggris dari Egyptian Supreme Council for Is-
lamic Affairs, berjudul On Cosmic Verses in the A-Qur'an,
ditulis oleh Muhammad Jalaluddin El-Fandy. Kenyataan
bahwa buku ini dipublikasikan dalam bahasa Inggris lebih
mengungkapkan sifat apologetik dari tafsir-tafsir ilmiah.
Lepas dari tafsir ilmiah secara umum, kita baca dalam
karya ini: “Sembari mempertahankan bahwa Al-Qur'an
tidak bisa diberlakukan sebagai buku teks ilmiah, kendati
demikian (Fandy) menekankan kebenarannya ... yang
cocok bagi kalangan awam maupun ilmuwan.” Ungkapan
bahwa Al-Qur’an berisi kebenaran ilmiah, tetapi tidak bisa
diberlakukan sebagai sebuah buku teks ilmu pengetahuan,
kendati kebenarannya menakjubkan, ditemukan lebih se-
ring di dalam tafsir-tafsir ilmiah Mesir kentemporer. Hal
ini tampaknya mewakili formula kompremistik yang diha-
silkan oleh polemik-polemik mengenai keabsahan tafsir
ilmiah., Di sisi lain, penekanan terhadap sifat menakjubkan
dari kebenaran ilmiah Al-Qur’an menyebabkan, di ka-
langan beberapa mufassir Al-Qur’an, suatu perubahan si-
kap memandang ['jaz Al-Qur'an.”

Para mufassir ilmiah modern memiliki hal yang menarik
dalam mengupas ['jaz. Pendapat-pendapat mereka menge-
nai hal ini sangat berbeda sekali dengan teori-teori klasik

75. Muhammad Jarmal ad-Din al-Fandi {(Muhammad Jamaluddin el-Fandy),
On Cosmic Verses in the Al-Qur'an, Kairo 1967,

76. Ijaz adalah bentuk infinitif dari kata kerja #7jaza yang berarti
“melumpuhkan, membual tidak mampu, menjadi tidak mungkin” dengan
demikian artinya "Berbicara dengan suatu makna yang tak adabandingannya”.
Partisipial aklifnya adalah mi'jiz yang diartikan oleh Wehr/ Cowan sebagai
“mu‘jizat” (miracle) (terutama sesuatu yang dilakukan oleh seorang Nabi)”.
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tentang I'jaz sebagaimana diuraikan secara terperinci oleh
Dr. G. von Grunebaum di dalam artikelnya I'jaz dalam
Encyclopaedia of Islam. Pandangan ortodoks mengakui “keu-
nikan Al-Qur‘an yang tidak ada bandingannya” dalam hal
“komposisinya yang indah dan tingkat kefasihannya yang
tinggi”, suatu kesempurnaan yang tidak bisa ditiru oleh
siapa pun. Banyak mufassir Al-Qur‘an kontemporer, tidak
hanya para mufassir ilmiah, merasa kesulitan dengan
pendapat ini.” Orang-orang non-Arab, menurut beberapa
penulis, tidak bisa memakai pandangan mengenai Al-
Qur'an ini, karena hanya orang-orang Arab saja yang bisa
mengapresiasi kehalusan retorika Al-Qur'an.™ Seorang
Mesir, Dr. Saldh ad-Din Khattdb berpendapat lebih jauh,
ia bahkan memasukkan kalangan Arab kontemporer sen-
diri ke dalam kelompok mereka yang Hdak bisa (Jagi) me-
nyadari atau mengapresiasi keunikan illahiah Al-Qur‘an.
“Mayoritas dari generasi kami”, tulisnya, “tidak mampu
mengapresiasi gaya bahpsa Al-Qur'an, sebab tidak mem-
punyai pengetahuan bahasa Arab klasik yang cukup. Ka-
rena itu di tempal-tempat lain penting sekali para ulama
menunjukkan {jaz Al-Qur’an™

Mufassir ilmiah modern sebenarnya mengakui {jaz itu
datam arti -jika ditafsirkan dengan cara mereka- ia me-
nyinggung fakta-fakta “ilmiah” yang tidak dikenal di za-
man Muhammad dan yang ditemukan lebih dari seribu
tahun yang lalu. Seorang mufassir seperti Muhammad
Kamil Daww menulis di dalam bukunya Al-Qur'dn al-
Karim wa-l-'Wum al-Hadits bahwa keajaiban muatan

77. Bandingkan dengan JM S, Baljon, op. o3t 89,
78. Yakni Hanalfi Al-imad, 1968, 17.
79. Saldh ad-1¥in Khatib, op. oo, 3.
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“ilmiah” Al-Qur‘an lebih besar daripada keajaiban kefa-
sihan bahasanya yang tak ada bandingannya.® Kesesuaian
antara Al-Qur'an dan ilmu pengetahuan bagi mufassir
ilmiah modern merupakan suatu bukti kejujuran Muham-
mad yang meyakinkan® dan karenanya merupakan
kebenaran dari semua pernyataan Al-Qur’an,® termasuk
yang berkaitan dengan Tuhan, Hari Akhir, Hari Kebang-
kitan dan seterusnya. Mereka tidak pernah bosan meng-
ulang-ulang bahwa bagaimanapun merupakan keajaiban
besar bahwa di awal abad ke-7 seorang Nabi membawa
pesan yang berisi ibarat-ibarat ilmu pengetahuan yang ti-
dak dikembangkan hingga abad ke-19. Para ulama generasi
awal berpendapat bahwa kebesaran alam membuktikan
adanya Tuhan dan secara tidak langsung menyatakan sifat-
sifatnya.® Pendapat ini secara umum diterima di dalam
agama-agama monoteistik, dan dikemukakan di datam ba-
nyak ayat Al-Qur‘an, sebagai contoh: _

Dan apakah crang-orang yang kafir tidak mengetahui
bahwasanya langit dan bumi itu keduanya dahulu adalah
suatu vang padu, kemudian Kami pisahkan antara
keduanya. Dan dari air Kami jadikan segala sesuatu yang
hidup. Maka mengapakah mereka tidak juga beriman?

B fifif e £z il fawog e fifd ain Uz balaghi”, MUK Daww, Al-(ur'in
wni-- Ut al-Hadith, 15,

81. Sidg.

82, Yakny Ahmad Mushlald al-Mardghl, Tafsir yl-Mardght, xvii, 25: “Akbar
datate “ala sidy Muhwemmad..”; dan Muhammad Mahmiid Hijazt, A-Tafsir of-
Wadih, xvii, 25; Satd (i, At-Taswir al-Fani fi-8-Qur'in al-Karim, menyebut
Lpa aspek yang menurutnya secara umum dipeckirakan merupakan sifat ajaib
dari AlQurran: hishri® salih N-kielf zeman, hiar “an al-ghayb”; dan “wlum kawniyye
fi khuedy el-korume (hI7).

83 Fakhr nd-1Jin ar-R&A, Mafitd, v, 501; Ibn Kathir, Tafsir, iii, 177; As-Suyiit,
Main, i, 127,00, 1M,
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Dan kami menjadikan langit itu atap yang terpelihara,
sedang mereka berpaling dari segala tanda-tanda (kekua-
saan Allah) yang terdapat padanya.™

Bagi mufassir ilmiah, bagaimanapun, bukan kehebatan
alam itu sediri yang meyakinkan, tetapi pada penemuan
manusia terhadap beberapa hukum di mana alam tunduk,
atau terlebih, perjumpaan yang kebetulan antara hukum-
hukum ini dan penafsiran artifisial dan dibuat-buat yang
ditulis di dalam tafsir-tafsir iimiah mereka.

Keberatan-keberatan terhadap tafsir ilmiah telah
dikemukakan oleh banyak ulama. Mengherankan bahwa
As-SuyGti di dalam artikelnya tentang “Deduksi Itmu
Pengetahuan dari Al-Qur'an” di dalam kitabnya ltgin tidak
menyebutkan alasan apapun mengapa tafsir ilmiah bisa
tak kokoh, terutama sejak As-Shatibi,® seorang ulama yang
hidup ratusan tahun lebih dulu dari As-Suyiiti, mengemu-
kakan argumen yang melawan penafsiran ilmiah, Al-Qur’-
an, menurut As-Shétibi, diturunkan kepada orang-orang
Arab di zaman Muhammad, dan pewahyuannya ferutama
dialamatkan kepada orang-orang Arab dalam bahasa
mereka sendiri. Karena itu, Al-Qur'an menganggap wajar
keterampilan-keterampilan dan keahlian-keahlian yang
dikenal orang-orang Arab di zaman itu- yang kemudian
menyesatkan para mufassir itmiah dalam meyakini bahwa
Al-Quran memuat semua ilmu pengetahuan. "Tidak ada
hal-hal dalam Al-Qur'an yang mereka tuntut, kalaupun
Al-Qur'an memuat semua ragam pengetahuan yang di-
kenal orang-orang Arab di zaman Nabi”, demikian tulis

Bd. Al-Qur'an 21 {Al-Anbiya}(31)30 & (33)32; Terjemahan Bell.

B5. As-Shatibi, GAL 511 374, Kitab al-Muwafegut. Kutipan-kutipan di dalam
Mirjailat al-Mandr, xvii, 273-5 (1333 H).
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As-Shétibi*

Di dalam tafsir Al-Qur’an Al-Baiddwi beberapa
pernyataan sambil lalu, kemungkinan, bisa juga diinterpre-
tasikan sebagai polemik melawan tafsir-tafsir ilmiah.
Merujuk ke Al-Qur'an 21 (Al-Anbiyi):(31)30-(34)33 ia me-
nyatakan bahwa “tanda-tanda langit” adalah petunjuk
kebesaran Tuhan. Hal ini dipelajari oleh kalangan astronom
dan sejarah alam; dengan kata lain, bukan oleh mufassir
Al-Qur’an. Pernyataan Al-Baidawf ini penting sebab tafsir
yang ditulis oleh Fahkr ad-Din Ar-Razj, darimana Al-Kas-
syafnya Az-Zamakhsyari dan tafsir Al-Baiddwi mengutip,
membicarakan panjang lebar tentang astronomi di bagian
ini.

Tetapi para polemis modern yang menantang tafsir-taf-
sir ilmiah Al-Qur’an di manapun juga tidak ada yang seta-
jam Drr. Th. 5. Szasz, yang berbicara “sehubungan dengan
apa yang disebut penafsiran liberal terhadap dokumen-
dokumen keagamaan (entah itu Kristen ataupun Yahudi)”,
bahwa mereka, menurut Szasz, “melayani penjualan aga-
ma untuk masyarakat modern”. Pernyataan ini tidak seha-
rusnya mengejutkan kita, karena para penjual bagaima-
napun akan mengemas dagangan mereka sedemikian rupa
agar menarik bagi pembeli- dalam hal tafsir ilmiah ini, agar
terjadi konflik sesedikit mungkin dengan ilmu pengeta-
huan...aspek-aspek peradaban Barat modern”.* Rasyid
Ridi menyerang tafsir-tafsir ilmiah dalam penganiarnya
untuk Tafsir Al-Manir di tahun 1927, tetapi kritik yang
memiliki reputasi sistematis pertama mengenainya ditulis

#6. Dikulip dari Amin ALKhGl, Mandhif Tajdid, 292; dan dar Ad-Dhabhabi,
op. i, iii, 154
R7. Th. §. Sxasx, The My of Mental Hness, 178,
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oleh Amin Al-Khiili, yang argumen-argumen dan kebe-
ratan-keberatannya mendapat sambutan luas dan sering
diulang-ulang.® Amin Al-Khiili mendefinisikan tafsir
ilmiah sebagai “bentuk tafsir yang menafsirkan terminologi
teknis ilmiah dalam pengungkapan-pengungkapan Al-
Qur’an dan yang berusaha menyimpulkan semua ilmu
pengetahuan dan pandangan-pandangan filosofis dari-
" nya”.* Definisi ini hampir menyatakan secara tidak
langsung ketidakmungkinan kekuatan teoritik tafsir il-
miah. Definisi ini secara literal juga sering diulang-ulang
oleh " Abd Wahhab Hamiida dan Ad-Dhahabi.®

Amin Al-Khili mengemukakan beberapa argumen
melawan tafsir ilmiah modern. Pertama, ketidakkokohan
leksikologisnya. Makna-makna kata Al-Qur’an tidak
menghasilkan pergeseran di bidang ilmu pengetahuan
modern. Kedua, tafsir-tafsir ilmiah secara filologis tidak
kokoh. Al-Qur’an ditujukan kepada sahabal-sahabat Nabi
Muhammad orang-orang Arab, dan karenanya tidak
memuat segala sesuatu yang mereka tidak bisa memaha-
minya. Ketiga, ketidakkokohannya secara teologis. Al-
Quran mengajarkan agama. la membawakan pesan etis
dan keagamaan. Ia berkaitan dengan pandangan manusia
mengenai hidup, bukan dengan pandangan-pandangan
kosmologisnya. Terakhir, Amin Al-Khil{ menekankan
ketidakmungkinan secara logis bahwa Al-Qur‘an, kuan-
titas teks yang terbatas dan statis tidak berubah, dapat me-

88. Amin Al-Khili, Mandkif Tajdiud, 200: “tnkar qt-Tafsir al-ilmi*,

89 Amin al-Khili, op. cit., 287: “At-Tafsir alladhi yubkion (yakkwm?) al-istilahat
a-"imiyya fi “ibarit A-Crar i wa-yajtabid istikirag mukhialif al-"ulum wa-l-ard’ al-
falsafiyya minha".

90. "Abd al-Wahhib Hamfida, Majallat al-Azhar, lov. cit.; Ad-Dhahabi, op.
cit., i, 140,
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muat pandangan-pandangan yang bisa berubah dari para
ilmuwan abad ke-19 dan abad ke-20. Dengan argumentasi
yang sangat kokoh ini tidak mengejutkan kalau banyak
orang-orang Mesir yang ingin menyerang tafsir ilmiah ku-
rang lebih meniru argumen Al-Khilf ini.

Kendatipun demikian, semua kritik ini tidak bisa me-
nuntun mengagumi keteguhan beberapa mufassir itmiah
Al-Qur’an. Sementara di dalam Kristen memerlukan bera-
bad-abad sebelum Gereja “menerima” kebenaran-kebenar-
an ilmiah, seringkali sesudah perjuangan berdarah, banyak
mufassir ilmiah modemn secara berani mengaku bahwa Al-
Qur’an, tulang punggung Islam, sudah memuat ilmu-ilmu
pengetahuan modern dan prinsip-prinsipnya, dan semua
ini dilakukan dengan keteguhan dan kekuatan yang berhak
mendapat tujuan yang mulia.

FENAFSIRAN AL-OUR'AN DAN SEJARAH ALAM =~ 87






Bab 4

PENAFSIRAN AL-QUR'AN
DAN FILOLOGI

AL-QUR’AN merupakan sebuah kitab yang pelik.
Bahasanya seringkali menyulitkan orang yang berusaha
memahaminya. Ibnu Khaldiin (w. 1382) menuliskan bahwa
“AlQur'an diwahyukan dengan bahasa Arab dan menurut
gaya retorika mereka; maka mereka (bangsa Arab, pen.-)
dapat memahami Al-Qur’an”.! Kendati demikian bagian
akhir dari pernyataan tersebut, “mereka semua dapat me-
mahami Al-Cur'an”, tampaknya tidaklah terlalu tepat. Pa-
ra nabi seringkali menggunakan bahasa yang kabur. Ada-
kalanya mereka mempergunakan kata-kata asing yang
dibubuhi dengan pengertian-pengertian baru, mereka
ciptakan kata-kata (lafadz)} yang sama sekali baru, dan
dengan sintaksis bisa dikatakan sangat nekat. Biasanya,
kata-kata tersebut hanya dipahami setelah melatui
kesulitan yang besar, bahkan oleh mereka yang justru
menjadi sasarannya. Berbeda dengan pernyataan Ibnu

1. Ton Khaldan, Mugaddimah, 438: “Fo'lam anng Al-Qur'n nuzzil bilughat al-
"Aral we'old asitil hatdghathin fakind kullubum yafhaminah™,
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Khaldiin?, yang banyak dikutip di atas, penafsiran terhadap
lafadz-lafadz, kalimat-kalimat dan ayat-ayat tertentu dari
Al-Quran telah menimbulkan banyak kesulitan di antara
sahabat Nabi SAW, untuk tidak mengatakan generasi bela-
kangan. Oleh karena itu, penafsiran Al-Qur'an menjadi
sesuatu yang sangat penting,

Ada dua tahapan dari filologi Arab kuno yang menda-
sari studi kontemporer mengenai bahasa Al-Qur’an yang
secara jelas dapat dilihat. Fakta-fakta masa lampau muncul
dalam banyak karya modern yang sebenamya merupakan
adopsi dari bentuk-bentuk yang lama, dan hasil-hasil
penafsiran Al-Qur'an masa sebelumnya tampak dimasuk-
kan kembali ke dalam tafsir-tafsir masa berikutnya. Sangat
sedikit karya-karya yang bisa dikeluarkan dari himpunan
kurikulum tentang studi-studi filologi Al-Qur’an yang
terakumulasi sejak saat itu'metode-metode Ibnu Abbas
(w.687), Abhi Ubaydah (w. 825), as-Sijistani (w. 942) dan
az-Zamakhsyari {w. 1144) hingga sekarang masih ada.

Tahap pertama adalah studi mengenai kosa kata Al-
Qur’an. ITbnu Abbds, yang seringkali disebut sebagai
“bapak penafsiran Al-Qur'an™, adalah tokoh yang penting
dalam tahap ini. Dalam beberapa laporan, yang hampir
berkesan anekdot, ia disebut sebagai tokoh yang sangat
menakjubkan dengan keserbabisaannya dalam menjawab
persoalan-persoalan yang muncul seputar teks Al-Cur‘an.
Sejarah yang banyak dikutip yang mencatat tentang kema-

2, Amin Khili, Manghij Tapdid, 272; Abd al-Azim Ma‘éni & Ahmad al-Jandir,
ARk min Al-Qur'in wa al-Sunng, 5; dil.

3. “Filologi” & sini diarlikan sebagai “Ilmu pengetahuan yang berusaha
unduk menemukan isi pokok darni karya ataw teks-tcks tertulis pada masa
lampau”.

4. [. Goldziher, Richtangen, 6%. Tidak dipergunakan tanpa ironi.
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syhurannya®, datang diantaranya melalui Tafsir At-Tabari.®
Suatu kali Khalifah Umar (w. 644) sangat marah kepada
seorang sahabat yang menjawab dengan “Allah Maha

5. Tafsir At-Tabari lentang QS. 2: (268} 266; tafsir az-Zamakhsyari pada ayat
yang satna; As-Suyfl, Mgdn, ii, 187; Ad-Dhahabi, op cil., i, 63-70; referenst
lainnya; Goldziher, op cit., 73-4.

6. At-Tabarf dilahirkan di Amul, sebuah kota i Iran, 12 mil sebelah selatan
Laut Kaspia. Dia sangat termasyhur di Barat. Biografinya diterbitkan pertana
kali di Leiden pada 1879-1901. Julins Welthausen memanfaatkan itu ketika ia
membicarakan zaman (660-750} dalam buku The Arab Kingdom and its Fall. Talsir
at-Tabari pertama kali diterbitkan pada 1903, lima tahun setelah C. Brockelmann
menerbitkan edisi pertama Geschichte der Arabischen Literatur-nya. Dalam karya
ini (GAL) Brockelmann menggolongkan at-Tabari sebagai seorang sejarawan,
dan cukep mengejulkan bahwa ternyata penerus Brockelmann, yaitu Dr. F.
Sezgin pada 1967 masih juga membicarakan at-Tabari (dan tafsir at-Tabari-nya)
dalam sebuah bab mengenai historiografi buku Geschichie des Arabischen
Schrifttums-nya. Meskipun demikian, at-Tabart pada mulanya bukan seorang
sejarawan, melainkan seorang teolog. O. Loth, pernemu Tafsir at-Tabari,
mengutip pendapat Al-Mas'lidi (w. Y56} yang menyatakan bahwa at-Tabar
adalah seorang teolog, Beberapa sarjana yang Hdak memeriksa tafsir at-Tabard,
baik orientalis maupun oksidentalia, menolak pandapat ini, contohnya adalah
Th. Néldeke pada 1860 menyatakan penolakannya dalam kata pengantar buku
Geschiscte des Qovans-nya. Abi Himid al-Isfacdyini (w. 1015) menyatakan pula
hal imi setelah dalam perjalanan ke Cina ia mendapatkan salinan dari tafsir at-
Tabari ini. As-Suyiiti tclah memeriksa secara aktual tafsir at-Tabari ini dan
mengemukakan nilai-nilai agung yang terkandung di dalammya.

Semua informasi yang diberikan vleh at-Tabari diperoleh secara berantai dari
para periwayat. Mata rantai ini dipelajari oleh Dr. H. Horst, yang menghitung
ada 13.026 mata ranlai yang berbeda dalam tiga jilid {afsir at-Tabari. Duapuluh
satu dari 13.026 ini termasuk di dalamnya 15,700 dari 35400 macam bentuk
informasi, “hadils-hadits”, yang menjadi jaminan bagi kebenaran atas berbagai
mata rantai peristiwa. Bentuk penyajian ini tampaknya menggunakan kebera-
daan tradisi cral, akan tetapi setelah dilakukan penelitian dengan cermat, Dr.
H. Horst akhirnya menyimpulkan bahwa at-Tabari ternyata menggunakan
sumper-sumber terlulis dalam pengumpulan bahan bagi tafsirnya ini. Pada
dekade selanjutnya Dr. F. Sezgin dalam GAL-nya membandingkan kutipan-
kutipan at-Tabari dengan sumber-sumber aslinya, sepanjang yang tersedia dan
menyimpuikan bahwa dalam talsir at-Tabari banyak bahan yang sudah hilang,
tetapi di tempat lain terpelibhara secara in extenso.

Talsir at-Tabari sangat luas dan ensiklopedis. Isinya sangat bervariasi dengan
subyek pembahasan yang sangat kaya. Seringkali hadist-hadits yang ia sebutkan
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Tahu” (artinya, kita tidak mengetahui) ketika ia ditanya
tentang makna Q5. 2: (268) 266 ;

“Apakah ada salah seorang di antaramu vang ingin mempunyai
kebun kurma dan anggur yang mengalir di bawahnya sungai-
sungai; dia mempunyai dalam kebun itu segala macam buah-
buahan, kemudian datanglah masa tua pada orang itu sedang ia
mempunyai keturunan yang masih kecil-kecil. Maka kebun itu
ditivp angin keras yang mengandung api, lalu terbakarlah.
Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya kepada kamu
supaya kamu memikirkannya™’

Kemudian Ibnu Abbéds berpaling kepadanya dan
memberikan penjelasan kepada Umar bahwa ayat ini
merupakan perumpamaan dari ketidaktentuan perbuatan
baik manusia. “Allah terkadang mengirimkan kepada
manusia berupa godaan setan, sehingga dengan godannya
itu manusia berbuat dosa, yang menghapus semua
perbuatan baiknya.

Penjelasan ini bukanlah filologi, melainkan dogmatik.
Hal ini tampaknya telah tersebar luas; kendati bertentang-
an dengan prinsip-prinsip ajaran Mu’tazilah tentang pen-

saling kontradikiif, dan terkadang mengalami perulangan, dan hanya berbeda
dalam mata rantai periwayatnya. Semua penafsitannya mervpakan pro-
blematika yang harus Jidiskusikan, variasi teks, penggunaan kata yang jarang,
bagi.a.n-bagian yang paralel, cerita-cerita latar belakang, dan lain-lain. [ Mesir
tafsir at-Tabari ini diterhitkan berulang-ulang. Pertama kali oleh Penerbit
Matba‘at al-Maymuniyya, dan beberapa tahun kemudian menyusul Penerbit
Matba'a Amiriyya di Bullaq, dekat Kairo. Dar al-Ma“arif juga menerbitkan edisi
baru-nya dalam 16 jilid pada 1969. Edisi yang menanik diterbitkan pada 1954
oleh Penerbit Mustafi al-Bibt al-Halabi. (1. Goldziher, Richtungen, 85 f£.; GAL
1. 143, 51 217; GAS 1327; O. Loth, ZDMG xoocv (1881} 588; H. Horst, ZDMG ciii
(1953} 294, S. Wild, ZDMG caid (1963) 28%; Ahmad Muhammad al-Huofi, at-
Tabari, Kairo, 1962, 99-179).

7. Terjemahan Bel!.
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tingnya keadilan Tuhan, yang banyak dibahas dalam tafsir
az-Zamakhsyari, salah seorang ulama Mu‘tazili.

Hadits-hadits memberikan penghargaan yang tinggi
kepada Ibnu Abbis® walaupun para kritikus Barat serius
menyangsikannya’. Argumen utama para penyerang Ibnu
Abbés adalah bahwa ia masih kanak-kanak ketika Rasu-
lullah SAW meninggal pada 632 M. Pada saat itu Ibnu
Abbés, yang juga dibesarkan dalam keluarga Nabi SAW,
masih berusia 13 tahun yang merupakan usia yang belum
terfjamin kedewasaan intelekualnya.V

Narmun, penafsiran-penafsiran yang dianggap berasal
dari Ibnu Abbads, seperti contoh yang dikutip di atas,
acapkali tidak diperoleh nilai-nilainya dari fakta bahwa
penafsiran-penafsiran itu diriwayatkan secara langsung
oleh Nabi sendiri kepada Tbnu Abbds (sebagaimana anak-
anak lainnya yang memiliki kemampuan menghapal
sangat tinggi yang dapat dipertimbangkan), akan tetapi
dari tiga sistem yang tampaknya biasa digunakan oleh Ibnu
Abbas". Ibnu Abbas menjelaskan Al-Qur'an dengan ban-
tuan hal-hal yang ia ketahui mengenai kehidupan Nabi,
juga dengan bantuan memiliki pengetahuan teologi yang

8. Pendapat-pendapat tradisional tentang Ibnu Abbas banyak dihimpun
dalam Mydrt-nya as-Suyfiti, it. 186-189. lbnu Abbas dikenal sebagai penyusun
Tarajuman Al-Qur'an, hibr hidhiti al-Usmmah, dan al-baky (Gikhatrat ik}, Silsilat
af-Kidhb vidak dihasitkan oleh Jbnu Ahbas pribadi, melainkan dilakukan oleh
beberapa periwayat.

9. L Galdziber, op cit.; dengan merujuk kepada ]. Caetani dan F. Buht.

10. Banddingkan Luke 2: 40-52 (Yesus ketika berusia 12 1ahun telah menak-
jubkan para sarjana di Kuil Yerussalem).

11. Ad-Dhahabi, op eit.. i, 65-82; 1. Goldziher, op cit., 65-81. Bandingkan
Muhammad Husayn ad-Dahabi, dalam Majallat al-Azkar, xxxii, 804 (Desember
1961): " thnw Abbds, imdm al-Mufassivin”’.
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lebih baik dan wawasan yang luas mengenai pengetahuan
skriptural daripada yang dimiliki sahabat-sahabat Ibnu
Abbas pada saat itu, sehingga mereka dapat memberikan
pengetahuan mengenai cerita detail dari Injil yang ada da-
lam Al-Qur’an; dan dengan bantuan puisi-puisi Arab pra-
islam.

Dua metode tafsir yang pertama di atas pada kenyata-
annya telah hilang keasliannya. Biografi Nabi SAW se-
ringkali telah dibubuhi dengan berbagai macam legenda
yang dijabarkan dari penafsiran Al-Quran yang dibuat-
buat. Argumentasi yang beredar muncul di mana-mana;
dani suatu ayat peristiwa-peristiwa yang penafsirannya
diduga-duga, ternyata digunakan mereka untuk menje-
laskan Al-Qur‘an. Setelah beberapa generasi para ulama
tidak merasa perlu memeriksa sumber-sumber non Mus-
lim pemaknaan ayat-ayat kitab suci mereka dalam upaya
menafsirkan Al-Qur'an. Mereka menemukan kenyataan
bahwa mempelajari agama lain dan kitab suci mereka
adaiah berlebihan ketika Isiam menemukan identitas sen-
diri. Hanya metode yang ketiga, yakni menggunakan puisi
Arab pra-Islam untuk mempelajari Al-Cur'an yang terpe-
lihara nilai ilmiahnya pada pasca Ibnu Abbis.

Catatan pertemuan antara pandangan Ibnu Abbés dan
Nalfi’ ibn al-Azraq telah mengaitkan secara definitif'? nama
Ibnu Abbis dengan adat-istiadat, yang masih ada hingga
sekarang, untuk membuktikan pengertian lafadz-lafadz
dalam Al-Qur'an dengan ayat-ayat yang disusun, atau

12 1 Goldziher, op cit., 70; “Eine Huldigung der philologischen Nacheli ander
¢ine philologische Methode der Koranerklaring fordernden Valer des Tafsir”. dan
1bid., 74; “Fiir Lete, die mit deiser Litteratur Umgang pflegen, siecht es langst ausser
Zueifel, dass kaunt efuns, order int besserem Fall sebr weniges, wirklick von Ibn Abbds

slavnri, was die spaterven Gelehrtert mit dem Nimbus seines N, rgeben Haben
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yang berasal dari puisi-puisi Arab pra Islam. Nafi" ibn al-
Azraq, salah seorang pemimpin Khawarij, suatu kali
mendatangi Ibnu Abbds yang sedang mengajarkan tafsir
Al-Qur'an sambil duduk di sudut Ka'bah, dan mengatakan;
“Marilah kita lihat apakah orang yang berusaha menje-
laskan Al-Qur’an dengan sesuatu yang dia sendiri tidak
mengenalnya, akan dapat menjelaskan makna Al-Qur'an
dengan menggunakan pengetahuannya tentang puisi Arab
ataukah tidak, sebab Al-Qur’an jelas-jelas diwahyukan de-
ngan menggunakan percakapan Arab”. Ibnu Abbds me-
nerima tantangan itu dan diminta untuk menyebutkan
ayat-ayat yang dibangun keberadaannya dari puisi pra-
Islam, yang hampir mencapai dua ratus lafadz Al-Qur’an
yang jarang".

Oleh sebab itu Ibnu Abbis banyak mengutip puisi-puisi
karya penyair, seperti ‘Antarah, Labid dan Zuhayr, yang
dikenal karena Muallagat mereka, juga Hassin ibn Thibit
“Penyair Istana” Nabi Muhammad dan Ab{ Sufyén, yang
dikenal sebagai musuh Nabi SAW sebelum periode pena-
klukan Mekah pada tahun 630. Kemampuan ini mensyarat-
kan suatu pengetahuan yang kuat mengenai sastra klasik,
yang penting diketahui, Ibnu Abbds dicatat memiliki ke-
mampuan demikian. Sejarawan Musa ibn Ugbah (w. 758)
menceritakan mengenai seekor unta dengan muatan catat-
an-catatan tertulis mengenai puisi, pepatah dan genealogi
Ibnu Abbis, yang kemudian digunakan para muridnya."

Sayang sekali, Ionu Abbas tidak hidup pada zaman
“bersinarnya sejarah”, sehingga kita tidak akan dapat

13. ‘A’isha " Abd ar-Rahmin Bint as-Shatl’, Al-F'jéz al-Baydnf 1-1-Qur'dn wa
Musd'il on al-Azrag, Kaire, 1971; As-Suyiiti, Al-ltgan, i, 120.

14. CAS i, 22,
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menemukan buku-buku yang ditulis oleh tangannya sen-
diri, yang dapat menggambarkan secara historis ajaran-
ajarannya. Apa yang kita ketahui tentang dirinya hanya
berasal dari murid-muridnya dan para murid dari murid-
muridnya tersebut. Terlepas dari ungkapan yang terkesan
anekdot ini, sesungguhnya tidak ada bukti-bukti sejarah
yang menyatakan bahwa Ibnu Abbis memperkenalkan
penggunaan puisi-puisi Arab pra-Islam ke dalam penaf-
siran filologis Al-Qur’an. Kalaupun hal ini bukan meru-
pakan prestasi istimewanya, namun hal ini jauh sudah
dipraktekkan sejak awal. Sedikit satjana Barat akan me-
nyangkal bahwa hal itu merupakan sesuatu yang baik un-
tuk dilakukan, karena Al-Qur‘an sendiri mengatakan
bahwa ia benar-benar merupakan bahasa Arab yang jelas.””
Tidak diragukan lagi bahwa puisi-puisi Arab pra-Islam
juga merupakan “Bahasa Arab murni”*¢ia bagaimanapun
bisa menjernihkan kesulitan kosa kata A-Qur'an, pada saat
yang sama pengetahuan-akan kehidupan Nabi -dengan
formulasi sikap di atas- dapat menjelaskan banyak catatan
sejarah, dan pengetahuan tentang agama lain, bahkan
kemungkinan fenomena religius secara umum.

Puisi Arab pra-Islam tidak pernah kehilangan relevan-
sinya untuk penafsiran Al-Qur‘an. Sekarang ini kebiasaan
menggunakan puisi Arab klasik dalam tafsir Al-Qur'an ma-
sih berjalan, dan hal ini ditemukan pada tafsir yang ditulis
oleh Bint Shiti". Di sana ada tafsir-tafsir terpisah yang digu-
nakan az-Zamakhsyari dalam tafsirnya;"? dan pada kasus

15, Al-Qur'an 16:(105) 103 “lisidn “arali mubin”; dan beberapa ayat lainnya.
16. 1. Goldziher, op cit, 70, foothnote 3.

17. Bardlingkan GAL 51 509; Misalnya Muhibb ad-Din {al- Hamawi) {w. 1608),
Tanzil al-Ayit ‘ala Syowitid ‘an al-Abyit, Kairo, 1968.
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tertentu Ad-Dimashqt (w. 993}, yang dikatakan hapal di
luar kepala 50. 000 bait puisi yang ia gunakan untuk mem-
buktikan makna lafadz-lafadz Al-Qur’an, suatu hal yang
tentunya sangal luar biaga '

Satu kesangsian yang bisa dijustifikasi sejarah adalah
apakah benar Ibnu Abbis adalah seorang filolog. Pada saat
lain, tidak ada ketidaksepakatan yang mungkin mengenai
apakah Abti Ubaydah® (w. 825} adalah orang yang pantas
dikatakan sebagai filolog. Tidak seperti Ibnu Abbés, ia tetap
dapat dipelajari melalui tulisan-tulisan pribadinya, tidak
semata-mata dari tulisan-tulisan para murid dari murid-
nya. Prestasinya yang paling mengesankan adalah sebuah
kompilasi, al-Naga'id; berisi tentang puisi-puisi polemik
antara pujangga Umayyah, Jarir (w.733) dan Farazdaq (w.
733)%. Ia juga menulis mengenai realitas sosial-masyarakat
pra-Istam.®

Tafsir Abll Ubaydah, yang disunting oleh Dr. Fuat Sez-
gin,? diawali dengan penjelasan lafadz Qur'an, Surgh dan
Ayat® diikuti dengan uraian terperinci mengenai kekhu-

18. AsSuyddl, Tebagdi al-Mufassirin, 43; GAS i 45.

19. Ma‘mar ibn al-Muthanni Abii ‘Ubaydah, GAL [ 103, SI 162. C.
Brockelmann setuju bahwa Ubaydah tidak terpengaruh cleh tokoh-tokoh anti-
semitism. (The GAL dalam bentuk baru dari Perang Dunia [I).

20. Ed. A.A. Bevan, Leiden 1905-12.

21. Bandlingkan H. A. R. Gibb, *Abfi Ubaydah”, Ef; “Akurasi kesarjanaanya
telah teruji datam lingkungan akademis.. . dan kritik-krtitiknya sangat lengkap,
mendasar dan dari berbagai sudut yang ia pelajari serta penggunaan karya-
karyanya”. Karya-karya lain yang ia tulis adalah Kitgh Ayyim al-Arab, Kifdb al-
Kyl don Kitih al-Mathihb.

22. Abii Ubaydah, Majiz Al-Qwurin, ed. Muhamimad Fu’ad Sezgin, dengan
kata pengantar dari Amin al-Khili, Kairo, 1954, 1962, 2 jilid. Menurut H.A.R.
Gibb, foc cif., Majiz di sini bermakna “penafsiran” ataw “uraian”. Bandingkan
tentang makna Majuz juga pada halaman 1% dari kata pengantar buku Sezgin.

25 Abd Ubaydah, op cit., 1-8.
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susan gaya bahasa Al-Qur’an (ellipsis, prolepsis, d1l.).% Abi
Ubaydah mengatakan bahwa gaya bahasa yang diungkap-
kan Al-Qur’an sama dengan gaya bahasa puisi Arab pra-
Islam.® Setelah dua topik pengantar tersebut diuraikan,
Abd Ubaydah melanjutkannya dengan membahas tafsir
Al-Qur’an lafadz demi lafadz secara lengkap, dimulai
dengan Al-Qur‘an 1:1. Makna ayat seringkali juga dibuk-
tikan dengan sederet puisi Arab klasik. Dalam tafsir ini
hampir tidak ada rangkaian riwayat ataupun pretensi Ab(
Ubaydah untuk merujukkannya kepada pernyataan Nabi
dan para sahabatnya. Tampak sekali, dalam karyanya ini
Abia Ubaydah ingin menawarkan pengetahuan dan pe-
mikirannya sendiri kepada kita. Yang luar biasa, penjelas-
annya itu dapat ditemukan kembali dalam bab mengenai
tafsir dalam kitab Shahih Bukharf (w. 870), suatu kumputan
resmi hadits-hadits Shahih, dikatakan hanya memuat hadits
yang secara umum dari Nabi SAW dan para sahabatnya.

Model yang ditawarkan Ubaydah dalam tafsirnya ini
hingga sekarang masih digunakan di Mesir. Pada tahun
1956 Sheikh Hasanayn Muhammad Makhluf menerbitkan
buku kecil, Kalimdt Al-Qur'an (kata-kata Al-Qur’an), vang
berisi daftar lafadz-lafadz Al-Qur'an yang dianggap sulit
dipahami, dilengkapi dengan penjelasan sederhana dan

24 Jbid., 8-16.

25. Ibid., Kata pengantar buku Sezgin, 16: “Wa-md dim (Al-Qur'dn) yahmil
kuali khasi'is al-kaldm al-*Avabi min ziyida wa idhf we-idmdr wo-kitisdr wa tagdim
wa-te'khir”,

26. Bandingkan tentang persoalan-persoalan kompleks ini: F. Segzin, Gesc-
hichte des Arabischen Schrifttnms, i, 83: "Bei Al-Buhari ergibi sich... dass seine Quellen
z1t 90 Prozent auf seine Lefirer zuriichgehen und dass er selten Bucher worr zzpei oder
drei Genterationen alteven Verfassern benutzie...”, and ibid., 116: “Etwg einem Viertel
der Materialen feilen die Jsuade...” (Bandingkan CAS i 53-84, 115-6).
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bentuk sinonim-nya. Buku ini sangat sukses, terbukti dalam
waktu singkat mengalami enam kali cetak sepanjang tahun
1965. Sebagaimana karya Ubaydah, buku ini mengikuti
susunan Al-Qur’an dan bukan merupakan sebuah kamus
dalam pengertian modern. Dimulai dengan Al-Qur‘an 1:1
hingga ayat terakhir.”

Beberapa salinan manuskrip karya AbG Ubaydah yang
sangat luar biasa ini masih terpelihara hingga kini.? Ini
sungguh menakjubkan, tetapi hal itu dapat dijelaskan
dengan berkembangnya kamus Al-Qur'an yang tersusun
secara alfabetik, lebih mudah untuk diperiksa daripada
penafsiran lafadz demi lafadz seperti yang dilakukan cleh
Abii Ubaydah tersebut. Kamus yang pertama kali, salah
satunya, dihasilkan ofeh As-Sijistdni. Informasi tentang
tokoh ini Hdak diketahui secara jelas, terkecuali bahwa ia
meninggal pada tahun 1942, Kamus Al-Qur'an-nya ini
seringkali dicetak ulang dan tersedia dalam lusinan
manuskrip yang ada di berbagai pelosok dunia. Namun,
karya ini , sebagaimana dikatakan Dr. F. Sezgin, tidak lebih
dari pada a ziemlich willkurlicher Auszug dari tafsir AbG
Ubaydah.® Karya ini memperoleh kemasyhurannya secara
eksklusif karena pada kenyataannya ia mempermudah
akses terhadap bahan-bahan yang dikumpulkan oleh Abd
Ubaydah.™

27. Sebuah karya yang sama: Anonim (karya tanpa nama), Tafsfr Gharitr Al-
Quir'dn, Tanta, 1952

28. Abts Ubaydah, op cii., Kata Pengantar Segzin, 19-20.

29 GAS i 42

0. Kadang-kadang Kamus As-Sijistani ini disusun kembali, dilengkapi oleh
rujukan Abf Ubaydah dan dicelak dalam margin teks Al-Que'an, misalnya, Al-
Cur'dn al-Karim wo-bi-Himishi Kitdb Nuzhat al-Quib ff Tafsiv Gharib Al-Qurdn fi-
-imdm AbiBukr as-Sijictini, ed. Ahd al-Haltm Basyﬁni, Kairo, tt. —Namun
bandingkan, edisi Katro 1936, 232 him,, ed. Mustafi ‘Inani.
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Dalam zaman modern ini, kamus Al-Qur’an juga masih
banyak dikompilasikan. Antara 1940 dan 1970 komisi
Akademi Bahasa Arab mempersiapkan sebuah buku
Mu'jam Alfaz al-Al-Qur'én al-Karim (kamus kata-kata Al-
Qur’an al-Karim) yang dicetak dalam enam jilid. Diantara
anggota komisi penasihatnya adalah H. A. R. Gibb, Mah-
mid Shaltdt dan Muhammad al-Khidr Husayn. Karya itu
sebetulnya ditulis oleh Amin al-Khili, Hamid Abd al-Qédir
dan lain-lain. Seturuh karya ini diselesaikan tahun 1870
dan diterbitkan dalam dua jilid, yang seluruhnya berisi
lebih dari 1. 500 halaman. Pada tahun 1968, seorang sarjana
bernama Muhammad Isma’il Ibrahin menerbitkan kamus
yang lebih kecil, dalam dua jilid, sebuah kamus tentang
istilah-istilah dan lafadz-lafadz Al-Qur’an, dengan judul
Mu’jam al-Alfiz wa-1-A'lim Al-Qur ‘dniyyah. Dalam karya ini,
istilah-istilah tertentu dibahas secara luas, Perhatian publik
Mesir terhadap karya ini dan karya-karya sejenis ditun-
jukkan oleh fakta bahwa edisi kedua dari karya Muham-
mad Jsmi’il [orahim terbit pada tahun itu juga.

Kamus-kamus modern ini hanyalah merupakan seba-
gian hasil dari kesarjanaan independen. Banyak dianta-
ranya dihimpun dengan bantuan kamus Arab klasik, se-
perti Lisdn al-"Arab-nya [bnu Manzir, yang di dalam
perubahannya dibuat dengan “perekat dan gunting”, se-
perti yang dikemukakan oleh Amin al-Khiili", dari karya-
karya awal Ibnu Durayd, Ibnu al-Athir, dan lainnya. Ka-
mus-kamus modern ini juga disusun dengan merujuk pada
karya as-Sijistini dan Abl Ubaydah.

Figur sentral dalam tahap kedua yang mendasari tafsir
filologi modern adalah Az-Zamakhsyari (w. 1144), tokoh

31. Amin al-Khiili, Mawihij Tajdid, 313
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yang menyempurnakan analisis sintaksis terhadap Al-
Qur’an.? “Dirilwayatkan bahwa az-Zamakhsyari akhimya
menyesali hal tersebut pada akhir hidupnya dan kembali
kepada Islam ortodoks. Bagaimanapun, apa yang bisa
diharapkan dari imam yang demikian” -suatu tangan tidak
dikenal menulis dalam sebuah manuskrip Leiden abad ke-
16 dari kamus biografi as-Suy(iti mengenai para mufassir
Al-Qur’an, di pinggir halaman lema mengenai az-
Zamakhsyarf.** Bagaimanapun, keyakinan tentang
masuknya az-Zamakhsyari dalam ortodoksi ini adalah hal
yang sangat kecil kemungkinan terjadinya. Az-Zamakh-
syari bukan seorang ortodoks, melainkan seorang Mu’ta-
zilah, karena pandangan-pandangan teologinya jelas
berbeda dalam berbagai hal yang dianut oleh mayoritas
ortodoks Isiam. Dogma tentang ketidakterciptaan (gadim)-
nya Al-Qur’an merupakan perbedaan yang sangat terkenal
antara Mu’tazilah dan kelompok Ortodoks. Muslim
ortodoks meyakini bahwa Al-Qur’an adalah tidaktercip-
takan (bukan mahiuk). Mereka mengatakan, bahwa Al-
Qur’an adalah bagian dari keabadian Allah dan tidak akan
berubah; sebuah keyakinan yang mirip dengan ajaran
Kristen tentang Trinitas; Kesatuan Tuhan Bapak, Tuhan
Anak dan Reh Kudus.

“Maha Besar Allah Yang menciptakan Al-Qur'an” ada-
lah kata pembuka dalam tafsir az-Zamakhsyari, jelas
berlawanan dengan semua kalangan Muslim ortodoks.
Namun dalam sebuah edisi tafsir az-Zamakhsyari yang
muncul di Kairo pada tahun 1966, kata yang telah me-

32. Tentang sumber tafsir Az-Zamakhsyari: Dr. Mustafa as-Sawi al-Juwayni,
Manhaj az-Zamakhshart fi Tafsiv Al-Qur'dn twa Baydn I'jizik, Kairo, 1968, 79-93.

33, As-SuyGti, Tabogdt al-Mufassirin, nr. 121, ed. Meursinge, n. C.
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ngundang pertentangan ini diubah menjadi “Maha Besar
Allah Yang menurunkan Al-Qur‘an”. Kendatipun ada
pengaruh dogmatika Mu‘tazilah, namun karya az-Za-
makhsyari ini bukan merupakan sebuah karya tafsir dog-
malis. Secara esensial ia merupakan tafsir filologis dan
sintaksis. Az-Zamakhsyari, yang mempunyai bahasa ibu
bahasa Persia dan tampaknya acapkatli berfikir dengan pola
bahasa ini, telah menulis beberapa karya penting tentang
tata bahasa Arab dan sintaksis (misalnya Al-Mufassal) serta
leksikolegi (misalnya Asds al-Baldghah). Tafsir az-
Zamakhsyari, yang ditulis di Mekah antara 1131 dan 1133
M, merupakan puncak perkembangan analisis sintaksis Al-
Qur’an, yang sejak awal telah diamati oieh Ab( Ubaydah
pada kata pengantar dalam tafsir Al-Qur‘an-nya. Az-
Zamakhsyari menganalisis keajaiban gaya bahasa Al-
Qur’an dan memberikan alasan-alasan terhadap ketidak-
teraturan yang begitu jelas dalam teks Al-Qur’an; faktor
inilah yang menjadikan karya tafsimya ini sangat terkenal
dan bernilai dalam khazanai: Islam. Az-Zamakhsyarf juga
menggunakan materi-materi Hadits* dan bait-bait puisi
pra-Islam untuk membuktikan ayat-ayat Al-Qur'an
tertentu. Seorang pembaca Barat tidak bisa tidak kecuali
terkesan dengan tafsir ind sekali ia belajar bagaimana mem-
pergunakannya.

Bagi pembaca tafsir az-Zamakhsyari yang tidak mengu-
asai tata bahasa Arab klasik tentu akan menemukan kesu-
litan dalam memahaminya. Sebagai contoh, dalam Q5. é:
(2) 2: “...Dan ada lagi suatu ajal yang ditentukan {untuk ber-
bangkit) yang ada pada sisi-Nya (yang Dia sendirilah mengeia-

M. Menurut IDe. M. S al-Juwayni, op oit., 89, Tafsir Az-Zamakhsyard ini tidak
memasukkan leks-teks hadits yang berasal dar kitab Shahih Muslim.
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huinya)..” (Wa -"Ajalun musammaan indahiu) kata perintah
dalam frasa ini berlawanan dengan ketentuan bahwa da-
lam sebuah frasa nominal yang predikatnya terdiri dari
sebuah kata depan (yakni “inda) dan sebuah kata benda
atau kata ganti benda (yakni, hu) dan subyeknya (yakni,
ajal) yang tak tertentu, maka predikatnya seharusnya
mendahului subyek.* Kalimat normal dalam ayat tersebut
seharusnya adalah wa “indahu ajal. Untuk melihat masalah
‘seperti ini dan juga untuk memahami terminologi yang
dijelaskan oleh az-Zamakhsyari sangatlah penting kiranya
untuk mengetahul ketentuan kalimat perintah yang telah
diformulasikan oleh para pakar tata bahasa Arab. Penyim-
pangan apa pun dari apa yang dianggap normal menurut
ketentuan-ketentuan ini diperhatikan dan dijelaskan oleh
az-Zamakhsyari, Az-Zamakhsyari selalu memperhatikan
keganjilan-keganijilan, seperti yang telah disebutkan di atas.
Sungguh pun penjelasannya itu tidak selalu dapat
menyakinkan para pembaca modern. Semangat ilmiah
seperti az-Zamakhsyari ditunjukkan oleh kenyataan diam-
nya secara mencolok terhadap masalah-masalah yang ia
rasa tidak sanggup untuk memecahkannya. Diamnya ini
tidak selalu dapat diapresiasi oleh para pengkaji Al-Qur'an
pada masa berikutnya, yang (sebagaimana banyak penafsir
Kristen modern terhadap Injil) idak merasa bisa memper-
cayai bahwa Kitabuilah bisa memuat sesuatu yang tidak
dapat dipahami oleh seorang penganut sejati. Konseku-
ensinya, mereka menulis adaptasi-adaptasi dari tafsir az-
Zamakhsyari, dengan tetap mengisi celah-celah dan kata-

35. Terjemahan Bell.
36. A. F. L. Beeston, Writter Arabic, 2; 12; W. Wright, A Grammar of the Aratric
Language, ii, 261 A,
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kata serta kalimat-kalimat yang memang sejak semula
dibiarkan tanpa penafsiran. Lusinan adaptasi tersebut
masih terpelihara dalam manuskrip-manuskrip¥, dan
beberapa diantaranya telah diterbitkan, Dalam karya-karya
az-Zamakhsyarf biasanya dihilangkan dari pengaruh
bid‘ah-bid’ah Mu’tazilah, dan kadang-kadang juga
ditambah dengan kutipan-kutipan dari pendapat ulama
lain. Contoh yang terkenal dari tafsir yang demikianadalah
tafsir al-Baydawi (w, 1286), dimana tafsir ar-Razi (w. 1209}
dan tafsir az-Zamakhsyari dipergunakan dan ditirn
kembali dalam bentuk yang dipadatkan.
Az-Zamakhsyari sering sekali mengemukakan konsep
-konsep yang lebih kabur mengenai fagdir “akibat” yang
disangka benar terhadap bagian sintaksis yang terputus
dari kalimat tersebut. Juga mengenai i1'kid atau #a"zim “pe-
mujian” terhadap suatu bagian dari kalimat tersebut tam-
pak kurang menyakinkan. Di dalam bentuk yang lebih
padat, di mana tafsir-tafsir seperti Al-Baydawi dan Al-
Jalalayn mengemukakan penjelasan-penjelasan sintaksis
dan gramatis. Demikian hal tersebut sering tampak tidak
periu dan diluar pokok masalah. Pada abad ke-20 muncul
dalam berbagai cara, pendapat yang menyuarakan keti-
daksenangan pada penjelasan gramatikal tradisional, ter-
masuk di dalamnya, Muhammad Abdub yang menya-
takan bahwa seorang Muslim semestinya tidak menjadikan
tafsir sebagai penyebab munculnya suatu rintangan antara
dirinya dan Al-Qur’an, dan yang menyebabkan munculnya
bid'ah dalam penafsiran itu sendiri. Abduh membatasi
perhatiannya pada gramatika sejauh yang ada dalam tafsir

37. Bandingkan misalnya dengan W. Ahlwardt, Verzeichneis dev arabischen
Handschriften der Kdnighichen Bibliothek, tt. 779 (1-25).
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al-Jalalaynsaja®*, dan ia menganjurkan para pembaca untuk
memmahami AFQur’an dengan mencari petunjuk dari sa-
ran-saran dan nasihat-nasihat para ulama terdahulu. Sikap
Abduh yang agak “anti-filologi” ini dirasakan kurang
memuaskan. Murid Abduh, Rasyid Rida telah menambah
semua bentuk informasi gramatikal mengenai teks Al-
Qur’an dalam menjelaskan “Guru dan Pemimpin” dalam
tafsir al-Mandr tersebul.

Amin al-KhGli® (w, 1967), yang mengajar tafsir Al-Qur’-
an di Universitas Mesir di Giza, adalah sarjana Mesir yang
menemuikan jalan keluar atas dilematika antara filologi dan
pengetahuan. Walaupun ia sendiri tidak pernah menulis
sebuah tafsir Al-Qur’an, namun di dalam tulisan-tulisan-
nya mengenai tafsir Al-Qur'an dan sejarah ia telah me-
ngembangkan suatu teori mengenai hubungan antara
filologi dan penafsiran Al-Qur’an yang sangat berpengaruh
di Mesir.%

Amin al-Khiili menyatakan bahwa secara ideal studi taf-
sir Al-Qur’an harus dibagi dalam dua bagian: (1} Tentang
latar belakang Al-Qur'an*, tentang sejarah kelahirannya,
tentang masyarakat di mana ia diturunkan dan tentang
bahasa masyarakat yang dituju oleh Al-Qur’an fersebut,
dan lain-lain, dan (2) Penafsiran ayat-ayat Al-Qur'an
dengan melihat studi-studi terdahulu.® Jika Abdubh, ia

38. Tafsir al-Mandr, i, 15 “Wa-yntawahha ~ {Muhammmad Abdut) fi dhilika “ala
“ibaral tafsiv al-falalayr illadhi henoe awjdz al-Tafdsir”.

39. Gambaran tentang kisah hidup Amin al-Khilli dapat ditemukan dalam
Anwar al-Jundi, Al-Mukafaza wa-I-Tagdid fi-n-Nathr al-"Arvabi al-Mu'asiv, 71-8722.

40. Amin al-Khili, Mandhif Tajdid, 302-318, "At-Tafsir al-yaum"”, dan “Al-
Manhaj al-Adabi fi-l-Tafsir”.

4. thid., 308, “Dirisat mf haud al-lafsir”,

42, find,, 302, " Dirdsat Al-Chir"dn nafsih™,
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katakan, berusaha untuk mengambil cahaya hiddyak yang
diberikan Al-Qur’an kepada umat manusia,¥ maka Amin
al-Khiili menganggap penting untuk menetapkan pertama-
tama, sejaub mungkin makna literal yang benar dengan
menggunakan seluruh bahan sejarah dan bahan-bahan
lainnya yang tersedia. “Sekalipun (kita) tidak mencari
manfaat rchaniah melaluinya”,* dan “tanpa memperha-
tikan agama”.® Membaca apa vang dikatakan Amin al-
Khili mengenai subyek ini, mengingatkan pada seorang
teolog Kristen yang mengatakan bahwa “untuk menemu-
kan hakikat spiritual (dari Injil} adalah hal yang sangat
musykil jika kita hanya menerima dan memahami teks
gecara literal” 4

Amin al-Khili menjelaskan apa yang ia ingin lakukan
dengan mengutip sebuah contoh dari studi terhadap latar
belakang demikian: Th. Nildeke's Geschichte des Qorans,,
sebagai karya kesarjanaan abad ke-19 yang didokumen-
tasikan dengan baik dan sebuah contoh yang hampir klasik
dari apa yang kini dikenal sebagai “pendekatan historis
tradisional” terhadap teks tertulis, sebagai lawan dari
formalis modern, baik pendekatan psikologis maupun
sosiologis.

Para mahasiswa Muslim dan non-Muslim sering menya-
takan metode kritik historis ini tidak cocok dengan Islam
ortodoks dan dengan kesucian Al-Qur'an sebagaimana
telah dicanangkan dalam sistem dogmatika Islam. Amin
al-Khulf tidak berpendapat demikian: the Geschichie des

43, 1bid., 303.

44 Ibid , 303 “Wa-law lam yugsad it al-iktidd" k™.
45. Ibid., 304: "Ditn Nazar 08 qyy PHbdr dinf”,

46. |. Wilkinsan, Iiterpretation and Community, 153.
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Qorans, demikian ia menulis, adalah suatu studi yang
penting (dirdsa dariiriya)” untuk memahami Al-Qur’an. Dia
memberikan alasan bahwa Al-Qur'an datang kepada
manusia dalam sebuah pakaian Arab (ff thawbih al-' Arab?}*®
dan karena itulah untuk memahami Al-Qur’an sesempurna
mungkin, kita harus mengetahui sejauh mungkin menge-
nai bangsa Arab dan zamannya tersebut.

Salah seorang murid Amin al-Khlf telah menerjemah-
kan buku Geschichte des Qoran ke dalam bahasa Arab®
Terjemahan ini tidak pernah diterbitkan, namun hal ini ti-
dak berarti bahwa publik Mesir tidak menyukai pan-
dangan Amin al-Khiili dan buku Geschichte des Qorans
tersebut. Dalam beberapa dekade terakhir di Mesir telah
terbit beberapa pengantar mengenai sejarah Al-Qur’an,®
dan pada kenyataannya hanya ada sedikit bukt mengenai
adanya keberatan-keberatan umum karena keyakinan
terhadap tingkat tertentu dari kritisisme historis terhadap
Al-Qur’an.

Penekanan Amin al-Khili pada pentingnya latar
belakang historis untuk mengapresiasi secara benar makna
literal Al-Qur’an akan menggiring kita untuk mengha-
rapkan suatu referensi semacam prinsip e mente auctoris,
Menurut aturan penafsiran ini Hidak absah menafsirkan
implikasi-implikasi teks yang tidak dikemukakan oleh
penulisnya. Meskipun demikian, kaum muslimin percaya
bahwa apa yang diungkapkan Al-Qur’an pada hakikatnya

47, Amin al-Khali, ap cit., 309,
48. tbid., 310
29 Mnd., 304,

50. Misalnya “Abd as-Sabfir Shahin, Tarikk Al-Qur'dn, Kairo, 1966; Ubay
*Abdallah az-Zanjind, Tarikh Al-Qer'd, Kaire 1935, diL
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adalah kebenaran, yakni bahwa Al-Qur’an bukan hasil
karya Nabi atau Rasul, tetapi Allah SWT sendiri pencip-
tanya. Sebab itu, Prinsip e mente auctoris memiliki arti
penting sebagai instrumen untuk membersihkan penafsir-
an-penafsiran yang dibuat-buat, karena secara manusiawi,
tidaklah mungkin untuk menentukan apakah sesuatu itu
dapat atau tidak dikatakan sebagai maksud tersembunyi
dari Allah Yang Maha Besar. Penghampiran yang dekat,
bagaimanapun, terhadap prinsip e mente auctoris adalah
prinsip yang sangat ditekankan oleh Amin al-Khdlibahwa
Al-Qur'an seharusnya dipahami dengan cara para pen-
dengarnya yang pertama memahaminya. Bahwa pandang-
an Amin al-Khiilf ini dekat sekali dengan prinsip e mente
auctoris tampak jelas ketika kita menyadari bahwa dalam
sistem Islam, pendengar pertama pesan Al-Qur'an adalah
Nabi Muhammad SAW, pikiran-pikiran mereka yang
skeptis seringkali menduga bahwa muhammad sendiri
penulis Al-Qur’an tersebut.™

Pandangan-pandangan Amin al-Khili mengenai tugas
kedua tafsir-tafsir Al-Qur’an (yakni, penafsiran teks itu sen-
diri dengan menggunakan studi-studi yang terdahulu)
sama pentingnya. Pertama, ia sangat mendorong sarjana
yang ingin menulis tafsir Al-Qur'an agar memperhatikan
semua ayat di mana Al-Qur'an membicarakan suatu
subyek, dan tidak membatasi mereka pada penafsiran satu
bagian saja dengan mengabaikan pernyataan-pernyataan
lain Al-Qurian terhadap topik yang sama.”? “Dalam Al-
Qur’an surah 2:(28)30—(37) 39 kita membaca tentang

51. Zaki Mubarak, La prose Arabr, 52-3; “Reste done le Corant comme orwmore
authentique indiscutable....C'est une ceuvre arabe, ecrite par un auler arabe "

52. Amin al-Kholi, Manihij Tajdid, 304 £, © “Tarfib Al-Qur'in”.
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Adam,; tetapi sejarah Adam ini sesungguhnya dijelaskan
pula dalam surah 7:(9) 10-(31) 33, 15: (28) 28-(42) 42, 18:
(48) 50, dan lain-lain.”* Kedua, Amin al-Khilf menekankan
perlunya studi yang cermat atas setiap lafadz Al-Qur'an,
tidak saja dengan bantuan kamus-kamus klasik melainkan
juga pada tahap pertama dengan bantuan adanya paralel
Al-Qur'an dari lafadz ataupun mashadir yang sama.
Terakhir, mufassir Al-Qur’an seharusnya menganalisis
bagaimana Al-Quran menggabungkan lafadz-lafadz ke
dalam kalimat* dan hendaknya berusaha menjelaskan efek
psikologis bahasa Al-Cur’an terhadap para pendengar-
nya.® :

Kita seharusnya tidak perlu merasa khawatir dengan
tugas-tugas ini, demikian Amin al-Khiili menjelaskan,
sebab bagaimanapun beratnya tugas ini, Al-Qur'an sebagai
kitab berbahasa Arab yang terbesar (kitdb al-"arabiyya al-
akbar) memang pantas untuk mendapatkan usaha-usaha
keras seperti itu: “ Al-Qur'dn mengabadikan bahasa Arab...
dan menjadi kebanggaannya.... Kualitas Al-Qur’an ini
diakui oleh semua orang Arab, tidak jadi soal betapa pun
berbedanya pandangan keagamaan mereka, sejauh mereka
menyadari kearaban mereka, tak terkecuali apakah mereka
orang Kristen, penyembah berhala, kaum materialis, or-

53. ibid., 305-6 "Qissat Adam fI-I-Bugarak, wa-innamd trifassar ma'q mi warad
“amhd [T sty al-A'vdf, wa--Hijr, wa--Kahf, wa-ghayrhd”.

54. fbid., 3134

55 [bid, 315: “At-Tafsir an-nafsi..."Gagasan Amin al-Khali tentang subyek
ini (begitu pula Khalafallih), menurut Dr. R, Wielandt, dipengaruhi oleh Al-
Jurjdnl (w. 1078). (R. Wiclandt, Offenburung und Geschichte im Denken Moderner
Muislime, 139). Sayyid Quitt (A1-Tasudr ol-Fanni, 29) mendebat Al-Jurjini ketika
menguraikan secara lerinci teori-teori yang sama dengan Amin al-Khili dan
Bint as-Shiti’ tersebuat,
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adalah kebenaran, yakni bahwa Al-Qur‘an bukan hasil
karya Nabi atau Rasul, tetapi Allah SWT sendiri pencip-
tanya. Sebab itu, Prinsip ¢ mente auctoris memiliki arti
penting sebagat instrumen untuk membersihkan penafsir-
an-penafsiran yang dibuat-buat, karena secara manusiawi,
tidaklah mungkin untuk menentukan apakah sesuatu itu
dapat atau tidak dikatakan sebagai maksud tersembunyi
dari Allah Yang Maha Besar. Penghampiran yang dekat,
bagaimanapun, terhadap prinsip e mente auctoris adalah
prinsip yang sangat ditekankan oleh Amin al-Khaiibahwa
Al-Qur’an seharusnya dipahami dengan cara para pen-
dengarya yang pertama memahaminya. Bahwa pandang-
an Amin al-KhQli ini dekat sekali dengan prinsip e mente
auctoris tampak jelas ketika kita menyadari bahwa dalam
sistem Islam, pendengar pertama pesan Al-Cur'an adalah
Nabi Muhammad SAW, pikiran-pikiran mereka yang
skeptis seringkali menduga bahwa muhammad sendiri
penulis Al-Qur’an tersebut.™

Pandangan-pandangan Amin al-Khiili mengenai tugas
kedua tafsir-tafsir Al-Qur‘an (yakni, penafsiran teks itu sen-
diri dengan menggunakan studi-studi yang terdahulu)
sama pentingnya. Periama, ia sangat mendorong satjana
yang ingin menulis tafsir Al-Qur’an agar memperhatikan
semua ayat di mana Al-Quran membicarakan suatu
subyek, dan tidak membatasi mereka pada penafsiran satu
bagian saja dengan mengabaikan pernyataan-pernyataan
lain Al-Qur’an terhadap topik yang sama.” “Dalam Al-
Qur‘an surah 2:(28)30-—(37) 39 kita membaca tentang

51. Zaki Mubdrak, La prose Arab, 52-3: “Resie done {e Coran comme oeuvore
authentique indiscutable....C'est unte oewvre arabe, ecrite par un awier arabe...”

52. Amin al-Khiili, Minéhif Tajdid, 304 1F. : “Tartih Al-Qur'in®.

108  DISKURS!S TAFSIR AL-QUR'AN MODERN



Adam; tetapi seiarah Adam ini sesungguhnya dijelaskan
pula dalam surah 7:(9) 10-(31) 33, 15: (28) 28-(42) 42, 18
{48) B0, dan lain-lain.”® Kedug, Amin al-Khiili menekankan
perlunya studi yang cermat atas setiap lafadz Al-Cur'an,
tidak saja dengan bantuan kamus-kamus klasik melainkan
juga pada tahap pertama dengan bantuan adanya paralel
Al-Qur’an dari lafadz ataupun mashadir yang sama.
Terakhir, mufassir Al-Qur’an seharusnya menganalisis
bagaimana Al-Qur'an menggabungkan lafadz-lafadz ke
dalam kalimat™ dan hendaknya berusaha menjelaskan efek
psikologis bahasa Al-Qur’an terhadap para pendengar-
nya®

Kita seharusnya tidak perlu merasa khawatir dengan
tugas-tugas ini, demikian Amin al-Khiili menjelaskan,
sebab bagaimanapun berainya tugas ini, Al-Qur'an sebagai
kitab berbahasa Arab yang terbesar (kitdb al-'arabiyya ai-
akbar) memang pantas untuk mendapatkan usaha-usaha
keras seperti itu: “Al-Qur’an mengabadikan bahasa Arab...
dan menjadi kebanggaannya.... Kualitas AF-Qur'an ini
diakui oleh semua orang Arab, tidak jadi soal betapa pun
berbedanya pandangan keagamaan mereka, sejauh mereka
menyadari kearaban mereka, tak terkecuali apakah mereka
orang Kristen, penyembah berhala, kaum materialis, or-

53, fbid., 305-6: "(issal Adam fi-I-Hagarah, wa-innami tufessar ma'a md warad
‘unhi {7 suwwar al-A'rif, we--Hipr, wa-1-Kahf, wa-ghayrhi”.

54. ibid., 3134

§5. Ibid., 315: “At-Tafsir an-nafsi..."Gagasan Amin al-Khali tentang subyek
ini (begitu puta Khalafallih), menurat Dr. R. Wielandt, dipengaruhi oleh Al-
Jurjant {w. 1078). (R. Wielandt, Offesibarung wund Geschichte int Denken Moderner
Muslime, 139). Sayyid Qutb (Ar-Taswir al-Fanni, 29) mendebat Al-Jurjani ketika
menguratkan secara terinci teori-teori yang sama dengan Amin al-Khli dan
Bint as-Shiti’ tersebut.
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ang tidak beragama (ateis), ataupun orang Islam sendiri.”*

Amin al-Khiili sendiri tidak pernah menuliskan sebuah
tafsir Al-Qur'an mengenai hal ini. Bisa diduga mengapa ia
tidak melakukan hal demikian, karena atmosfir di Mesir
pada tahun 40-an tidak mendukung. Ketika menjadi ketua
proyek penafsiran Al-Qur’an di Universitas Mesir di Giza,
Amin al-Kh(li setuju untuk menjadi supervisor dari tesis
yang, diajukan Muhammad Ahmad Khalafalldh,” Al-Fann
al-Qasasi fi-l-1-Qur’dn al-Karim. Judul buku ini sendiri
mengundang banyak perdebatan di kalangan Musiim
ortodoks. Dalam buku ini Khalafallah mempertahankan
pendapat bahwa kisah-kisah yang disampaikan Al-Qur‘an
mengenai nabi-nabi yang mendahului Muhammad SAW,
secara historis tidak benar. Nilai dari kisah-kisah ini,
menurutnya, tidak pada informasi tentang peristiwa-
peritiwa pada masa dahulu, melainkan sebagai nilai
religius (giyam) yang digambarkan dalam kisah-kisah
tersebut. Pandangannya ini menimbulkan perdebatan di
Mesir, dan akibatnya, Khalafallih kehilangan kedudukan-
nya di universitas tersebut.”

Untuk mendapatkan gambaran jelas tentang penafsiran
Amin al-Khili kita dapat melihatnya pada dua buku

56. Amin al-Khili, Masdhif Tajdid, 303.

57. Muhammad Khalafallih Ahmad adalah profesor bahasa Arab di
lakandariyah yang menulis tentang Abd. al-Qadhir al-Jurjani. dan menulis
sebuah analisis formal Surah 13 (ar-Rad) dalam jurnal Dar al-Ulim, vi, 3 (1940).
Bandingkan Muhammad Rajab al-Bayumi, “Al-Tafsir al-Baydni li-l-Curtin ai-
Karim “ind al-Muw'asirin™. Dalam Qafilat az-Zayt, xx, 3, 3 (1392/1972).

58, . Jomder, “Quelques positions actualles de I'exegese coranique en Egypte
revelees par une polemique recente”, in Mideo E (1954) 39 if; A M. Ahmad, Die
Auseinandersetzungen zunschen al-Azhar und der modernistischen Bewegung in
Agypten, 60 ([, ; R, Wielandt, Offenbarung ung Geschichie in Denhien Moderner
Muslime, 134-152,
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utama; yang dipersembahkan kepadanya dan ditulis oleh
isterinya, Dr. ‘Aisha Abdurrahmén, Profesor Bahasa Arab
di Universitas ‘Ayn Syams di Heliopolis.*® Dr. 'A'isha Ab-
durrahmén lebih dikenal dengan nama samaran Bint as-
Shiti’. Nama tefsebut ia pergunakan pertama kali sejak
publikasi karya pertamanya di usia 30-an tahun.? Bint as-
Shiti mempublikasikan filid pertamanya dari 2 jilid karya
ini pada tahun 1962, beberapa tahun sebelum kewafatan
suaminya. Dalam jilid ini ia mengemukakan secara luas
tafsir dari tujuh surah pendek Al-Cur’an # Edisi kedua dari
buku ini terbit pada tahun 1966 dan edisi ketiganya terbit
pada tahun 1968, yang mengindikasikan perhatian masya-
rakat Mesir terhadap tulisan-tulisannya.

“Upayaku”, demikian Bint as-Shiti” menulis dalam
pengantar buku jilid pertama, “bertujuan untuk menerap-
kan program Amin al-Khili pada beberapa surah pendek
Al-Qur‘an yang kesatuan topiknya sangat menonjol dan
lagi pula, yang diturunkan kepada (Muhammad 5AW)
dalam pericde Mekah awal, perhatian utamanya pada
masalah-masalah esensial (al-ustl al-kubrd} dakwah Islam

59 _“Usl‘édh kursi al-lugha al- Arabiyye wa-1-ddidbhi, Jami'at "Ayn Shams"”.

&). GAL S1II, 263. . Brokkelmann, menulis dalam sebuah jurnal: “einf wohl
im Lefirberuf stehende Dane, die as vorzieht, ihren wahiren Names zu verschweige...."”
Akhirnya kita menemukan datam indeks dari GAL-nya ini pada halaman 556:
““Aisha " Ar. 511, 263", Sebuah sketse biografi tentang Bint as-Shiti’ dalam Anwar
al-Jundi, op cit., 710-5.

63. Al-Tafsir al-Baydni li-I-Chir'dn ai-Karim, jilid I, pembahasan tentang Surah
93, 94, 99, 79, 100, 90, 162 (pada buku yang sama) jilid 11 dalam pembahasan
Surah 96, 68, 103, 92, 89, 104, 107. Sernua surah tersebut diturumkan di Mekah
periode pertama-demlkian menurat Th. Noldeke (Geschichte des Qorans, 1, 74-
1172 W. M. Watt, Beil's Introduction to te Qur'ant, Edinburgh, 1970, halaman 1i:
“Sebagai perkiraan pertama pada pembahasan sejarah Al-Quran susunan -
Noldeke sangat berguna. meskipun kriteria yang digunakan sangat luas dalam
membahas hal int.”
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(ad-da’wa al-Isldmiyya); Saya berusaha menjelaskan
perbedaan antara metode tafsir Al-Qur’an yang biasa digu-
nakan dengan metode baru yang kami tawarkan, dengan
membicarakan teks-teks Al-Qur’an .... menunut aturan lama
yang sangat terkenal bahwa Al-Qur'an bisa menjelaskan
dirinya®..., para ahli dalam berbagai bidang studi Al-Qur’-
- anakan melihat, sebelum sesuatu yang lainnya, pemaham-
an yang sederhana mengenai teks Al-Qur'an...” Dan;
“Dengan demikian akan membebaskan pemahaman Al-
Qur’an dari elemen-elemen yang asing dan cacat yang
dibawa ke dalam kefasihannya”.® Benar bahwa Bint as-
Shati’ menerapkan metode Amin al-Khili, namun ia lebih
memilih untuk membahas hanya sebanyak 7 surah yang
terlebih dahulu diseleksinya dalam jilid pertamanya
tersebut daripada harus membahas secara keseluruhan.
Tujuh surah yang ia tulis tersebut tercatat hurun pada awal
kenabian Muhammad SAW, sebelum ia berhijrah ke
Madinah pada tahun 622 M, ayat-ayat tersebut tidak berisi
materi hukum sebanyak periode Madinah. Surah Makiy-
yah ini bisa dikatakan sebagai murni “religius” (“semua
berkaitan dengan esensi-esensi Islam”), dan di dalam
penjelasannya tidak ada pokok-pekok hukum Islam.
Surah-surah tersebut juga membicarakan nabi-nabi
sebelum Muhammad atau mengenai sejarah zaman nabi-
nabi tersebut. Hukum Islam diidentifikasi secara umum
sebagai perintah-perintah Allah, dan kemungkinan-ke-
mungkinan inovasi di bidang ini mungkin sangat menarik
perhatian para pelaku bid'ah. Seperti yang digambarkan

62 Ar. Quwiat as-salaf as-sdlih *Al-Qur'dn yufassic ba'duk ba'd”.
63. Binl as-Shiti’, At-Tufsir al-Baydni, i, 14.
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oleh nasib yang dialami Khalafalldh, hal yang sama akan
terjadi jika menerapkan pemyataan yang tidak konvensio-
nal terhadap nabi-nabi sebelum Muhammad. Sebab itu
tampak sekali bahwa Bint as-Shiti’, dengan menyeleksi
hanya tujuh surah tersebut, secara sadar menghindari diri
untuk membahas persoalan-persoalan yang akan menim-
bulkan konflik dengan kebanyakan Muslim konservatif.
Dia menginginkan agar para pembaca memberikan perha-
Han seriys terhadap metode tafsirnya, dan tidak terhadap
cara pandang lainnya, baik yang kebetulan ia miliki
ataupun yang tidak.

Bukan tanpa risike upaya untuk menafsirkan di antara
garis-garis tersebut, tetapi pembahasannya tentang dua
topik dalam penafsirannya tentang surah 93 jelas menun-
jukkan kehati-hatiannya terhadap bagian-bagian tertentu
untuk tidak mengarahkan perhatian pembaca pada gagas-
an-gagasan yang tidak iazim dan tidak konvensional yang
secara tidak langsung mempunyai kaitan dengan gagasan
Bint as-Shdti’ mengenai metode tafsir Al-Quran yang baik.
Dalam penafsirannya tentang surah 93, Bint as-Shati’
berbicara panjang lebar mengenai persoalan kata sumpah
{gasam) dalam Al-Qur‘an. Banyak surah, termasuk surah
93, diawali dengan qasam yang sering mengundang tanda
tanya kita ("Demi waktu dhuha”, atau “Demi buah thin
dan zaitun”, dan lain-lain,*) yang sulit untuk ditafsirkan
kalaupun sama sekali mungkin untuk menerapkan penger-
tian di balik gesam-gasam tersebut. Dalam pembahasannya
yang panjang lebar tentang gasam-qgasam ini Bint as-Shatr
tidak menyebutkan kepada kita gasam-gasam™ yang sama

64. Terjemahan Bell, Al-CQur'4n surah 95:1.
65. Bint as-Shati’, op cit., 1B .
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yang juga seringkali dipergunakan aleh para penyair, ahli
sihir, peramal pada zaman Nabi Muhammad SAW. Ia tentu
banyak mengetahui hal ini, sebab Th. Nldeke menyebut
pemakaian gasani-gasam tersebut oleh para pemuija berhala
(pagan) dalam buku Geschichle des Qoran-nya®. Bint as-
Shati’ tidak mendiskusikan persoalan ini, suatu diskusi
yang mudah menimbulkan kecurigaan mengenai ortodoksi
kepercayaan penelili gaya sastra Al-Qur'an dan keunikan
bahasanya, yang merupakan salah satu dogma Islam yang
sangat dihormati.

Topik kedua yang tampaknya dibahas dengan ketelitian
fuar biasa oleh Bint as-Shdti’ adalah mengenai asbab an-
nuziil dari surah-surah tersebut. Hampir semua penafsiran
mengaitkan surah 93 dengan keputusasaan Nabi SAW
karena tidak menerima wahyu Tuhan. Ayat ketiga dalam
surah 93 ini berbunyi “Tuwhanmu tidak akan meninggalkanmu,
dan tinda (pula) benei kepadamu” yang secara urnum diduga
menyinggung periode panjang®” saat Nabi Muhammad
SAW tidak menerima wahyu, dan hal ini menyebabkan
kegusaran hatinya dan membuatnya menjadi bahan ejekan
penduduk Mekah yang memusuhi ajarannya. Beberapa
tafsir mengatakan bahwa periode kosongnya wahyu ini
disebabkan oleh kebadiran dua anak anjing® yang dibawa
oleh cucu Muhammad, yakni Hasan dan Husen ke dalam
rumah keluarga Nabi SAW. Sebab, sebagaimana keperca-
yaan tradisional®, malaikat tidak akan memasuki rumah

a6, Th, Naldeke, Geischichie des Qoras, i, 75 dan beberapa referansi lain.
67. Digebut juga fitry.
68. Ar. garw.

69. AJ. Wensinck, A Hamdbook of Early Mubammadan Tradition, “Malaikat
tidak mau memasuki tumah yang di dalamnys ada anjing, pating atau kotoran
manusia”, {hlm. 22 & &0).
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yang di dalamnya dipelihara anjing, kehadiran dua anak
anjing ini menghalangi malaikat fibril, yang menurut
keyakinan Muslim sebagai malaikat menyampaikan
wahyu dari Allah SWT, untuk masuk ke rumah Nabi SAW.
Akibatnya, Muhamunad tidak menerima wahyu untuk
beberapa lama. Bint as-Shéti” mengutip banyak tafsir dalam
pembahasannya tentang asbab an-nuzul surah ini, dan
menjelaskan bahwa periode adanya wahyu dan tidak ada-
nya wahyu bertukar seperti adanya siang di satu sisi dan
malam di sisi lainnya (sebagaimana yang disebutkan dalam
dua ayat pertama dari surah ini), tetapi ia tidak menye-
butkan bahwa tafsir-tafsir yang dikutipnya itu berisi
tentang cerita dua anak anjing yang dibawa oleh Hasan
dan Husen tersebut™, hanya pada akhir analisisnya terha-
dap surah tersebut ia secara singkat menyebut “cerita
tentang dua anak anjing”” yang bagaimanapun telah dike-
tahui secara luas, tetapi, Bint as-Shati melanjutkan, tidak
memberikan sumbangan khusus kepada umat Islam yang
dapat diperoleh dari surah 93. Di samping itu, ia me-
nambahkan, karena Al-Quran itu sendiri tidlak menying-
gung tentang sejarah anak anjing tersebut dan teks dalam
surah ini pun sudah cukup jelas, maka kita tidak mem-
butuhkan penambahan penafsiran semacam itu. Bint as-
Shati’ tidak mengatakan bahwa sejarah itu (dan kisah-kisah
yang semacamnya yang ada dalam tafsir-tafsir Al-Qur’an)
tidak “benar”. Hal tersebut hanyalah pengkait-kaitan mere-
ka saja ketika menjelaskan Al-Qur’an dan, dikatakan oleh
Bint as-Shali, timbul sebagai akibat keraguan mereka saja.

0. Bint as-Shali’, op cit, 17-8.
71 ikid., 30,
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Sifat yang literal dan tidak adanya karakter teologi dan
keutamaan religius dari tafsir Bint as-5hati’ ini juga tampak
dari cara yang digunakannya dalam dua buku yang diter-
bitkan Dar al-Ma’arif, salah satu penerbit terbesar di Mesir,
Keduanya diterbitkan dalam bentuk sebuah seri yang dise-
but Makiabat ad-Dirdsdt al-Adabiyya {Kepustakaan Studi
Sastra), yang merupakan monograf tentang puisi-puisi
Arab, studi literer secara umum mengenai novel di Mesir;
Seribu Satu Malam; Nil dalam puisi Mesir; Sastra Syiria; dan
lain-lain.} serta beberapa jilid mengenai literatur non-Arab
(judul-judul sastra Yunani dan Persia).

“Setiap bahasa memiliki masterpieces-nya”, Bint as-Shati’
mengawali penafsirannya, “yang dianggap sebagai contoh-
contoh terbaik....dari seni pengucapannya (al-fann al-
gawli).”” Bagi generasi-generasi setelah Bint as-Shati’,
mahasiswa maupun pengajar yang mendalami studi-studi
kesusastraan Arab mereka dihadapkan dengan Mu'allagit,
Naqgé'id, Mufaddaliyit, contoh-contoh terkenal dari puisi-
puisi anggur, elegi-elegi dan puisi-puisi cinta®™ dan sete-
rusnya, betapi “keasyikan tersebut akan membuat kita me-
lupakan diri dari Al-Qur'an, sebagai kitdb al-Arabiyya al-
akbar (kitab bahasa Arab yang terbesar)”.™ Di universitas-
universitas, menurut Bint as-S5hiti’, studi Al-Qur'an pada
umumnya masih tradisional dan belum beranjak dari
batasan-batasan tafsir tradisional. Bagaimanapun juga,
setelah Amin al-Khili menyatakan pentingnya melakukan
studi Al-Qur‘an sebagai teks sastra (nash adabi), Bint as-

72, id., 9.
73, Ar.c mashiiy al-khamrigyit... wa--mardil. - wa--ghazaliyyit.
74 thid , 9.
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Shati’ menolak pendekatan tradisional yang dianggapnya
terlalu sempit. “Tetapi”, ia mengeluh, “iafsir sastra AI-Qur'-
an (at-Tafsir al-adabi li-1-1-Qur'dn) hingga sekarang masih
saja terkurung oleh domain tafsir Al-Qur'an yang ada, ba-
gaimanapun hal itu sudah harus dipindahkan ke bidang-
bidang studi sastra {majal ad-dars al-adabi} bersama dengan
Mu'allaqat, Mufaddaliyydt, dan Nagd'id...””™

Bint as-Shati'telah membuktikan kompetensinya sebagai
seorang filolog dengan karyanya mengenai puisi Abi al-
‘Ala’ al-Ma'arri (w. 1058).” Juga karyanya tentang Al-Qur’-
an memiliki nilai inggi. Di awal setiap karya tafsirnya, ia
selalu mengemukakan suatu bahasan yang rinci tentang
lafadz-lafadz yang dipakai di dalam teks Al-Qur’an dan
memberikan kemungkinan-kemungkinan maknanya. Un-
tuk tujuan ini ia mengemukakan bahan-bahan yang relevan
berasal dari tafsir-tafsir Al-Qur’an dan kamus-kamus ba-
hasa Arab klasik. Adanya paralel dalam Al-Qur’an itu sen-
diri, yang ia analisis dengan menggunakan pengertian
biasa, baginya merupakan unsur yang mengarahkan ke
pencarian tingkat yang berarti terhadap satu makna mau-
pun makna-makna lainnya. Pensejajaran makna yang seca-
ra timbal-balik terkadang eksklusif dan kontradiktif, yang
sering terdapat di dalam tafsir-tafsir lama, tidak memuas-
kan Bint as-Shiti’. Diletakkan pada konteksnya, ia menje-
laskan, lafadz apa pun hanya mempunyai satu makna,
sekalipun kamus memberikan makna lafadz tersebut

75. Hd., 9-10.

76. Risdloi al-Ghufrin I-Abi Al al-Ma’arti wa-ma'a-hi nass mubaqgaq min
Risdlal i al-Cuirih, tahgig ' A'isha "Abd ar-Rabmin, Kairo, 1950, (Tesis, ini beberapa
kali cetak ulang)
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dengan setusin makna ataupun lebih.”

Garis-garis dari reportoir penyair-penyair Arab klasik
sekarang maupun yang akan datang bisa disumbangkan
untuk membuktikan makna sebuah lafadz dalam tafsir Bint
as-Shdti". Dalam pemilihannya terhadap ayat-ayat, bagai-
manapun, Bint as-Shiti’ selalu tidak senang. Sebagai con-
_ toh, penafsiran ayat yang berasal dari Ab{ al-Aswad ad-
Du’ali (w. 688) yang digunakan untuk membuktikan terja-
dinya wadn’a “meninggalkan” dalam bahasa Arab klasik,
diragukan keasliannya. Hal tersebut ditemukan dalam
kamus Al-Jauhari pada judul wada’a, dan di dalam satu
bab tentang Abfi al-Aswad dari karya Ibnu Qutaybah, Kitdb
as-Shi’ir wa as-Shu'ard’, tetapi hal ini tidak dibahas dalam
Diwidn-nya Abd al-Aswad.?

Bint as-Shétl’ percaya bahwa studi secara cermat terha-
dap sajak {rhyme) Al-Qur’an akan menunjukkan bahwa
tidak ada lafadz di dalam Al-Qur’an yang hanya mengan-
dung persoalan-persolan persajakan saja: tetapi ia selalu
mengandung makna tertentu, dan tak pernah sajaknya,
yang menghasilkan penggunaan dari lafadz yang diberi-
kan pada akhir kalimat atau ayat.” Kalaupun hal ini benar,

77. Bint as-Shatl , Ab-Tafsir al-Baydini, i, 24: “wu-1 buidiz min fas! ff hidha alladii
P, li-annahd idhid kitnd al-Tafz tughatdn yakitamil gkthar min ma'na ald md dhakari £
“duhd” ua “safa” -- fa-inna al-baligha b tufiz it ma'nd wihid f-l-magdm aluifid.”
Meskipun demikian, dalam Seven Types of Ambiguity-nya William Empson, (Peli-
can Book) beberapa contoh dapat menggambarkan bahwa hal itu dapat saja
tidak benar, sebagai contoh pada halaman 189: “The earth doth lke a snake renewf
Her water weeds ontworn;” (Shelley). “Weeds berarti kedua “garments’, khusus
bagi para isteri, seperti iua dan mengusap kulit ular, dan "vegetation’,
dikhususkan lumbuh-tumbuhan yang keras dan kasar semacam ilu unluk
melewati musim dingin®. (W. Empson).

78. Abi al-Aswad ad-Du'ali, Ditsdn, Bagdad, 1954, Ayat ilu disebutkan datam
catalan kaki pada halaman 195 Jdan dirancang sebagai bagian Shadhak, “palsu”.
Ayat ilu juga disebut dalam Khizdrat al-Adab, ii, 350.

79. Bint as-Shati’, At-Tufsir oi-Baydni, 6.
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argumentasi-argumentasinya sangat lemah. Sebagai con-
toh, tiga ayat terakhir dari surah 93 diakhiri dengan taghar
{janganlah kamu sewenang-wena_ng); tanhar (janganlah
kamu menolak); dan haddith (hendaklah kamu menyebut-
nyebutnya). ¥Apabila retorika Al-CQur'an”, tulis Bint as-
Shéti’, “merupakan subyek dari keadaan bersajak, maka
kata terakhir itu juga akan terlihat bentuk sajaknya seperti
akhir-akhir ayat sebelumnya. Mengapa teks ayat tersebut
tidak diakhiri dengan lafadz kkabbir (beritahukandah oleh-
mu )?"® Terlepas dari logika yang tidak lazim dari bahasan
Bintas-Shdti’, kesa kata Al-Qur‘an yang tidak memuat kata
kerja khabbara (memberitahukan) sebagai suatu pandangan
dalam daftar kata Al-Qur’an akan menunjukkan padanya,
tidak adanya sajak itu. Kedua, khabbir bukanlah sajak yang
cocok dengan taghar dan tanthar, sekalipun dengan menge-
sampingkan vokal kedua dari belakang, yang, apalagi
bertentangan dengan ketentuan (purwakanti) Al-Qur‘an.

Pernyataan-pernyataan di atas tidak mengurangi arti
penting tafsir Bint as-Shéti’, dari mana para orientalis Barat
bisa mengambil keuntungan dalam upaya mereka mema-
hami ataupun menerjemahkan Al-Qur'an. Misalnya, Regis
Blachere mengatakan dalam sebuah catatan kaki pada
terjemahannya terhadap ayat pertama surah 93: “Ad-duhi”,
“clarte diurne”, s'oppose ici a "nuit” at n'a donc pas son sens
habituel de “clarte matinale”."® Tampaknya selalu ada risi-
ko jika kita mempunyai asumsi bahwa sebuah lafadz dapat

80. ibid., 29, .
81. Le Coran (ai-Qur'iin) traduit de Varabe par Regis Blachere, Professenr ala
Sorbonne, Paris, 1957, 655,
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digunakan dengan arti yang lain dari arti yang biasa
dipahami. Dalam penafsirannya atas surah 93 Bint as-Shati’
memperlihatkan bahwa ad-diifia dalam ayat ini mempunyai
makna yang biasa dipahami selama ini, yakni pagi yang
cerah, dan ia menunjukkan bagaimana kesalahpahaman
demikian menimpa Regis Blachere. Dalam memahamiayat
- kedua dari surah 93 ini Regis Blachere kembali menjadi
korban dari kebingungan lama di dalam tafsir-tafsir klasik
Al-Qur'an. [a menerjemahkan ayat tersebut sebagai “Par
fa Nuif quand elle regne” —dan adalah benar bahwa “me-
ngendalikan” bunyi-bunyian adalah suahu yang sangat co-
cok dilakukan pada waktu malam. Seandainya tidak per-
nah terdengar dalam bahasa Perancis, bagaimanapun, ada
beberapa alasan untuk melekatkan terjemahan yang demi-
kian. Bint as-Shdti’ dalam tafsirnya menjelaskan mengapa
kamus-kamus klasik ragu-ragu ketika menerjemahkan
makna saja, lafadz yang diterjemahkan dengan regne oleh
Regis Blachere, yang hanya sekali dalam Al-Qur’an.
Konteks itulah yang mendorongnya untuk menyimpulkan
bahwa lafadz itu makna sebenarnya adalah “sunyi”. Tera-
khir, mengenai lafadz akhirah “hari akhir” atau “masa de-
pan” (yang muncul dalam ayat keempat surah 93) juga
tambah memperjelas. Dengan bantuan adanya kesejajaran
dalam Al-Qur‘an dan konteks dari bagian-bagian tertentu
ia menegaskan bahwa lafadz akhirah ini tidak perlu mem-
punyai konotasi-konotasi “eskatologi” dan dapat diartikan
secara sederhana dengan “masa yang akan datang”.
Contoh-contoh yang disebut itu bisa menciptakan kesan
bahwa, sebagaimana para pendahulunya, misalnya, Ibnu
Abbés dan As-Sijistini, Bint as-Shat’ lebih mempunyai per-
hatian utama untuk menetapkan makna yang pasti dari
setiap lafadz dalam Al-Qur'an. Kesan ini, bagaimanapun
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juga, tidak selamanya benar. Perhatian Bint as-Shati’ lebih
dari sekadar kosa kata Al-Qur’an. Ia memiliki pandangan
yang terbuka terhadap pembagian-pembagian dalam pe-
riskop-periskop, struktur internalnya dan hubungannya
satu sama lain. Bahwa perhatian Bint as-Shéti’ lebih dari
sekadar kosa kata Al-Qur'an dapat digambarkan dengan
teori yang ia terapkan pada pembahasan tentang qasam
dalam Al-Qur‘an.

Qasam-gasam yang penuh tanda tanya ini, yang biasanya
terdapat di awal beberapa surah dipahami sebagai
petunjuk-petunjuk ilahiah demi kebesaran objek-objek
yang dijadikan sumpah dengan, “Ii-Ta’zim al-Makhlqgit”,
"membesarkan segala ciptaan”. Teori yang diterima oleh
para tokoh seperti Ibn Qayyim al-Jawziyyah dan Muham-
mad Abduh (w. 1905), menurut Bint’ as-Shiti’ tidak
memuaskan. Jika Al-Qur'an ingin menegaskan kemaha-
besaran Allah dengan menyebutkan kehebatan ciptaan-
Nya, hal ini tentu diungkapkan secara eksplisit, adanya
penyebutan sumpah-sumpah yang asing terhadap sesuatu
yang diciptakan (bahkan penciptaan sesuatu yang lebih
kecil adalah suatu keajaiban besar) tidak memadai dengan
bagian-bagian kebesaran ciptaan-Nya.

Demikianlah Bint’ as-Shiti menganggap gqasam dalam
Al-Qur'an merupakan sebuah gaya bahasa untuk mem-
berikan perhatian sepenuh mungkin kepada sesuatu yang
terbuka bagi tanggapan panca indera,” dan umumnya
memiliki beberapa karakteristik yang bersifat spiritual®
dan yang tidak diekspresikan dalam gasam itu sendiri.
Qasam-qasam yang menggunakan sebutan demi “waktu

B2, Ar. hissi.
B3, Ar. ma'nani.
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siang hari” dan “cahaya terang” mengandung makna
wahyu dan petunjuk Allah; sedangkan qasam dengan
sebutan demi “waktu malam” dan *kegelapan” bermakna
dikaitkan dengan keburukan-keburukan dan paganisme
{keberhalaan), demikian menurut teori ini, yang diakui oleh
Bint as-Shiti’ sangat orisinil ™

Dalam kasus surah 93, Bint as-5héti’ menjelaskan bahwa
dalam dua ayat pertama dari surah ini Al-Qur’an menye-
butkan dua fenomena yang silih berganti: “Demi waktu
pagi ketika bercahaya terang, dan demi waktu malam
apabila telah sunyi”. Pada tiga ayat berikuinya ada dua
lagi fenomena silih berganti yang penting disebutkan:
periode kosongnya wahyu dan periode pewahyuan. Pada
ayat 7-8, lebih lanjut, ditekankan makin turunnya posisi
material manusia. Dalam kasus surah 79 Bint as-Shati’
menawarkan teori pemecahan yang menarik terhadap
masalah kata sumpah yang sangat pelik yang terdapat
pada awal ayat-ayat dalam surah ini:

“Demi (malaikat-malaikat) yang mencabut (nyawa) dengan keras
/ Dan {malaikat-malaikat) yang mencabut {nyawa} dengan lemah
lembut / dan (malaikat-malaikat) yang turun dari langit dengan
cepat / dan (malaikat-malaikat) yang mendahului dengan
kencang / dan (malaikat-malaikat) yang mengatur urusan dunia
/ (Sesungguhnya kamu akan dibangkitkan) pada hari ketika
tiupan pertama menggoncangkan alam, "

Bint as-Shéti’ menganggap ayat-ayat ini sebagai sebuah
gambaran tentang hari peradilan —di sini ia setuju dengan
sernua mufassir lain— dan ia memahami lima ayat yang

B4. Bint as-Shilti', Al-Tafsir al-Bawini, 1, 1823,
83. Terjemahan Bell.
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pertama surah 79 ini sebagai sebuah deskripsi tentang
fenomena kongkret, yakni, bagaikan deru suara tapak kaki
sekawanan kuda.® Teks bahasa Arab, berdasarkan penje-
lasan tersebut, dan tentang suara seskawanan kuda itu, wa-
laupun sudah jarang didengar di kota-kota modern, namun
hal itu merupakan kiasan yang pas mengenai hari akhir.
Kiasan itu bisa mengesankan orang-orang kafir Mekah,
terhadap siapa surah ini ditujukan, daripada gambaran
mengenai malaikat-malaikat, yang menurut al-Baydawi,
diharap bisa mengesankan penduduk Mekah tersebut.

Bint as-Shdti’ tidak mengklaim kebenaran final dengan
makna "riil” Al-Quran tersebut, tetapi salah satu keun-
tungan yang dapat diperoleh dari studi karya-karya Bint
as-Shiti’ dan Amin al-Khiilf tentunya akan sama, jika idak
dikatakan mengungguli, keuntungan-keuntungan yang
diperoleh dari studi tafsir-tafsir klasik Al-Qur'an, yang ting-
kal pentingnya tampaknya dihargai tinggi oleh para sarja-
na Barat.

Tidak semua tafsir filologi modern sepenting karya-
karya yang ditulis Bint as-Shiti’. Banyak mufassir “filo-
logis” modern yang membatasi diri hanya dengan meniru
apa yang dilakukan az-Zamkhsyarf (w. 1144) atau, lebih
buruk lagi, meniru saja salah satu dari karya para peniru
tersebut. Mufassir filologi yang sejati memang sangat
jarang. Kebanyakan karya tafsir merupakan suatu bentuk
campuran dari jenis tafsir, kendati begitu semua karya
tentang Al-Qur’an berisi diskusi-diskusi filologis secara
luas. Bahkan sebuah tafsir yang mengaitkan antara Al-
Qur’an dan “ilmu pengetahuan” modern; seperti karya

86. Bint as-Shati”, At-Tafsir al-Bmadnf, 1, 13-ff.
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Hanafi Ahmad, sedikit-banyak berisi bagian-bagian yang
bersifat “filologis”. Dalam buku-buku sekolah dan tafsir-
tafsir Al-Qur'an yang bersifat populer filologi Al-Qur’an,
bagaimanapun, mendapat perhatian yang sangat besar.
Kenyataan bahwa pembicaraan materi filologis hampir
semuanya bersifat tradisional dan tergantung semata pada
hasil karya az-Zamakhsyari, barangkali karena adanya
~ fakia bahwa di antara sarjana Muslim modern hanya ada
sedikit penelitian independen yang telah dilakukan
mengenai persoalan-persoalan filologi Al-Qur'an. Namun,
orang harus ingat bahwa rata-rata kalangan Muslim Mesir
modern, karena latar belakang pendidikan dasar maupun
menengahnya, lebih memahami secara baik masalah-
masalah filologis yang dimunculkan oleh Al-Qur’an
daripada rata-rata orang-orang Kristen Barat terhadap teks
dan masalah-masalah filologi Injil.
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Bab 5

PENAFSIRAN
AL-QUR’AN PRAKTIS

R asviD RIDA (w. 1935), “murid terkemuka” Ab-
duh!, secara umum dianggap sebagai pewaris pertama? da-
lam hal tafsir praktis Al-Qur’an. Namun, seperti telah dike-
mukakan terdahulu®, ada beberapa perbedaan antara
penafsiran Abduh dan Rida. Hal ini diakui sendiri oleh
Rasyid Rida ketika ia menulis aktivitas-aklivitas pribadi-
nya: “Ketika saya harus berkarya secara independen, sete-
lah Abduh wafat, saya menyimpang dari metode yang dite-
rapkannya dengan membahas teks Al-Qur’an secara lebih
terperinci*...saya berupaya keras untuk memberikan jalan
keluar terhadap kontroversi-kontroversi pada masa lam-
pau yang telah memecah belah ulama.... saya lebih mencu-
rahkan perhatian pada pemecahan yang harus ditemukan

1. Damikian menurut C.C. Adams, islam and Modernism, h. 177,

2. Abd. al-'Azim Ahmad al-Ghubashi, Ta'rikh at-Tafsir, 163: al-wdrith ai-
gune. .

3. Bandingkan dengan h. 32.

4. Ar.: Lawemi istaglafu bi-l-"amal. .. khdlaftu manhajah... i-tawassu’..
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secepalnya oleh umat Islam masa kini...”*
Bagaimanapun, pada kenyataannya orang yang mem-
berikan perhatian dengan porsi yang paling besar terhadap
Abduh adalah Muhammad Mustafé al-Mardghitw. 1945).
Seperti halnya Abduh, al-Maraghf juga merupakan anggota
Dewan Pembaruan Universitas al-Azhar (Lajnat Islih al-
Azhar)’. Salah satu karya yang dihasilkan dewan ini di da-
" lam penyebaran hukum (promulgation of law} pada 16 No-
vember 1930, di antara hal-hal lainnya adalah membagi
al-Azbhar ke dalam tiga fakultas baru, yaitu: Fakultas Hu-
kum Islam (Syari‘ak), Fakultas Teologi (Ushuluddin) dan
Fakultas bahasa Arab (al-Lughaft al-’ Arabiyyah)®. Al-Maraghi
menjadi rektor al-Azhar selama dua periode, dari Mei 1928-
Oktober 1929, dan April 1935 hingga ia meninggal pada
22 Agustus 1945° Tidak seperti Rid4, al-Mardghi menya-
takan bahwa penerjernahan Al-Qur'an itu diperbolehkan.*
Sebagaimana para reformis konservatif yang datang
belakangan, perhatiannya pada hukum Islam sebagai se-
buah sistem legal dalam pengertian kata tersebut di Barat,
sangat terbatas. Sebagai contoh, ia berkeberatan digolong-

5. Lihat kala pengantar Rasyid Rida dalam Tafsfr al-Mandr i, b 16,

6. Tak diragukan lagi, Muhammad Mustala al-Marighi, dosen di Ddr uf-
Wliim, adalah grang yang menuliskan tafsir filologi Al-Qur'an pada tahun 1945
dengan sangat cermat, lengkap dan terpenting, Fdisi ketiga dari karyanya ini
diterbitkan tahun 1962 dalam tigajilid, yang masing-masing setehal 200 halaman.
karyanya ini diberi judu! yang cukup simpel, Tafsir al-Mardghi. Meskipun tidak
dikatakan dalam penganlar talsir ini kemuongkinan besar ditulis untuk
mahasiswa-mahasiswa 12ir al-Ullm, sebagaimana yang diindikasikan dalam
gaya dan isi taksir ini. jndi jelas bukanlth suatu karya yang arisinil.

7. Bandingkan Anwar al-Jundi, Tarajim al- Alam al-Mi'asirn, b 430,
8. Bandingkan juga 12, "Azhar”, i, h. 818
4. Anwar al-Jundi, fbid, h. 431

10. Bandingkan M. M. al-Maraghi. Bahts ff Tarjemat Al-Que'an wa Abkariha,
Kaire, 1335 H/ 1936 M
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kan sebagai anggota dari salah satu madzhab hukum Is-
lam."

Sebagaimana Abduh, Al-Maradghi tidak menalis tafsir
Al-Qur'an yang lengkap. Ia hanya membuat sejumlah
kuliah tafsir yang singkat mengenai ayat-ayat Al-Qur‘an
‘yang telah diseleksi sebelumnya.* Beberapa diantaranya
tidak diterbitkan oleh al-Maraghi sendiri, tetapi coleh
kolega-koleganya yang lebih muda seperti Farid Wajdi dan
Mahmiid Shattiit. Kuliah-kuliah ini, pada awalnya disam-
paikan di masjid-masjid di Kairo selama bulan Ramadhan
1937 hingga 1943 M, dan dibacakan lebih seperti khotbah-
khotbah daripada seperti tafsir-tafsir, schingga sangat po-
puler di Kairo pada saat itu.

Al-Marighi menganggap berguna jika kita menyatakan
kebesaran makhluk (ciptaan) vaitu untuk menggambarkan
Kemahabesaran Khalik-nya. la juga menganggap perku pe-
ngetahuan secukupnya terhadap “ilinu pengetahuan mo-
dern” sebagai prasyarat penting bagi seorang mufassir Al-

11. Bandingkan umpamanya Ad-Dhahabi, Al-Tafsir wa al-Mifassirin, jii, h.
272 L yagif "inda mahhob maksus . Statemen-statemen para pembans (reformer)
kontemporer mengenai keengganan mereka terhadap keterikatan kepada
madzhab hukem Islam lerteniu hanya bisa diinterpretasikan sebapai landa
kelidaksukaan terhadap seluruh interprelasi-interpretasi legalislik tentang Is-
lam dan dokttin kewajiban-kewajibannya. Ini tidak berarti bahwa mereka, tidak
mengakui hahwa ibadah-ibadah mereka mengikuli madzhab Syafi’i atau Hanafi
saja misalnya,

12. Sebuah bibliografi yang sebegitu jauh tidak dikumpulkan dalam satu
jilid bisa ditermukan dalam Ad-I2hahabi, op cit, i, h. 257-260. Al-Maraght
membahas tentang Al Jur an 42:13-4 (1356); 6:151-3 (1356); 2:183-6(1356); B:24-
9 £1357); 49 (1308 57 (1339); 31 (1360); 6:160-3 (1361}, 7:199-206 {1361}, 41:30~4
1361 T 19 01362) 11:012-123 (1262); 4:58-9 (13633, 1317 {13630 22:93-8 (1363,
25:1-10 {1360); 15:63-77 {1359); 103 (1361). Tiga yang terakhir dari kuliah ini
dijadikan rujukan dalam pertemuan Asosiasi Pernuda Muslim (Moslem Young
Mens's Assocfutina}
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Qur'an kontemporer.”* Meskipun demikian, ia menolak
penafsiran-penafsiran ilmiah: “Umat [slam harus membia-
sakan membahas iman dan hukum Islam; karena pada saat
ini, bagaimanapun, ada penyakit dalam bentuk lain (marad
dkhar) yang, tengah melanda mereka: Mereka ingin mengu-
raikan Al-Qur'an menurut teori-teori ilmu pengetahuan —
yang benar atau tidaknya bisa dibuktikan... halini merupa-
kan bahaya besar bagi Al-Qur’an.. karena teori-teori terse-
but tidak semuanya cocok diambil untuk menjefaskan ayat-
ayat Al-Quran” ™

Karena kuliah-kuliah al-Maréghi ini disampaikan sefa-
ma bulan suci Ramadhan, bulan pelaksanaan puasa bagi
umat Islam, maka sebagian besar isinya menyangkut ma-
salah puasa dan keutamaan-keutamaannya. Kendati demi-
kian, isi dan gaya tipikal khotbah-khotbahnya seperti tafsir
Al-Qur’an yahg datang belakangan, seperti karya-karya
Sayyid Qutb" dan Mahmid Shaltit. Sebagai contoh, al-
Mardghi dengan cepat mengambil generalisasi ketika
membahas ayat 2: (179) 183 “Hai orantg-orang yang beriman,
diwajibkan atas kamu berpuasa.... ™.

D sini al-Mardghi menyatakan: “Puasa merupakan sa-
lah satu dari lima rukun Istam. Ibadah ini merupakan latih-
an penempaan jasmani dan moral serta penyucian batin

13. Al-Marighi, Tafsir Serat Lrgenie, R 120 (A-CQuran 31 (A hrits ad-
iniyyah).

14, Al-Mavighi, Tafsie Sirat al-Fuperat, b, 42 (ALQuran 49 (AG Durnis wl-
Diveiyyahy.

15 Karya Tafstr Sayyd Quth, ViDzilil Al-Cuee'dn {Dalam Maungan Al-Curin),
terdici dari tiga jilid, masing-masing berjumiab 20K halaman, hampir-hambie
bukan merupakan Wfsir AQur'an dalam pengertiannya yang, ketal, tetnpi lebih
merupakan kumpulap besar khothah-Ehothah keagamaan.

16, Terjeenahan Bell
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(spiritual). Untuk mengekang hasrat-hasrat jasmaniah (ha-
wa nafsu)...mencegah keserakahan dan memperkokoh
hubungan dengan Allah SWT...dalam kehidupan kita di
dunia ini banyak hal yang mungkin saja terjadi, misalnya,
kemelaratan setelah kekayaan, sakit setelah sehat, terhina
setelah kemasyhuran... ketika tertimpa kemalangan-kema-
langan tersebut, seseorang fentu membutuhkan benteng
kekuatan untuk menghadapinya....dan seterusnya, atas
kemahabijaksanaan-Nya , Allah membuat ikatan-ikatan ke-
setizan sebagai alat untuk memperkuat tubuh dan akal-
pikiran...” dan seterusnya, sebaik pandangan seorang pen-
deta Kristen yang berhasrat sekali untuk menciptakan ke-
kuatan pada jiwa para jemaatnya,™

Penafsiran yang memberi segi-segi praktis sangat besar
oleh Amin al-Khili**, cendekiawan Mesir yang pada tahun
1941-1942 memberikan kuliah-kuliah mengenai pokok-po-
kok Al-Qur'an yang disiarkan melalui Radio Mesir. Dia
menyebut ceramah-ceramahnya dengan “an echo of liter-
ary exegesis” ("gema penafsiran sastra”}.® Dalam kajian
ini al-Khli tidak membahas lafadz-lafadz atau ayat-ayat
Al-Qur'an secara satu per satu, begitu pula dalam memba-
has sutrah atau kelompok-kelompok surah Al-Qur’an, ka-
‘rena ia menganggap hal demikian “tdak akan dapat mene-

17. Ad-Dhahabi, op cit., h. 263. Kutipan-kutipan ini disadur dari kajian-kajian
tafsir al-Mardghi sepanjang Ramadhan 1357 H., h. &-7.

18. Penerapan yang sama dilakukan terhadap pendeta-pendeta seperti Dr.
B. Graham, lepas dari sejumlah kecil nama tokoh-tokoh Palestina yang biasanya
dilcutip Graham pada akhir khotbah-khotbahnya. Kebanyakan dari kata-katanya
begitu umum sifatnya, hal yang secara sama bisa dikatakan oleh seorang
pengajar di al-Azhar.

19. Bandingkan dalam kitab Mir Hudd Al-Qur'din-nya Amin al-Khiili

20. Amin al-Khali, Min Buda Al-Qur'dn: al-Qadé...ar-Rasil, 8: “sadd ¥-1-Tafsir
al-adabi”.
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mukan sesuatu yang penting dalam Al-Curan”?, tetapi
ia menerapkan metodenya sendiri terhadap topik-topik
yang bersifatumum (” Apa tujuan hidup kita di dunia ini?”)
yang diterapkannya pada seluruh Al-Qur‘an.? Terkadang
penafsiran demikian dilakukan dengan cara yang kurang
lebih menggunakan pengibaratan terhadap topik-topik
-riskan saat itu yang pembicaraannya secara bebas, karena
‘alasan-alasan politik, tidak diperbolehkan oleh pemerintah.
Contoh bentuk penafsiran ini terakhir dapat ditemukan
dalam artikel-artikel tafsir yang dipublikasikan oleh Abdul
Rahmain al-Bannd dalam harian umum Kairo, Al-Jumbu-
riyyah® tahun 1959,

Di penghujung November 1959, Abdul Rahmin al-Ban-
ni, saudara sekandung dari pendiri organisasi al-lkfoin
al-Muslimin® mulai menulis kolom semi-harian dalam ai-

21, Ibid. . h. 11 : “dzditka lg yuldise ahammiyat al-Kitge. .~
22, Ibid., h. 10.

23. Banyak sekali harian wmum Mesir yang secara teratur mempublikasikan
artikel-artikel Al-Qur'an atau penafsirannya. Misalnya, dalam Al-Ahrdm vang
diasuh oleh Bint as-Shati’.

24. Organisasi-organisasi keagamaan di Mesir pada umumnya selale di-
kontrol cleh pemerintah. Ferkumpulan-perkumpulan kaum mistis (suli}, organi-
sasi-organisasi pemuda dan sheikh-sheikh al-Azhar selalu Joyal mengikuti abar-
an-aturan yang mendukung pemerintah Mesir, terkecuali organisasi fchzodnul
Muslimin; mereka cenderung tidak mendukimg pemerintah. Dr. R. F. Mitchel,
sejarawan dan orientalis asal Amerika, telah menerbitkan sebuah studi kompre-
hensif tentang organisasi ini pada tahun 1965,

Fenomena sejarah kiodnwl Muslimin ini penuh diwarnai dengan perjuangan,
antagonisme, perlawanan dan penghukuman mati (eksekusi). Pendirinya, Ha-
san al-Bannd, terbunuh pada 12 Februari 1949 (diduga dibunuh oleh seorang
agen pemerintah), setelah terbunuhnya perdana menteri An-Nugrashi Pasha
pada 12 Desember 1948 oleh seorang anggola ikhudnud Muslimin, Abdid al-
Majid Hassan (23 th.), mahasiswa kedokteran hewan, yang akhirnya dihukum
mati pada 15 April 195). Rezim Nasser menghukum gantung enam anggota
ikhwiinul Mustimin pada ¢ Desember 1954, setelah percobaan pembunuhan
Nasser pada 27 Okiober 1954; kemudian, setelah adanya dugaan konspirasi
melawan rezim Nasser pada tahun 1965 dan tahun 1966, lagi-lagi, lebih dari
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Jumhuriyyah. Dalam artikel ringkas ini ia menawarkan
suatu penafsiran terhadap surah 49 (Al-Hujurat), dimana
Al-Qur’an bicara tentang perselisihan dalam masyarakat
Muslim. Masing-masing ayat dalam surah ini dibahas oleh
Abdul Rahmin al-Bannd dalam lebih dari satu artikel.
Misalnya ayat 9 yang dibicarakan pada edisi 26, 27, 29,
dan 30 November:

Dan jika ada dua golongan dari erang-orang mukmin berperang
maka damaikanlah antara keduanya. Jika salah satu dari kedua
golongan itu berbuat apiaya terhadap golongan yang lain maka
perangilah gelongan yang berbuat aniaya itu sehingga golengan
itu kembali, kepada perintah Allah; jika golongan itu telah kem-
balj (kepada perinlah Allah), maka damaikanlah antara keduanya
dengan adil dan berlaku adillah. Sesunggubnya Allah menyukai
orang-orang yang berlaku adil.®

tiga anggota fkhwdnul Muslimin dihukum gantung pada 25 Agustus 1966, salah
seorang diantaranya adalah Sayyid Qutb.

Eksekusi-cksekusi ini hanyalah puncak gumpalan es: Ratusan forodnd Mushinin
maati merana dalam kamp-kamp kerja paksa dan penjara. Hampir semenjak
didirikan (1928), organisasi ini selalu terlibat diri ddalam perlawanan-perlawanan
terhadag kemapanan pemerintah, dan hanya mengalami “bulan madu yang
sekefap” yaitu sesudah muncuinya kekuatan Nasser's Free Officers. Periode
hubungan antara antara pemerintah dengan Ikhusinu! Muslimin ini ditengahi
oleh The Free Officers {sebagaimana dengan organisasi-organisasi lainnya, se-
perti The Watdists (?) dan kelompcok-kelompak komunis) sebelum mereka
meiakukan coup d'etat pada Juli 1952 Dalam konteks ini Bdrudmul Muslimin tam-
paknya —sedikit-banyak— lebih mendukung pemerintahan junta (gabungan)
Neguib dan Nasser.

Marmun, sesudah Revolusi 1952 hubungan anlara pemerintah dan Rfzodnu! Musi-
imin kembali menjadi tegang. Pada musim panas 1954 tingkat ketegangan
semakin meninggt, dan mencapai kulminasinya pada upaya pembunuhan Nas-
ser pada bulan Oktober. Sepanjang tahun ini, salab satu faksi dari khusinil
Muslimin, yang dikomandoi oleh Abdul Rahmdn al-B i jara sekandung
pendiri organisasi tkfusdnnd Mustimin, masih tetap “mendukung pemerintahan
Junta”. Menurut L. Mitchell, hal ini bisa dijelaskan sebagian oleh karena adanya
rasa permusuhan antara Al-Hudaybi, salah seorang pemimpin fkhwinu! Mus-
fimin dan mantan hakim, dengan Abdul Rahmin al-Bannd, yang oleh Miichell
disebut sebagai seorang “semi-partisan” {setengah pendukung) Nasser {Ban-
dingkan Richard P. Milchell, The Society of the Musiim Brothers, London, 1969).

23, Terjemahan Bell.
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Dalam artikel pertamanya, Abdul Rahmién al-Banni
menjelaskan adanya pertumpahan darah yang anarkis
pada zaman sebelum kedatangan Islam. Ia memuji Mu-
hammad SAW yang telah menetapkan suatu pemerintahan
di Jazirah Arabia yang tengah kacau balau itu pada abad
ke-7 M. Artikel ini tidak berbeda banyak dengan karya-
karya apologetik lainnya menyangkut tema tersebut, na-
mun karena pengutaraannya yang mau tidak mau me-
ngingatkan orang akan cara anarki yang ada di Mesir
selama tahun-tahun sebelum rezim Nasser berkuasa, per-
damaian internal yang dibuat rezim itu dan kesalahan
pemerintah dalam menekan aktivitas-aktivitas organisasi
itu melahirkan orang-orang fanatik di dalam organisasi
tersebut, al-Banni mengatakan:

{Ketika Islam datang| kewajiban-kewajiban akhirnya ditentukan,
hukutn-hukum ditetapkan, dengan demikian manusia menjadi
tahu apa hakikat hidup ini;...”Dan jika ada dua golongan dan
orang-otang mukmin berperang maka damaikanlah antara
keduanya”. l.akukanlah! demi untuk mencegah pertumpahan
darah dan melindungi hak-hak metreka! mempertahankan hidup
mereka! menyelamatkan dari kerupsi dan kejahatan yang
merajalela! Ini adalah tugas orang-orang mukmin untuk mence-
gah kezaliman, mengekang orang yang melanggar batas-batas
hukum, mengajak kembali orang-orang yang tersesat ke jalan
kejujuran, tak ada seorang pun atau sesuatu pun yang aman
hingga "terwujudnya keadifan di tengah masyarakat secara
baik”. Itulah sebagian dari makna ayat ini. Tidak ada sesuatu
pun yang paling benar dan tidak satu pun yang bisa membert
hidayah spiritual yang baik.

Dalam artikel kedua, penulis menjelaskan bahwa ayat
yang ia tuliskan ini dapat juga diajukan kepada individu-
individu yang menentang orang beriman lainnya, sebab
“sebuah golongan bisa saja terdiri dari satu anggota saja”
Selanjutnya ia menambahkan, ayat tersebut dengan dite-
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rapkan kepada golongan-golongan yang hanya satu orang
anggotanya melakukan perbuatan tidak adil: “Orang-o-
rang beriman itu bagaikan satu tubuh, ketika salah satu
anggotanya merasakan suatu penderitaan (sakit), maka
anggota badan lainnya merasakan insomniz (tidak bisa ti-
dur) dan demam”. Membaca ungkapan-ungkapan ini, -
rang tidak bisa tidak pasti ingat pernvataan berturut-turut
oleh Hasan al-Banna pemimpin fkfuvdnul Muslimin pada
waktu itu, yang tanggung jawabnya terhadap organisasi
ini diabaikan karena tindakan-tindakan teroris yang dila-
kukan oleh anggota-anggotanya secara individual. Hal ini
terjadi, sebagai contoh, setelah pembunuhan Nugrashi P4-
shi pada tahun 1948 oleh anggota organisasi itu; dan se-
buah peristiwa yang sama terjadi pada tahun 1954; ketika
pimpinan lkhwin tidak mampu mengendalikan para ang-
gotanya yang melakukan usaha pembunuhan terhadap
Presiden Nasser pada 27 Oktober 1954.% Abdul Rahmain
al-Banni, sebagai anggota lkinpdn yang merasakan sema-
cam fnsomnia atas realitas dafam periode-periode ini, me-
nyimpulkan artikelnya sebagai berikut:

Apabila kaum Muslimin dilanda perselisihan dan peperang-
an...maka merupakan suatu kewajiban bagi seluruh mukminin
untuk segera menanganinya dan menetapkan jalan keluar yang
adil. Memelihara perdamaian di negeri crang mukmin adalah
tugas utama. Sebab negeri tersebist dipersatukan oleh satu per-
nyataan ayat Al-Qur'an: “Kalian adalah komunitas (masyarakal)
yang satu (tunggal); Aku adalah Tuhanmu, karena itu berbuat
taatlah kepada-Ku”.

Kutipan terakhir ayat Al-Qur‘an di atas sangat penting,
Para pembaca artikel al-Bannd yang memahami Al-Qur'an

26. Bandingkan R. P. Mitchel, op cif., h. 70 dan 76,
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di luar kepala tidak akan ragu untuk menyadari bahwa
ayat yang dikemukakan itu seterusnya akan berbunyi:
“Tetapi di antara mereka saling berbuat aniaya.... membi-
arkan mereka dalam kebimbangan untuk beberapa
waktu. "%

Memang tidak diungkapkan secara eksplisit apakah pe-
merintah atau hwdnul Muslimin yang “berbuat aniaya”,
akan tetapi pembaca artikel al-Banna bisa menerntukan pi-
kiran pada pokok-pokok tersebut. Dalam artikel yang ke-
tiga, al-Bannd memberikan tekanan bahwa Al-Qur’an me-
netapkan kata “orang-orang mukmin” kepada dua go-
longan vang saling berperang: “Dan jika dua golongan
orang-orang mukmin saling berperang ., demikian bunyi
nash avat ini. “Mereka adalah saudara-saudara kita yang
justru menyebabkan kita terjerumus ke dalam kehinaan”,
demikian al-Bannd menulis, “Tetapi hal ini seharusnya
menjadi sebab yang menimbulkan kemerosotan iman
kita.....Sebaliknya, justru hal itu mendorong kita lebih taat
kepada Kitdbullah”. Sulit untuk tidak memahami kalimat-
kalimat ini sebagai sebuah sindiran akan adanya keseng-
saraan yang melanda anggota fkhwdnul Muslimin setelah
pemerintah memutuskan untuk melarang organisasi
mereka.

27 Terjemahan Ball.

28. Bandingkan R F. Mitchel, ap cit., - Artikel-artikel al-Banni telah dikum-
pulkan dalam Min Ma an AL-Que'an, Tafsir Surat al-Hujurat, Kairo: b, dari mana
kutipan di atas diambil. Fenomena polilik Mesir memang sangat kompleks dan
tidak mudah untluk dipahami. Di samping itu sangallah sedikit jumlah orang
di huar Mesir yang mampu membaca sandi cryptic (yang tak jelas) dalam bebe-
rapa reforensi tafsir A1-Qur'an yang membicarakan topik-topik beralur konlro-
versial. Namun secara khusus, sangat mungkin untuk melakukan hal demikian
lerhadap kasus al-Bannd, yaitu dengan membandingkan publikasi karva Or R,
I*. Milcheli yang telah dipublikasikan tentang fmednd Musfimin dan sindiran-
sindiram al-Banna.
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Organisasi keagamaan di Mesir sangat banyak jumiah-
nya. Hampir di setiap kota atau daerah memitiki kelom-
pok-kelompok persaudaraan kaum mistis (thdrigah) atau
cabang-cabang Asosiasi Pemuda Muslim (Moeslem Young
Men’s Association). Organisasi keagamaan ini menerbitkan
jurnal periodik stensilan berisi kajian-kajian tafsir Al-CQur’-
an yang merupakan cuplikan dari tafsir-tafsir lama dan
ceramah-ceramah sebelumnya. Mereka seringkali me-
nyinggung peristiwa-peristiwa kontemporer dalam
publikasi mereka dan karena itu sangat susah untuk
dipahami.® Meskipun demikian, para pemimpin organi-
sasi-organisasi keagamaan ini kurang tertarik jika tidak
dikatakan sedikit- untuk mendistribusikan media-media
publikasi mereka kepada pihak yang bukan anggotanya-
apalagi para orientalis. 5eseorang wajib menghormati
keengganan ini dan hanya dapat berharap terutama pada
tafsir-tafsir Al-Qur'an bergaya khotbah yang beberapa dari
isi publikasi-publikasi ini akan digunakan oleh para seja-
rawan dan sosiolog yang menggambarkan ajaran-ajaran
dan kegiatan organisasi-organisasi ini.

Aspek terpenting dalam praktek keagamaan dalam Is-
lam bukanlah berupa ceramah-ceramah saja, melainkan
juga membaca dan mengkaji Al-Qur'an,® atau aktbivitas-

29. Ferdasarkan informasi lisan dar Ahmad Yusuf (Giza) dan buku lerlarnis
Zaki Mujahid {Kairc), dikonfirmasikan pula oleh Mr_ F. de Jong (Leiden), yang
pernah tinggal di Mesir pada tahun 1969-1972 uniuk melakukan studi tentang
kelompok persaudaraan koum mistis {Hrdriguh).

0. Kesungguhan dalam mempelajari Al-Quran akan menimbulkan keter-
pesonaah yang mendalam terhadap pedoman kaum Mustimin, Al-Quran, ini
Rasa keterpesonaan ini merupakan scbuah motivasi utama {terkadang juga
menjadi pengakuan} dalam upaya menafsirkan Al-Qur’an. (Bandingkan Sayyid
Quthb, A+-Taswir ad-Fanni), Dalam kehidupan sehari-hari, A-Qur’an senantiasa
dibaca cleh kaum Muslimin, baik dalam shalat lima waktu, prosesi jenazah,
upacara pernikahan dan kelahiran bayi, dan sebagainya. Ialam sjtuasi-situasi
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aktivitas organisasi keagamaan. Tetapi seluruh aktivitas
religius dalam Islam bisa ditemukan dalam “doktrin
kewajiban” Islam, suatu istilah yang dikemukakan C. 5no-

yang demikian, biasanya Al-Qur’an dibacakan oleh para gaf yang profesional.
Untuk menjadi seorang qari profesional, ada dua kualifikasi yang sangal penting;
memiliki suara yang bagus dan mampu memahami Al-Juran Qi luar kepala.
Al-Azhar mermiliki ilembaga Diploma bagi para gart profesional. Tentang Diplo-
ma dan Ujian membaca AlMQur’an secara profesional telah dideskripsikan oleh
Dr.M.Berger, orientalis Amerika, dalam karyanya, Islam in Egypt today, h.12-13:

136

“Mengan Diploma ini, para gari dipilih untuk mengadi seorang muazin atau
seorang pembaca Al-Qur’an sebelum melaksanakan shalat Jumat. Para pe-
serta yang ingin masuk Diploma harus diuji oleh tim penguji yang terdiri
dari 5 orang, Ketika saya melakukan chservasi dalam pengujian ini, saya
mendapatkan susunan tim penguji tersebut terdiri dari 3 crang Syeikh (pim-
pinan} al-Azhar, 1 orang utusan dari kemenlerian Wagaf, dan 1 orang pa-
kar musik yang juga presiden dari [nstitute of Arab Music dan seorang
pemusik amatir yang sangat mahir erusik timur, seorang hakim, dan seo-
rang psikolog biasa. Tim penguji mengadakan pertemuan reguler dan ler-
jadwal di kantor kementerian, dimana saya mengadakan observasi dalam
beberapa kali, Para calon berkumpul dalam ruang koridor, dan satu-persatu
dipanggii sesuai dengan jadwalnya. Bagi yang dipanggil harus segera me-
lepaskan sepatunya dan duduk bersifa di belakang meja panjang. [a diminta
tim penguji untuk membacakan beberapa ayat Al-Quran dalam waktu se-
puluh hingga duapuluh menit. Sementara itu, dalam tata krama Timar,
masalah-masalah rutin berjalan sebagaimana biasanya di kantor ini. Mes-
kipun demikian, sebagaimana biasa dalam tata krama ketimuran, para ha-
dirin lainnya sangat menghormati keadaan ini dengan cara merendahkan
suara-suara mereka sehingga memberikan kesempatan bagi para peserta
untuk meilantunkan suara bacaan Al-Cur annya. Dalam beberapa bulan,
saya telah menyaksikan sekitar duapuluh lima peserta, sebagian usia me-
reka rata-rati sckitar 35 tahun, meskipun ada sejumlah kecil yang masih
berusia 20 tahunan dan bahkan ada yang telah berusia sekitar 50 tahun.
Beberapa di antara mereka ada yang memiliki fisik yang hidak sempurna,
dan barangkali ada $ orang yang tuna netra. Standar kelulusan dalam tes
ini sangat tinggi dan dengan pengujian yang sangat cermal. Saya lihat,
banyak di antara peserta yang tampak gugup, namun anggota tim penguji
sangat sopan, bersahabat, dan berusaha memberikan kemudahan kepada
para peserta. Dagi peserta yang telah evenyelesaikan ujiannya diperboleh-
kan segera meninggalkan ruangan; para penguji kemudian menuliskan
penilaian individual, mendiskusikan koempuosisi pering kat dan menuliskan
laporan hasil ujian mereka. Dari seluruh peserta ujian, barangkali hanya
seperempatnya saja yang berhasil lulus.~
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uck Hurgronje, orientalis Belanda, untuk menerjemahkan
kata bahasa Arab, figh. Figh meliputi seluruh aspek kehi-
dupan: Shalat, haji, perkawinan, sandang, perdagangan,
dan bahkan makanan. Secara konvensional figh dibagi oleh
umat Islam ke dalam 2 macam: Ibadat, hukum-hukum yang
mengatur ritual dan religius, dan mua’‘amalat, hukum-hu-
kum yang menyangkut perscalan-persoalan yang ada
dalam kehidupan manusia sehari-hari. Berbeda dengan sis-
tem hukum Barat, figh juga memberikan perhatian yang
rinci pada sisi moral dalam suatu perbuatan: dalam Islam
perbuatan di bagi dalam 5 kategori, yaitu: (1) Wajib; (2)
Sunnah; (3} Makruh; (4) Mubah; dan (5) Haram.» .
Ketentuan-ketentuan dalam hukum Islam diidentifika-
sikan secara umum sebagai perintah Allah. Karena itu, pe-
ran hukum Islam dari firman Allah, Al-Qur’an, jauh lebih
kecil daripada yang umumnya dikira orang.3 Dalam buku
saku umum mengenai “dasar-dasar” hukum Islam, ruang
yang dicurahkan untuk pembahasan Al-Qur'an sebagai
sumber hukum kurang dari satu pertiga buku saja.® Dalam

Tidak ada seorang turis pun, bagaimanapun singkatnya waktu kunjungannya
di Mesjr, yang tidak mendengar alunan pengajian Al-CQur'an. Radic dan televisi
di sini menyediakan program khusus untuk itu, bahkan dengan tayangan yang
panjang sekali. Dalam program televisi, teks ayat-ayat yang dibaca ditampilkan
di layar kaca, dengan dilengkapi Gramepon (peti suara) pengajian A-Qur'an,

31. Madzihib; * Aliran-aliran”, dalam hukum Islam tidak sclalu sepakat me-
ngenai kategori dalam menetapkan hukwm suatu perbuatan, tagi pula, perbe-
daan madzhab disebabkan oleh perbedaan dalam “furv’iyak dan penentuan
tingkat” &i antara kategori tersebut.

32, Pada masa lalu hukum Islam seringkali disebut sebagai “hukum Al-
Quran®, mamun sekarang keketiruan ini tidak dipergunakan lagi oleh para
sarjana Barat yang secara genuing mempunyal perhatian pada dunia Islam.

33. Hiashiyyut al-"Allimu al-Banndni “alid sharh... al-Muhaili ‘ala Main Jam’ al-
Jamarni” l-l-fiaim...ibr as-Subki, Kairo, 1937, 2 jitid, h. 432 & 440; Bandingkan
GALGIL b 89
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praktek hukum, pertimbangan pada Al-Qur’an secara eks-
trem sangat jarang™. Meskipun nilai terbatas Al-Qur’an pa-
da praktek hukum Islam klasik, Al-Qur’an berist ayat-ayat
yang memberikan legislasi hukum secara kongkret tentang
sejurnlah topik, misalnya tentang perceraian (thalzg). Mo-
hammad Abduh meringkas tentang sejarah penafsiran
ayat-ayat ini, sebagai berikut:
Beberapa mufassic menghimpun ayat-ayat yang berisi tentang
prasyarat-prasyarat hukum, dan menyusun secara khusus, pe-
nafsiran-penafsiran mengenai ayat-ayat ini. Mufassir yang pa-
ling terkenal dalam hal ini adatah Abf Bakr ibn ai-Arabifigh
mendapatkan yang terbaik dari mufassir. Selanjutnya, mereka
lebih mengkonsentrasikan diri pada penafsiran ayat-ayal hukum
daripada penafsiran ayat AlQuran lainnya ™

Bagaimanakah para mufassir Mesir ini memperbincang-
kan “ayat-ayat hukum” (ayd! al-Alkim) ini? Pertama, para
mufassir sangat jarang memasuki pembahasan teknis-
teknis hukum. Bahkan sebuah tafsir yang ditulis bagi para
mahasiswa fakultas hukum ¢i al-Azhar* dimulai dengan
pembahasan mengenaiayat-ayat hukum dengan menggu-
nakan metode filologi (“Tughdtan”), ditambah dengan ha-
dist-hadits yang berkaitan dengan hukum-hukumitu, dan
asbab an-nuziil-nya. Kemudian tafsir ini menyebuotkan satu-
persatu topik-topik hukum apa yang berkaitan dengan

M. Bandipgkan |. Brugman, De Betheenis van het Mohammedaanse Rect in et
Hedendagse Egyple, Den Haag, 1960.

35. Tafsir al-Mandr, i, b. 18. Di sini Abduh (dan Rid4) merujuk kepada buku
Abii Bakr ibn al-Arabi (w. 13148, Abkdm A-Qur'dn, sebuah kitab yang masih
tetap dikaji di berbagai tE.'rnpal dan seringkali dicetak ulang; Bandingkan GAL
SIh 683,

36. Mubhammad ‘Al asébay'is, Tafsir Ayt al-Ahkdm, 4 jilid, Kairo (Kulliyat
as-Shari‘ah), 1953
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masing-masing ayat, tetapi untuk lebih detail lagi, ia me-
rujuk ke buku-buku teks empat madzhab hukum Islam
(ktetub al-figh).

Kedua, tafsir-tafsir itu tidak menyinggung kepentingan
terbatas hukum Islam dalam sistem hukum Mesir, wa-
laupun penulis-penulisnya sangat memperhatikan subyek
pembahasan ini --sebagaimana bisa ditunjukkan— dalam
karya tulis lainnya. Misalnya, Mahmiid Shaltit telah menu-
lis dalam bukunya Al-Islim: ’Agidak wa Shari'ah tentang hu-
bungan antara ajaran-ajaran Al-Qur‘an dengan term-term
sistern hukum Mesir, namun dalam tafsirnya ia tidak me-
ngemukakan persoalan hukum Islam ini.¥ Pola yang sama,
terdapat pada tafsir-tafsir vang lebih tradisional, yang
ditulis oleh, misalnya, Muhammad Farid Wajdi, Sayyid
Qutb, Abd al-Karim al-Khatib atau Ahmad Mustafa al-Ma-
righi: tak seorang pun dari mereka yang berpikir sewa-
jarnya (misalnya dalam masing-masing tafsiran mereka
terhadap Al-Qur'an 2:228, yang membicarakan masalah
hukum perceraian) untuk menyebutkan problem perluas-
an hukum-hukum tersebut, Tampaknya kebanyakan mu-
fassir merasakan bahwa problematika ini, mengingat
kepentingannya, dianggap lebih baik untuk tidak dibahas
dalam tafsir Al-Qur'an.®

Keluhan yang kadang dikemukakan oleh kalangan
Muslim kontemporer bahwa tafsir-tafsir menjadi ensiklo-
pedi-ensiklopedi tempat hukum Islam, filologi, dan seba-

37. Mahmiid Shaltiit, Al-1sldm: Agidak rwa Shari’ah, Kairo, 1966, h. 182 (tentang
perceraian); id., Tafsir al-Afza’ al-' Asura al-"1114, Kairo, 1966. Review tentang
tafsir ini ada dalam Majalfat al-Azkar, xxxi. 1913 (Maret 1960, h. 101, dan xxxii,
{Juni 19600, h. 112

38. Bandingkan tafsir karya Muhammad Abd al-Mun’im Khafaji, yang
diterbitkan di Iraq: Tafsir al-Qur dn al-Karim, Najaf tE vi. vii B5-105.
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gainya secara ekstensif didiskusikan, tetapi tidak “Al-
Qur'an”-nyasendiri, tidak lagi menerapkan cara bagaima-
na tafsir-tafsir Al-Qur’an Mesir modern membicarakan
hukum, apakah ia menjadi hukum Islam atau hukum Me-
sir.

Ketiga, Para mufassir membicarakan hukum Islam de-
ngan cara yang terkesan apologetik. Mereka sangat memuji
dan menyebut-nyebuinya serta menyampaikan kepada
kita berulang-ulang berkaitan dengan ayat-ayat hukum
tersebut bahwa tidak ada hukum yang dibuat manusia per-
nah diadaptasi ke lingkungan manusia daripada hukum
Islam, yang berlaku untuk semua tempat dan zaman. Sifat
kecocokan hukum yang absolut diperlengkapi pula dengan
penekanan kelebihannya yang relatif. Khususnya berkaitan
dengan apa yang pada masa sekarang ini dianggap sebagai
suatu hukuman keji (misalnya, pemotengan tangan} atau
sebagai kebencian secara sosial {poligami}, selalu dite-
kankan berulang-ulang bahwa hukum Islam merupakan
langkah maju dibandingkan hukum dan adat zaman
barbar dan kebodohan yang ada sebelum kedatangan Is-
fam.

Sebuah persoalan yang menyita perhatian para maha-
siswa Islam sekarang adalah bahwa apakah "pengerahan
kemampuan untuk menguak hukum Islam secara inde-
penden terhadap Al-Qur’an dan hadits-hadits Nabi SAW"
--yang biasa disebut fjtihdd— diperbolehkan dalam dunia
Islam modern. Dalam sistem klasik, ijtihdd hanya boleh
dilakukan oleh ulama-ulama masa lalu yang terpercaya,
dan mereka sudah tidak ada lagi sejak tahun 1000 M. Per-
tanyaannya biasanya dikemukakan dengan formula yang
dipinjam dari karya-karya klasik mengenai “dasar-dasar”
hukum: “Apakah pintu ijtihdd masih terbuka? Hampir se-
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mua Muslim akan memberikan jawaban atas pertanyaan
tersebut dengan tegas. Meskipun demikian, persetujuan
ini pada umumnya hanya didasarkan kata orang yang
setuju bahwa yang disebut “ijtikdd” itu diperbolehkan,
namun mereka tidak sepakat terhadap apa yang dimak-
sudkan dengan term ijtihdd ini. Mereka berdebat mengenai
seberapa jauh seseorang bisa independen dari ketetapan-
ketetapan hukum Islam yang ada sebelumnya, dan dalam
bidang-bidang apa saja seseorang diperbolehkan melaku-
kan ijlifiid. Pembolehan ijtihdd dalam masalah-masalah
yang menyangkut persoalan-persoalan‘ibiddt, secara prak-
tek belum dikenal sebelumnya.

Dalam tafsirnya, Abduh dan Ridé4 seringkali mendisku-
sikan persoalan ijtihdd. Mereka menyatakan bahwa fjtilad
yang dihasilkan pada generasi dulu tidak mengikat terha-
dap kaum Muslim modern®. Mereka terkadang menyebut
ijtihdd dengan ra'yu®, yang makna aslinya adalah “pan-
dangan”, tetapi dalam hukum Islam, kata ini terkadang
digunakan untuk mengartikan pandangan subyektif sese-
vrang yang tidak didasarkan pada landasan Al-Qur'an dan
Sunnab. ljtihid, menurut mereka, adalah suatu alat yang
" penting dalam sistem hukum Islam; melarangnya akan
membuat hukum ilahiah tidak adil dengan perubahan rea-
litas, atau, dalam istilah Rid4, “sesuatu yang tidak pantas
bagi semua manusia pada zamannya”." Seharusnya kita
tidak mempergunakan ijtifidd ““untuk merekayasa agama
sesuai dengan selera Kita, tetapi justru fjtihdd dipergunakan
untuk menemukan kesejahteraan di muka bumi ini”.#

39, Tufsir ul-Manir, vi, h. 194,
40 1bid., iv, h. 392

41, Mbil, wi, 420

42 1bid., iii, h. 328
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Ungkapan seperti itu, yang barangkali agak berkesan cryp-
tic (sarmar), menunjukkan arti bahwa penafsiran kembali
(reinterpretasi} dan pertimbangan kembali (rekonsiderasi)
Al-Qur‘an sebagai sumber pokok hukum akan mengha-
silkan sebuah sistem hukum yang disamping sesuai de-
ngan zaman modern, juga, menurut kalemullah. Khazanah
hukum Islam tradisional yang tidak cocok dengan
masyarakat modern ini menurut Abduh dan Ridi, meru-
pakan “tambahan-tambahan” perintah Allah, yang menja-
di tanggung jawab para fagik (ahli hukum) di masa lalu.
Abduh dan Ridd menentang orang-orang yang tidak
menyetujui penggunaan jjtikdd oleh kalangan konfem-
porer.” Mereka sadar bahwa sikap mereka itu akan
menjengkelkan banyak rekan sezaman mereka.*

Kejengkelan mereka ini sesungguhnya disebabkan oleh
gagasan-gagasan Muhammad Abid Zayd mengenai iftihid,
ulama Mesir kelahiran Kota Damanhour ini mempublika-
sikan tafsir Al-Qur'an pada tahun 1930 dengan diskusi-
diskusi yang solid tentang ijtihid. Rasyid Rida menuduh
Abi Zayd sebagai seorang ateis, dan dianggap telah men-
curi ide-ide Abduh®. Arthur Jeffery, orientalis Australia,
menggambarkan tafsir Al-Qur'an AbG Zayd sebagai
berikut:

Sebagian besar dari masing-masing hataman membahas teks Al-
Qur’an yang diambil dari suatu fulisan litograf rendah yang biasa
digunakan oleh mahasiswa di Kairo, dengan dilengkapi calatan-
calatan ringkas dari Sheikh Abi Zayd pada margin samping dan
bawah. Catatan-catalan itu seringkali tidak lebth daripada refe-

43 1bed, i, h. 386,
44, Ibid., v, h. 23,

45. Arthur Jeffery, “The Suppressed Quran Commentary of Muhammad
Abd Zayd”, Der Islam, xx 11932), k. H1-308.
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rensi-referensi di mana penulis bisa memberikan keterangan
terhadap ayat yang didiskusikan. Secara ringkas catatan-catatan
singkat itu mengajukan idenya tentang bagaimana seharusnya
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an. Jelaslah, karya ini sebenarnya
hanyalah merupakan apa yang kita sebut sebagai sebuah edisi
Al-Quran beranotasi daripada sebuah karya tafsir dalam arti
kata itu secara ketat. Karya ini dilengkapi dengan pengantar
sepanfang 8 halaman dimana di dalamnya ia mengemukakan
pernikirannya tentang dasar-dasar penafsiran.®

Sebagaimana ditunjukkan Arthur Jeffery, Tafsir Abii
Zayd ini disusun dengan semangat rasionalisme yang tidak
berbeda jauh dengan ide-ide rasional Abduh. Namun, buku
ini mengundang gelombang protes. Abli Zayd balik me-
nuduh bahwa kejengkelan mereka disebabkan cleh alasan-
alasan politis semata. Jeffery menyangkal hal ini, tetapi
menurut saya adalah benar bahwa tafsit ini merupakan
sindiran secara halus terhadap otokrasi pemerintahan
Mesir di bawah rezim Perdana Menteri Sidgi dan Raja. Hal
ini dapat dibaca dalam pernyataan ini: “Ayat ini menga-
jarkan bahwa Islam tidak mengakui aturan yang dibuat
seprang individu”¥ -barangkali merupakan sesuatu
penafsiran yang tidak diharapkan tentang penggunaan
kata ganti jamak dalam Al-Qur‘an surah 4:(62) 52 “Hai
orang-orang yang beriman, taatilah ......itu*, dan ulil amri
di antara kamu“®,

Dipermasalahkannya tafsir AblG Zayd dalam laporan

46. 1hid.

47. Muhammad Akl Zayd, Al-Hidiyah wa-1-"Tefdn £ Tafsie Al-Qur'dn bi-Al-
Qurtin, Kairo (Mustafa al-Bibi al- 1alabi} 1349 A H ., ad Al-Qur'an 4: (62) 5.

48. Dengan tanda miring.

49. Terjemahan Bell AbO Zayd mengekspresikan bahwa Aukimat alfard
“aturan individual”, adalah terjemahan bahasa Arab dani kata “Monarchy”

PENAFSIRAN AL-DUR'AN PRAKTIS 143



restni Universitas al-Azhar™ tentu bukan hal yang berke-
naan dengan isu-isu politik, melainkan persoalan-per-
soalan hukum legalitas (dan juga dengan beberapa dogma)
saja. Dalam tafsirnya pada halaman 281, Ab{i Zayd menya-
takan diperbolehkannya berbeda pandangan dengan
madzhab hukum Islam apabila bertujuan untuk kemasla-
hatan manusia dalam arti luas. Pernyataan AbG Zayd ini
sebenarnya sama dengan apa yang Abduh dan Rida
ajarkan. Namun kita telah membaca pada bab pertama dari
laporan al-Azhar mengenai teguran keras dari komite in-
vestigasi ulama al-Azhar terhadap Abii Zayd dan tafsirnya.
Di bawah judul “Kewajiban taat kepada Nabi” kita diha-
dapkan pada argumentasi berikut:
.menyatakan diperbolehkannya berbeda dengan alasan tun-
tutan-tuntutan kesejahteraan manusia, akan membawa ke peno-
lakan terhadap semua ajaran hukum [slam yang mulia, suatu
dalth bahwa kesejahteraan manusia tidak perlu melaksanakan
perintah-Nya. Acapkali kita mendengar adanya keinginan bebe-
tapa orang yang ingin menolak agama kita, tnenyatakan bahwa
Islam merupakan sebuah agama yang hanya untuk masa lampau,
sebuah agama yang tidak sesuai lagi dengan zaman kita kini..,

ajaran-ajaran hukum islam harus dimantapkan, jadi tidak ada
tempat bagi pandangan-pandangan pribadi di dalamnya®

Di tempat lain, dalam menafsirkan QS. 2: (276) 275 * Al-
lah mengharamkan riba”, Abi Zayd mencoba merekonsiliasi
praktek hukum orang-orang Mesir (yang membolehkan
bunga uang) dengan hukum Jslam {yang tidak memperbo-
lehkannya) dengan mendefinisikan riba (bunga) dengan
bantuan Al-Qur’an surah 3: (125) 130 "Hai orang-orang yang
beriman, janganlah kamu memakan riba dengan berlipat ganda,

50. “Tagrir al-Lajnah al-Azhariygah. . " dalam Mur al-fslgm, ii, (Kairo: 1350 1),
h. 163-206,; 249-281.
51, finid., h 176.
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dan bertagwalah knmu kepada Allah supaya kamu mendapat
keberuniungan”. Abl Zayd menjelaskan bahwa larangan
Al-Qur’an di sini hanya ditujukan atas “bunga yang
berlipat ganda” (ar-riba al-fahish} dan bukan atas pemba-
yaran yang wajar dari vang yang dipinjamkan. Di sini
komisi ahli al-Azhar kembali bersuara keras dan menyebut
pandangan Abl Zayd sebagai “ketololan” (sakkl) dan
“cocok untuk tingkah pola pribadi”. Kornisi ini mengkuali-
fikasikan pandangan-pandangan Abii Zayd sebagai
“sebuah panggilan #jtihidd yang meninggalkan pintu ter-
buka lebar; jelas tampak kita tidak mengajarkan bahwa ij-
tihdd adalah sesuatu yang tidak mungkin dan merupakan
previlise pada periode tertentu dalam sejarah Islam saja,
akan tetapi kita justru ingin bersikap moderat dalam me-
nanggapi hal ini, serta menjauhkan pernyataan-pernyataan
yang berlebihan”. Tak pelak lagi, bagi komisi ini, penger-
tian iftihid berbeda dari pengertian ijiihdd sebagaimana
yvang dipahami Abduh dan Abii Zayd. tetapi, komisi ini
melihat ijtihdd hanya sebagai “penerapan wahyu untuk
memberikan keputusan hukum pada kasus yang tidak
memiliki hukum secara tertentu.” Pendapat-pendapat lain,
mereka anggap sebagai “rekayasa secara tersembunyi de-
ngan tujuan untuk merodifikasi hukum-hukum yang
telah diwahyukan®

Pandangan yang menentang #itihdd itu dapat kita te-
mukan dalam tafsir A-Qur’an yang ditutis Mahmiid Shal-
tit -yang menjadi rektor al-Azhar hingga wafatnya pada
tahun 1964.% Ketika menulis tentang sumber hukum [s-

52, Wbid., h. 170.

53. Tentang Shaliit secara umum, dapat dilihal Jalam Ahmad Hasan az-
Zayyat, “Al-Imim al-Akbar as-Shoykh Mahmiid as-Shaltit”, Majallat al-Azfur,
xxxv, {Januari 1964}, h. 641.
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fam, Shalt{it menjauhkan terminologi kiasik dan tidak
menggunakan sebutan “akar-akar” (ushul), tetapi ia meng-
gunakan terminologi modern, Mashidir (“asal-usul, sum-
ber”). Dalam kaitannya dengan QS. 4: (62) 59 Shaltit
menuliskan: “Ijtihdd, merupakan salah satu dari tiga sum-
ber hukum. [jtihad senantiasa diperbolehkan....sumber
hukum Islam yang pertama adalah Al-Qur’an... Kedua, tra-
disi Nabi, baik perkataan maupun perbuatannya”. Pada
tempat yang sama Shaltlit menyebut ra"yu sebagai sumnber
hukum yang ketiga - yang dalam terminologi klasik diper-
gunakan sebagai “Suatu pandangan subyektif oleh
individu yang tidak didasarkan pada Al-Qur’an dan
Sunnah”*, Rida menggunakan terma it untuk mendiskre-
ditkan jjtihdd para generasi sebelumnya,® namun dalam
terminologi Shaltit terma yang banyak dipergunakan dan
dimuat ini merupakan padanan kata dari terma klasik,
ijtihidd. Gagasan bahwa sumber hukum Iskam ada tiga (Al-
Qur’an, Sunnah dan ra'yu atau ijtihid), bagaimanapun tidak
hanya diungkapkan dalam tafsirnya itu saja, tetapi juga
dalam resume sistematisnya, Al-Isldm: "Agidah wa-Shari’ah*
{Islam: Creed and Law).*

Pada bagian awal dari karyanya itu, Shaltit membahas
topik Agfdah ini sepanjang lebih kurang 70 halaman,

54, Mahmiid Shalliit, Tafsir..., h. 208.

55. Tafsir al-Mandr, iv, h. 399.

56. Mahmild Shaltt, Al-Isldm: ‘Agidah we-Shari'ah, i (ra’y), 477:552 : juga
dalam. Min Hudd Al-Clur'in, (Bak Litihad), h. 7.

57. Judul buku penting ini secara singlat mengemukakan program “kaum
pembaru konservalif”, yang merupakan oposisi bagi program “kaum ekstrem
konservatif”, iuoin al-Muslimin, yang memiliki rangkaian program: Al-{slim:
Din wa Daulah, “Istam: Agama dan Negara”. Bandingkan, misalnya, Zad ol-
Khaifb, Kairo (Wizaral Awqaf), 1964, h, 56: pada bahasan Khutbah dalam Al-
Iskim: " Agidak wa-Shari'ah.
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dilanjutkan tentang Syari’ah sekitar 400 halaman. la me-
nutup pembahasannya dengan judul “Mashédir al-Shari'ah”
(Sumber-Sumber hukum Islam) hampir sepanjang 100 ha-
laman. Mashidir tersebut menurut Shaltit adalah Al-Qur'-
an, Sunnah, dan Ra‘y. Konsekuensinya, Pandangan Shal-
tiit ini cukup mengundang keheranan pemikir lainnya, se-
bagaimana yang terlihat pada sebuah tinjauan buku dalam
jurnal Universitas al-Azhar®: “Buku ini semestinya diakhiri
dengan sebuah esai tentang sumber hukum [slam, yakni:
Al-Qur’an, Sunnah, Qiyss (analogl, dan Ijmak”, sebab sa-
ngat jelas buku ini tidak diakhiri dengan pembahasan em-
pat sumber hukum klasik tersebut, tetapi justru diperleng-
kapi dengan pandangan “progresif” dan unsur bid gk, yang
terpisah sama sekali dari Q5. 4: (62} 59: "Hai arang-orang
yang beriman, taatilah Allah dan taatilah rasul-Nya..” pan-
dangan Shaltit tentang sumber hukum Islam dan peneka-
nannya terhadap legitimasi jjtihdd, bagaimanapun beraki-
bat munculnya konflik dengan terma-terma, aturan-aturan
dan madzhab hukum Islam tradisional, sebagaimana yang
ditunjukkan Shaltit dalam Fatdwa-nya™ dan artikel-arti-
kelnya yang lain®. Kecermatan dan kehati-hatiannya
dalam mendiskursuskan persoalan ini banyak mengun-
dang pujian rekan-rekannya, misalnya, Ahmad FHasan az-
Zayyit, yang juga seorang reformer konservatif, yang me-
nulis sebuah artikel tentang Shaltiit pada jurnal al- Azhar:®

Khaiib, Kaira {Wizarat Awgaf), 1964, h. 66: pada bahasan Khutbalt dalam Al-
Istdm: " Agidah ta-Shari‘ah.

58. ‘Abd al-Jalil Shalabi, “Min Mu‘allafat al-Imdm ar-Rahil”, dalam Majalla:
al-Azhar, xxxv (Januari 1964}, b, 711a.

59. Mahmiid Shaltiit, Al-Faidus, Kairo, 1966,
60. Diantaranya, Min Tutijthat wi-Islim, Kairo, 1966.
61. Majalat al-Azhar, xxxv, h. 643a.
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Ijtikad yang dimaksud ShaltGt bukan jjtfhad yang bid'ah (ijtikad

nubtadi’), akan tetapi fjtikad yang lain, yaitu ijtihud dalam penger-

tian penyeleksian pandangan yang benar dan untuk memberikan
keputusan yang benar pula.

Pada awal abad ke-19 doktrin ijtihdd masih diperban-
dingkan secara sederhana. Dalam kitab pedoman madzhab
Syafii karya al-Bajiiri (w. 1860} kita membaca bahwa pintu
ijtihdd telah tertutup pada akhir abad ke-3 H.% Namun pada
abad ke-20 M, doktrin itu telah kehilangan kesederha-
naannya yang menarik. Barangkali pemyataan paling jelas
tentang hal itu dibuat oleh Dr. I M. Syarqgiwi, yang me-
nulis: “Para mufassir modern kembali membuka debat ten-
tang ijtihdd. "

Meskipun demikian, seharusnya tumbuh dalam pikiran
kita bahwa sesungguhnya bukan hanya ijtihdd yang men-
jadi motor (penggerak) bagi perubahan hukum Islam, lebih
dari itu, teori-teori ahli hukum {jurist) Muslim pun sangat
menentukan hal ini. Jjtikdd juga menjustifikasi perubahan
pada masa lalu yang ditimbulkan oleh kekuatan lain, mi-
salnya, pengaruh ide-ide Barat terhadap dunia Arab dan
Islam, sebagai suatu tuntutan sosial bagi mereka. Hal ini
terutama sangat tampak dalam pembicaraan modern ter-
hadap apa yang harus dikatakan Al-Qur'an berkenaan
dengan masalah perkawinan dan poligami. Poligami, se-
cara tradisional, dibicarakan dalam Q5. 4; (3) 3: *..Maka
kewinilah wanita-wanita {lain) yang kamu senangi: dua, tiga

62. Th. W. Juymboll, Handleiding tot de Kennis van de Mofwmmedaansche Wel
voigens de leer der Sjafi'itische School, Leiden, 1930; Hasiyyit al-Bajurs ‘ala Main Ibn
Qusim al-Ghazzi...'ala Matin.... AW Shuja’, Kairg: ‘Isa al-Babi al-Halabi, tt, h. 19

63. 1. Muhammad Syarqawi, Irtijahat at-Tafsir f Misr fi-1-"Asr al-Hudith, Kairo,
1972,
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atau empat. Kemudian jika kanu takut tidak dapat berbuat adil,
maka (kawinilah) seorang safa...”™.

Di dalam tafsir-tafsir lama, problem dalam penafsiran
ayat ini bagaimanapun bukan apakah Al-Qur'an itu mem-
perbolehkan poligami, namun mereka seringkali mendis-
kusikan apakah formula yang ada dalam teks ayat ini se-
cara implisit mengandung pengertian tidak membatasi
poligami, ataukah, membatasi secara legal tentang jumlah
isteri hingga sebanyak empat orang.* Ide yang memperde-
batkan persoalan poligami ini tidak ada dalam karya tafsir
sebelum abad ke-19. Sebagai perbandingan, sebuah pe-
nafsiran (yang dilakukan Al-Qasimi, mufassir Syria, yang
menulis pada akhir abad ke-19 M) menjelaskan kepada kita
tentang bagaimana sesengguhnya setting poligami dalam
Al-Qur'ansurah 4: ayat 3: “..Jika kamu merasa tidak mam-
pu berbuat adil kepada mereka, maka (kawinilah)...”: “IPara
ulama setuju bahwa setting kondisi ayat ini tidak dapat
diketahui (fa mafhum Inhu)” % Namun demikian, beberapa
Muslim modern menyatakan bahwa tidak ada seorang pun
yang mampu berbuat adil terhadap beberapa wanita yang
diingininya itu, bagian ayat yang berbunyi ”...[ika kamu ra-
sakan tidak mampu berbuat adil...", jelas membuat poligami
ini Hidak mungkin dilakukan.*

Dalam masalahini, sikap yang paling radikal dikemuka-
kan oleh Abdul 'Aziz Fahmi® di mana ia menyimpulkan

64 Terjemahan Bell

65, Bandingkan tafsir Al-Qur’an karya Fakhr ad-Din ar-Razi.

65, Al-Qasimi, Mahdsin al-Ta'eil, h. 1107,

67. Bandingkan, W. M. Watt, Companion to the Qoran, h. 62: J. Brugman, De
Betchenis vin het Mohwnmedaanse Rechs in kel Hedendaagse Egypte, h. 82 (fasim
Arnin, Tahrir al-Mar'#h, Kairo, 1892, h. 128.

68. Menjadi Menteri Kehakiman Mesir dari 13 Maret-5 September 1925,
Bandingkan M. Colormbe, L'evolution de I'Egypie, h. 26 dan 330.
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bahwa poligami dilarang secara eksplisit dalam Al-Qur-
an®. Argumentasi tekstualnya diambitl dari surah yang sa-
ma Q8. 4: (128) 129: “Dan kamu sekali-kali tidak akan dapat
berlaku adil di antara isteri-isteri (mu), walaupun kamu sangat
ingin berbuat demikian...”. Dalam hubungannya dengan Q5.
4;3 “Dan jika kamu takut tidak akan dapat berbuat adil terhadap
(hak-hak) perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawi-
ninya}, maka kawinidah wanita-wanita lain yang kamu senangi:
dua, tiga atau empat. Kemudian jika kamu takut tidak dapat
berbuat adil, maka (kawinilah) seorang saja...” Bagaimanapun
jelas mengesankan pelarangan itu. Meskipun mendasarkan
pemikirannya secara eksklusif pada teks Al-Qur'an dan
deduksi-deduksi yang lengkap yang diambil dari sejarah
Islam, tetapi dalamn polemik-polemik ia dituduh sangat ter-
pengaruh Barat. Dalam sebuah artikel yang sangat sarkastis
tentangnya™, Ahmad Muhammad Jamél mengingatkan
para pembaca bahwa Abdul Aziz Fahmi juga pernah
menawarkan “pandangan yang mengagumkan” (ra‘y ‘ajib)
yakni, perlunya mengganti alfabet Arab dengan alfabet
latin' —jelas sekali, dengan berkata demikian Jamdl ingin
mendiskreditkan Fahmi di mata publik dan meng-
eksposkan bahwa ia seorang Westernis. Jamdl, seorang
polemis yang cerdik, dengan nada mengejek, menyebut
pandangan Fahmi tentang poligami dengan “a’jab” (“'sa-
ngat mengagumkan”). Agak mengejutkan, famal tidak me-
nyerang Fahmi dengan menggunakan argumentasi penaf-
siran saja, tetapi juga dengan alasan yang didasarkan pada

69. Abdul ‘ Aziz Fahed, Hadhif Hayati, Kairo, tt., (Kitib al-Hila)), i, h. 166,
Artike! ini pada awalnya diterbitkan dalam Al-Majtama’ al-fadid.

70. Ahmad Muhammad Jamil, Ma'as al-Mufassiriy, 30 4f.

71. Abdal ' Aziz Fahmi, Al-Huruf al-Latiniyyah li-Kitébat al-' Arabiyyah, Kairo,
1946,

150  DISkuURSUS TARSIR AL-QUR'AN MODERN



apa yang dalam pandangan Jamal secara sosial diperlukan.
Suatu masyarakat yang memperbolehkan poligami justru
lebih adil dari pada mayarakat yang melarang praktek
poligami ini, demikian Jamal memberikan alasan, sebab
hal itu sangat memungkinkan terciptanya situasi yang
diinginkan, yaitu adanya jalan keluar yang lebih baik de-
ngan diperbolehkannya seorang suami untuk mengambil
isteri kedua, dari pada terjadinya talag (perceraian). Secara
moral, menurut Ahmad Muhammad Jamal, poligami
bukan cara yang lebih rendah daripada monogami, sebab
ia justru dapat menghilangkan sikap munafik dalam prak-
tek monogami.

Selanjutnya Rasyid Rid4, yang merasa perlu untuk
memperkokoh? Islam dalam menghadapi kritikan Barat
dalam persoalan poligami, dalam tafsir Al-Manérnya
mengupas panjang lebar pandangan beberapa penulis
Barat yang tidak mencela poligami dan yang menggugat
dan menentang kemunafikan dunia Kristen Barat yang me-
larang poligami, namun secara tersembunyi mereka mem-
perbolehkan praktek perzinahan. Dengan cara demikian,
Rida berusaha keras menyakinkan pembaca tafsir Al-Ma-
nér tentang ketidakadilan kritik Barat dan kaum misionaris
terhadap pembolehan poligami dan menganggap hal ini
sebagai kesalahan Islam. Argumen terbaik dilontarkan
Abbas Mahmiid al-' Aqqad dalam berdebat persoalan poli-
gami. Aqqid mengatakan bahwa menuduh Barat tidak
mempunyai hak mengkritik praktek poligami di kalangan
Muslim, dan Kristen sama sekali tidak bisa mendapat pu-

72. Catatan ringkas lentang argumentasi para apolog poligami mungkin
. dapat ditemukan dalatn |. Brugman, De Belekenis van het Mohammedaanse Recht
m hel Hedendangse Egypie, h. 143,
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jian karena melarang poligami, karena pelarangan Kristen
ini, Agqqad menyimpulkan, sesungguhnya tidak dida-
sarkan pada ketinggian moralitas agama Kristen, melain-
kan, sebaliknya, dikarenakan rendahnya penghargaan bagi
kaum wanita dari kaum Kristiani awal; wanita dianggap
sebagai setan yang harus dimiliki laki-laki sedikit mung-
kin? .

Sepanjang tampak dari tafsir-tafsir Al-Qur'an, pendapat
kaum modernis secara umum terhadap poligami sejak awal
abad ke-20 poligami diperbolehkan kalau memang dapat
menjadi salah satu solusi bagi problematika perkawinan,
misalnya akibat kebutuhan suami tidak terpenuhi cleh
isterinya. Perubahan pandangan ini, dari pembolehan poli-
gami secara umum ke pembatasannya sebagai dariirah
nadhirah sekarang ini, diiringi oleh re-interpretasi terhadap
bagian-bagian tertentu dari Al-Qur'an. Bagaimanapun,
sebagaimana setidaknya disetujui oleh secrang pengamat
Mesir, perubahan pandangan tentang poligami ini tidak
didorong oleh Al-Qur‘an atau penafsiran Al-Qur'an, tetapi
karena pengaruh Barat terhadap nilai sosial masyarakat
Mesir."” :

Bahwa hal itu karena pengaruh Barat dan bukan dari
Al-Qur’an sendiri atau mufassir-mufassirnya, yang me-
nyebabkan perubahan pandangan, seperti perubahan yang
terjadi berkaitan dengan permasalahan poligami, dapat di-
tunjukkan oleh fakta bahwa argumentasi-argumentasi Al-
Qur'an yang banyak terdengar yang digunakan untuk
menjustifikasi modifikasi aturan-aturan hukum Islam

73. Abbis Mahmid at-Aqqad, Al-Falsaful AI-Qur dniyyah, Kairo; 1962, h. 55.

74. Bandingkan 1. M. as-Syargawi, op cif., h. 217-223, Kaum konservatif
ortodoks masih smempertentangkan persoalan nilai legitimasi dari poligami.
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tradisional, bukan --sebagaimana dalam kasus pcligami--
penekanan-penekanan baru terhadap sebuah ayat Al-
Qur’an atau dengan suatu penafsiran segar darinya, atau
juga dengan suatu kombinasi baru dalam menafsirkan
ayat-ayat Al-Qur’an, tetapi argumen utamanya adalah
bahwa Al-Qur’an adalah benda yang diam. Argumentasi
ini dikemukakan oleh Al Abd ar-Raziq ketika ia me-
ngatakan bahwa seorang khalifah yang memiliki keku-
asaan duniawi bukan merupakan bagian yang niscaya dari
agama Islam;” Juga oleh Rasyid Rida ketika ia menghapus
hukuman mati bagi orang murtad dalam hukum pidana
Islam™, dan, juga oleh Qasim Amin ketika ia menghilang-
kan pemingitan {(pengungkungan) dan kewajiban berke-
rudung bagi kaum wanita”. Sangat sulit untuk melihat
bagaimana Al-Qur’an sebagai benda diam dapat mempe-
ngaruhi orang untuk mengadopsi sejumlah pandanga
baru. Dengan mempertimbangkan adanya kesamaan
dengan pandangan-pandangan Barat mengenai kekuasaan
Paus, kebebasan beragama dan emansipasi wanita, tetapi
hanya ada sedikit alasan untuk meragukan bahwa pe-
ngaruh Baratlah yang paling bertanggung jawab atas
munculnya perubahan-perubahan cara pandang yang
terjadi di lingkungan Muslim Mesir ini. Karena itulah,
perluasan dominasi Al-Qur’an menjadi sangat jelas ketika
melihat kenyataan bahwa setiap ide Barat yang membuat
perubahan nilai pada kaum Muslim Mesir, harus disera-
sikan dengan Al-Qur‘an.™

75. A. Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age, 185.
76 Tbid., 237

77 bid.. 165

78. Bandingkan M. H. Kerr, islamic Reform, 209,
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Beberapa Muslim konservatif tidak menyepakati hal ini
dan upaya-upaya serupa untuk menyelaraskan antara ide-
ide Barat dan Ai-Qur'an dan kemudian memperkenalkan-
nya ke dalam dunia Islam. Sebagai contoh, ketika kelom-
pok pembaru tertentu mencoba menggunakan penafsiran
dalam pengurangan hukuman bagi seorang pencuri,
seperti yang telah ditentukan Al-Qur'an (yaitu dengan
pemotongan tangan si pencuri), maka seorang Muslint kon-
servatif menuduh para pembaru modernis itu dengan
“telah berbuat dhilim (aniaya) terhadap hukum Islam”.”™
Diskusi-diskusi antara kaum konservatif dan pembaru
dalam masalah-masalah seperti mengarah pada Al-Qur’an
dan kebenaran penafsirannya, namun pada kenyataannya
hal itu merupakan perluasan dari gagasan-gagasan Barat
yang didiskusikan.

Muhammad Kamil Husayn, dengan kelakar yang se-
dikit serius, mengungkapkan hal ini sebagai sikap yang
jelas berlebih-lebihan.® Kapitalisme, ejeknya, dapat dite-
mukan dengan merujuk pada QS. 2: (279} 279 “--maka
bagiru pokok hartamu; kamu tidak menganiaya dan tidak (pula)
menganiaya.”, dan kediktatoran dengan mengemukakan
Q5. 4: (62) 59 “hai orang-orang yang beriman, taatilah.......dan
ulil amri (pemeriniah) di antara kamu,.”, dan tentang sistem
parlemen, adalah QS. 42: (36) 38 “...., sedang urusan mereka
(diputuskan} dengan musyawarah di anfara mereka,..”.

79. Ramzi Ma'ni’a, Bida'ar-Tafdsir, Amuman: 1970, h. 83.
80. Muhammad Kamil Husayn, Ad-Dikr al-Hakim, 187.
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KESIMPULAN

ADA dua alasan yang menyebabkan kita menda-
patkan kesulitan dalam membandingkan tafsir Al-Qur’an
dan tafsir Injil. Pertama, kedudukan Al-Qur'an dalam Is-
lamberbeda sekali dengan kedudukan Injil dalam Kristen,
sebab umat Islam menganggap Al-Qur'an sebagai kalamul-
lah yang gadim, yang hampir setara dengan anggapan umat
Kristiani terhadap Yesus sebagai anak Tuhan. Kedua, dalam
agama Yahudi dan Kristen, para penganuinya dapat mem-
pertimbangkan secara bertahap leks-teks mana saja yang
dianggap termasuk atau tidak dalam kitab sucinya. Ini
berarti tidak ada norma yang mendorong terhadap kebu-
tuhan berskala besar akan penafsiran teks-teks suci
tersebut, Di sisi lain, ketika Nabi Muhammad SAW wafat
pada tahun 632 M, umat Islam dihadapkan kepada kebu-
tuhan mendasar untuk menjelaskan dan mempergunakan
ayat-ayat suci yang telah mereka terima melalui Muham-
mad. Setelah Muhammad wafat, sangat jelas, tidak ada
harapan bagi mereka untuk menerima wahyu-wahyu
tambahan. Atas dasar inilah, kaum mukminin akhirnya
dihadapkan pada tugas untuk memberikan penafsiran-
penafsiran dan tanggapan-tanggapan terhadap materi Al-
Qur’an yang ada. Hal ini bisa menjelaskan mengapa
semenjak awal, tafsir Al-Qur'an tampak agak dibuat-buat
(artifisial).
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Di kalangan orientalis, selalu ada perhatian yang sangat
besar terhadap tafsir-tafsir Islam. Sebagian besar tafsir Al-
Qur‘an yang diterbitkan di Mesir semenjak awal-awal abad
ini dan terhadap mana karya-karya Barat tentang tafsir Al-
Qur’‘an dan sejarahnya (terutama yang penting karya .
Goldziher, }. Jomier dan ].M.S. Baljon), tidak merujuknya,
memerlukan perhatian yang lebih teliti.

Kebanyakan isi dari tafsir-tafsir Mesir modern meng-
ungkapkan tentang filologi Al-Qur’an, tentang Al-CQur‘an
dan sejarah alam, dan tentang Al-Qur'an dan masalah-
masalah sehari-hari umat Islam di dunia. Bisa dikatakan
bahwa ada tiga aspek dalam tafsir-tafsir Mesir modem; as-
pek sejarah alam, aspek filologi dan aspek praktis. Isi ma-
sing-masing tafsir sedikit banyak heterogen. Karena itu,
sangat tidak akurat membahas hanya ada tiga “kecende-
rungan” saja dalam tafsir modemn, yang pasti, tidak berarti
bahwa kalangan mufassir dapat dipetakan ke dalam tiga
kelompok, dan menurut tiga kecenderungan int saja.

Barangkali yang dapat dipastikan adalah bahwa suatu
penafsiran Al-Qur'an seharusnya memiliki tiga aspek, yak-
ni; Makna “literal” dari nash (tafsir filologi), signifikansi
antara nash dengan masalah-masalah sehari-hari (tafsir
praktis), dan signifikansi nasht dengan masalah pengeta-
huan manusia (fafsir "ilmiah”, tafsir “#mi). Dengan demi-
kian sangatlah mungkin untuk menganalisis tafsir-tafsir
lama dengan menggunakan cara yang sama, Bagaimana-
pun, tafsir-tafsir A-Qur’an yang dihasilkan semenjak
zaman Muhammad Abduh (1848/9-1905 M) sangat di-
warnai dengan tiga aspek ini. Tak ada tembok besar Cina
yang membedakan antara tafsir-tafsir lama dan baru. Ka-
rena itu seringkali sukar dalam memahami salah-satunya
tanpa mempertimbangkan yang lainnya. Sekarang, orang-
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orang Mesir yang mencurahkan perhatian mereka terha-
dap tafsir Al-Qur'an mempelajari keduanya (lama dan ba-
ru) secara cermat dari sudut ke sudut. Tampaknya, perbe-
daan terpenting dari kedua kelompok tafsir tersebut ter-
letak pada bahwa tafsir-tafsir “klasik” ditulis pada zaman
di mana orang yang mampu membacanya adalah mereka
yang semata-mata telah menerima pendidikan agama (theo-
logical training), sebaliknya, tafsir-tafsir modern (sering se-
cara eksplisit) tertuju kepada masyarakat yang belajar
meimbaca dan menulis di teras (luar) masjid. Namun sangat
mengherankan, bentuk dan isi tafsir-tafsir modern sering-
kali bercorak tradisional. Sungguh luar biasa bahwa kaum
Muslimin yang berkarya pada tafsir “ilmiah” menggu-
nakan ilmu pengetahuan alam dari Barat, hingga pada
tingkat di mana tafsir-tafsir itu bisa lebih akurat berbicara
pokok-pokok elementer “sejarah alam”. Di lain pihak, da-
lam agama Yahudi dan Kristen, teks kitab suci sering diper-
gunakan untuk menyelidiki kebenaran sejarah: umat Ya-
hudi dan Kristiani tertentu memiliki anggapan bahwa janji
yang diharapkan akan jatuh suatu kerajaan yang saling
bermusuhan dapat diperoleh dengan cara melakukan pe-
nelitian secara cermat terhadap kitab suci. Jenis tafsir “se-
jarah” ini hampir tidak dikenal oleh umat Islam.

Tafsir filologi Islam tidak pernah mendasarkan pada
prinsip e mente auctoris yang dipergunakan di lingkungan
Kristiani tertentu, sebab umat Islam menyakini bahwa Al-
lah adalah “Pengarang” Al-Qur’an. Bagaimanapun, prin-
sip & mente auctoris biasanya dipergunakan dengan cara ne-
gatif, suatu penafsiran yang karena satu atau lain alasan,
ditolak, sebab --sebagaimana yang dilakukan oleh Lukas
sang pengabar Injil-- ketika mencatat teks Injil, tidak bisa
memahaminya.
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Kenyataan bahwa orang tidak dapat menilai apa yang
Tuhan Maha Besar maksudkan dan apa yang tidak, menye-
babkan prinsip e mente auctoris tidak dapat diterapkan,
karena dianggap sebagai suatu kaidah penafsiran yang
"negatif” bagi para mufassir Muslim. Akan tetapi, ada
suatu kesamaan prinsip yang dipergunakan oleh para
mufassir modern; yaitu kebanyakan dari mereka berang-
gapan bahwa Al-Qur'an harus dipahami sebagaimana
yang telah dipahami oleh kaum Muslimin Mekah dan Ma-
dinah generasi pertama, dan bahwa sebuah penafsiran
yang Hdak sesuai dengan lingkungan tersebut tidak sah.

Akhirnya, perlu diperhatikan bahwa tafsir filologi Al-
Qur’an telah menunjukkan suatu tahap stratifikasi tertentu.
“Tahap” pertama adalah, studi tentang makna pasti dari
kosa-kata (mufrodat) Al-Qur’an, telah ditakukan pada masa
Ibnu Abbis (abad ke-7 M). “Tahap” kedua, studi tentang
sintaksis Al-Qur’an, dimulai oleh karya Abu “Ubaydah
(abad ke-9 M) dan mencapai puncaknya pada karya az-
Zamakhsyarf (abad ke-12 M). Sedikit dari “tahapan-
tahapan” tersebut kini telah hilang. Dalam tafsir-tafsir pa-
ling baru sekarang ini kelihatan “jejak-jejak” dari karya Ibn
Abbis, Abili "Ubaydah dan az-Zamakhsyari tersebut.

Tafsir-tafsir praktis Al-Qur’an masih berkaitan dengan
seluruh kehidupan umat Islam. Tidak saja mencurahkan
pada persoalan ketaatan seperti berpuasa, namun juga
membicarakan persoalan-persoalan duniawi seperti hu-
kum pidana dan perselisihan yang terjadi dalam masyara-
kat Muslim. Ketika membaca tafsir-tafsir yang demikian
orang harus mengingat bahwa sejauh pembicaraan terse-
but tidak terdiri dari generalisasi-generalisasi yang dibuat,
ia seringkali hanya membuat pretensi yang berkaitan de-
ngan Al-Qur'an dan penafsiran-penafsiran secara baik.
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Seringkali subyek perdebatan yang sebenarnya berada pa-
da tingkat pengaruh Barat terhadap para sarjana (ulama)
dan aspek-aspek kehidupan religius dan keduniaan bisa
ditolerir.
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