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Bab Il
Nalar Arab dan Perkembangan Tafsir

A. Faktor Pembentuk Nalar Arab
1. Struktur Sosial Pembentuk Nalar Arab

Selayang-pandang potret masyarakat Arab, menjatu sgang menarik
untuk ditelusuri. Bagaimanpun juga, letak geografisit menyumbang faktor
pembentuk tradisi serta kerangka berpikir masyarektentu. Terlebih apa yang
disampaikan Muhammad Abed Al-Jabiri, “nalar Aral&bih berkesesuaian

dengan "nalar terbentuk™agl al-mukawwal), sebagai nalar yang terbentuk
dalam dan melalui kebudayaan Arab, yakni sejumlahsip dasar dan kaidah
yang dimunculkan oleh kebudayaan Arab sebagai ipfpransip untuk

memperoleh pengetahuan.

Jazirah Arab merupakan sentrum peradaban Islanenidali semenanjung

inilah Nabi Muhammad lahir dan al-Quran sebagdalkipedoman manusia

! Muhammed Abed Al-Jabiri-ormasi Nalar Arab: Kritik Tradisi Menuju pembebasa
dan pluralism wacana Interreligiuserj. Imam Khoiri (Yogyakarta: IRCiSoD, 2003) ha&3.
Dengan merujuk kepada Ibn Khaldun, Jabiri menyeigat faktor pembentuk nalar Arab yang
menjadi pendorong perilaku social-politik masyatakeab, yaitual-‘agidah, al-gabilahdanal-
ghanimah Konsep al-‘agidah tidak dimasudkan untuk menyebut atau menunjuk d&pii
keyakinan tertentu, tetapi untuk menyebut dampalu&eya pada tataran afisiliasi madzhab (
tamadzhub). Dengan kata lain,al-‘agidah adalah nalar kolektif yang memiliki kekuatan
menggerakkan kelompok dan individu tertentu dan biegkainya dalam sebuah kelompok
kejiwaan @l-gabilah al-ruhiyyal). Konsep al-gabilah mencakup di dalamnya kekratb g
garabah), ikatan kelompok gl-‘ashabiyyal), ikatan kesukuana(-‘asya’iriyyah), dan segala hal
yang semakna dengannya, seperti keanggotaan terHaata, arah, kelompok, partai, yang
berfungsi sebagai satu-satunya dasar identitas fa&wa vis “yang lain” di bidang politik. Konsep
al-ghanimahmencakup di dalamnya ekonomi pajak-Khara) dan ekonomi upeti atau tributary
(al-ray’i). Al-kharaj adalah apa yang harus dibayar olelgyaatah kepada yang menargd-ray’i
adalah pendapatan dalam bentuk uang atau baramggdyeeroleh seseorang dari property yang
dimilikinya tanpa usaha yang bersifat produktiflaBieduanya digabungkan maka yang dimaksud
al-ghanimahmencakup tiga hal: 1) macam tertentu dari pendapaaitu pajak dan upeti, 2) cara
memperolehnya, 3) cara berpikir yang menopang keaua Konsep al-ghanimah bisa
dipertentangkan dengan kehidupan ekonomi yang aitppmelalui upaya-upaya yang bersifat
produktif. Bandingkan dengan Yusuf Qardlawi membagits dalam dua macamerats manqul
danturats ma’qul Turats manquhdalah turats yang ditinggalkan tanpa adanya péamaslinya
(al-Quran, Sunnah dan Sejarah) sementéwgats ma’qul adalah turats setelah mengalami
perubahan baik melalui interpretasi maupun pemahgnilnu-ilmu Islam klasik, tradisi, norma
dan lain-lain). Lihat: Yusuf QardawAl-Qur'an berbicara tentang akal dan ilmu pengetahu
(Jakarta: Gema Insani Press, 1996) hal. 19-24.
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diturunkan.Struktur kekerabatan masyarakat Arablaaddanatriarchal dan
patriarchal. Sistem matriarchal ditandai dengan adanya nammanfeminine
yang disandang beberapa kf&®cara kultural, Semenanjung Arab berada di
wilayah budaya-budaya Mesir, Babilonia. Dan Punjdhblihat dari segi

geografisnya, Arab dapat diklasifikasikan dalamayadmaritim®

Letak Arab dibagi menjadi bagian yaitu Arab Seladan Arab Utara. Jika
ditilik dari sisi genealogis, orang Arab Selatamtasuk keluarga bangsa Arab asli
(A'ribah) yang berasal dari keturunan Qathan. Tewkadalam kelompok ini
adalah orang-orang Madinah yang mendukung Nabiekéeadalah keturunan
dari suku-suku di Yaman. Orang-orang Ghassan diasufimur dan orang
Lakhmi di Hirah (Iraq) adalah orang Arab Selatamg/derdomisili di Utara.
Kebalikan dari Arab Selatan, orang Arab Utara makap masyarakat nomad
yang tinggal di rumah-rumah bulu di Hijaz dan Najdtereka menggunakan
bahasa Arab yang paling unggul. Peradaban merg#k pernah muncul hingga

datangnya Islarf.

Sistem sosial yang berkembang di Arabia adalalersidgtesukuan yang
bersifat traditional. Dalam sistem ini, berlakuratwaturan yang sifatnya terbatas
dan hanya berlaku untuk satu komunitas tertentiskiden menempati wilayah
geografis yang sama, namun tidak terdapat kesalaék dalam politik maupun
hukum. Akibatnya, hukum primitif pun berlakbe survival of the fifttestsuku

yang kuat menindas suku yang lemabh.

Sistem kesukuan ini juga memandang kesatuan tindakeygotanya.
Setiap perbuatan anggota menjadi tanggung jawabh sekara kolektif. Jika
terjadi pelanggaran atau kriminalitas yang dilakukdeh anggota suku, semua

anggota wajib bertanggung jawab. Hal ini menunjukiidak adanya pengakuan

2 Philip K. Hitti, History of the ArabsTerj. R Cecep Lukman Yasin (Jakarta: Serambi,
2005), hal 32
*Ibid.., hal. 40

“Lihat selengkapnya, Philip K. HittHistory of the Arab..hal. 37-40 bandingkan dengan
analisis terkait dengan semangat solidarisme kesukialam Toshihiko Izutsithico Religious
concepts in the Qur'afLondon: Graww Hill, 1966) hal. 55-73
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hak individu. Pelaku kriminal tidak selamanya bev&gban untuk menjalani
hukuman dari perbuatannya. Semua diserahkan képguausan kepala suku

tentang siapa yang menjadi wakil suku untuk merehokuman.

Demikian juga halnya dalam bidang ekonomi. Kekaya#u menjadi hak
kolektif semua hak kolektif semua anggota. Dalakustidak dikenal hak milik
pribadi, karena adanya anggapan bahwa semua kekayka diperoleh atas
usaha bersama, sehingga masing-masing anggota ikiesaiham yang sama
terhadap kekayaan tersebut. Yang membedakan harpadta besaran kontribusi
dalam pendapatan harta. Di samping itu, kedudukdand suku juga menjadi

faktor pembeda persentase bagian kekayaan.

Dari aspek religiusitas, masyarakat Arab sudah tilerkionsep-konsep
keberagaman yang plural. Kepercayaan animismemisnae, totemisme, dan
politeisme terdapat dalam masyarakat. Di samping kepercayaan terhadap
monoteisme juga banyak penganutnya, baik beragameek, Yahudi, Zoroaster,
maupun penganut aganfaanif. Kepercayaan animism lokal, yakni percaya
kepada objek-objek natural seperti batu atau pdabdentu yang dikeramatkan,
terdapat di Arab Tengah dan barat, terutama difTdei Makkah, yang banyak

terdapat tempat-tempat keramat.

Kondisi sosiologis, budaya dan model politik Arabng melingkupi
munculnya Islam (al-Qur'an dan al-Sunnah), memih&ran yang sangat dominan
terhadap bangunan teks beserta produk-produk y#dudrkan. Masyarakat
Mekkah dan Madinah yang terdiri dari berbagai kdbidengan bahasa dan
budaya yang spesifik, ikut serta dalam membentukaktar teks yang
dimunculkar® Jaringan-jaringan ekonomi yang dibangun sejak nsatgelum

Islam; menjadikan Mekkah sebagai sentral perdaganganshaWgab dan

® Lihat: Ali Sopyan Antropologi., hal. 102-103

®Allah sendiri mengakui bahwa al-Qur'an diturunkaamgan menggunakan bahasa Arab
yang di dalamnya tentu terikat oleh pola komunikéasib. Lihat: Q.S al-Syu’ara [26] : 192-195,
214; al-Rad [13] 37, al-Syura [42] 7, al-Zuhruf [43-3, 44; al-Zumar [39]: 28 ; al-Nahl [16]: 103
; Fussilat [41]: 44, al-Taubah [9]: 128 ; al-JumUi&#]: 2.

"Muhammad jauh sebelum diangkat menjadi Nabi adaebrang pedagang yang
melakukan perjalanan dari satu wilayah ke wilayamgy lain. la membawa barang-barang
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hubungan-hubungannya dengan bangsa®lddahasa Arab dengan berbagai
dialek (lajnah) yang digunakan oleh al-Qur'an mewdauatu kesimpulan bahwa

al-Qur'an benar-benar merupakan jaringan antropeldgn budaya Arab.

Potret Arab di atas kemudian menciptakan buday&uiefaktor-faktor
pembentuk nalar Arab yang menyerupai kekuatan baadhr yang
menggerakkan tingkah laku seperti pandangan psitis@é dalam psikologi.
Faktor tersebut menjadi semacam bangunan simbalik yperada dalam angan-
angan sosial al-mikhyal al-ijtima’). Dengan bahasa yang sederhana faktor
tersebut adalah bawah-sadar politd-lasyu’ur al-siyasj yang berada dalam
angan-angan sosial yang pada gilirannya menggemakkadakkan politik

kelompok atau individu.
2. Merekonstruksi Turats (Tradisi)

Masyarakat Arab merupakan masyarakat yang masilh kegpegang
teguh dengan tradisi dan budaya mereka. Sehindgauhmelahirkan beberapa
aliran dan corak pemikiran yang menawarkan sol8gtidaknya Luthfi as-

Syaukani memetakan Pemikiran Arab dalam beberapgda’

dagangan yang dimiliki Khadijah (seorang saudaggrakraya yang kelak menjadi istri Nabi)
untuk dipasarkan di luar Mekkah.

®Nabi pernah mengungkapkan “carilah ilmu sampai égeni Cina” merupakan indikasi
yang sangat kuat bahwa dunia bisnis ikut juga memoiiekarakter bangsa Arab. Arab telah
memiliki jaringan-jaringan perdagangan internasiatggan berbagai Negara seperti Cina, Persia
dan India. Taufig adnan Amal mencatat bahwa dala@uaan terdapat ungkapan-ungkapan yang
menggambarkan sistem perniagaan gaya Mekkah misaémn-term matematika (hisab, hasib,
ahsa), term-term takaran dan ukuraafana, mizan, saqula, misyjalerm-term pembayaran dan
upah [aza, sawaba, sawab, waffa, kagaterm-term kerugian dan penipuathdsira, bakhasa,
zalama, alata, nagaaterm-term jual beli lfa’a,ujarah, saman, rabiha term-term pinjam-
meminjam @ard, aslafa, rahip Lihat: Taufiq Adnan AmalRekonstruksi Sejarah al-Qur'an
(Yogyakarta: Forum Kajian Budaya dan Agama, 20@id) 13

° Tipologi yang Pertama adalah tipologi transformatik. Tipologi ini mewakibara
pemikir Arab yang secara radikal mengajukan prossssformsi masyarakat Arab-Muslim dari
budaya tradisional-patriarkal kepada masyarakatmakdan ilmia. Mereka menolak cara pandang
agama dan kecenderungan mistis yang tidak berdasadar praktis, serta menganggap agama
dan tradisi masa lalu sudah tidak relevan lagi dertgntutan zaman sekarang. Karena itu, harus
ditinggalkan. Kelompok ini di wakili pertama kaliletn pemikir-pemikir Arab dari kalangan
Kristen, seperti Shibli Shumayl, Farah Antun dafe®ah Musa. Kini, kelompok itu diteruskan
oleh penikir-pemikir yang kebanyakan berorientaadg Marxisme seperti Thayyib Tayzini,
Abdullah Laroui dan Mahdi Amil, di samping pemilgemikir liberal lainnya seperti Fuad
Zakariyya, Adonis, Zaki Nadjib Mahmud, Adil DaheardQunstantine Zurayq.
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Ada dua persoalan dalam masyarakat dengan peradeks Pertama,
sikap dan cara pandang masyarakat terhadapKekisia,sistem nalargpistemg

yang digunakan masyarakat bersangkutan terhadap sekagai bagian dari

Yang kedua adalah tipologi reformistik. Jika pada kelompokrtama metode yang
diajukan adalah transformasi sosial, pada kelomipgk proyek yang hendak digarap adalah
reformasi dengan penafsiran-penafsiran baru yabi@p leidup dan lebih cocok dengan tuntutan
zaman. Kelompok ini lebih spesifik lagi dibagi kdpadua kecenderungaPertama para pemikir
yang memakai metode pendekatan rekonstruktif, yafihelihat tradisi dengan perspektif
pembangunan kembali. Maksudnya, agar tradisi suesyarakat (agama) tetap hidup dan bisa
terus diterima, maka ia harus dibangun kembalirsebaru (adah buniyat min jadiJi dengan
kerangka modern dan prasyarat rasional. Perspiektiferbeda dengan kelompok tradisionalis
yang lebih memprioritaskan metode “pernyataan Ulérestatement, reiteratigratas tradisi masa
lalu. Menurut yang terakhir ini, seluruh persoalemnat Islam sebenarnya pernah dibicarakan oleh
para ulama dulu, karena itu, tugas kaum Muslim selgahanyalah menyatakan kembali apa-apa
yang pernah dikerjakan oleh pendahulu mereka.

Pada akhir abad kesembilan belas dan awal-awal kbdda puluh, kesenderungan
berfikir rekonstruktif diwakili oleh para reformeeperti al-Afghani, Abduh dan Kawakibi. Pada
era sekarang, kecenderungan tersebut dapat dijupgaa pemikir-pemikir reformis seperti
Hassan Hanafi, Muhammad Imarah, Muhammad Ahmad f&édh, Hasan Sa’ab dan
Muhammad Nuwayhi.

Kecenderungarkeduadari tipologi pemikiran reformistik adalah penggan metode
dekonstruktif. Metode dekonstruksi merupakan fenmamgaru buat pemikiran Arab kontemporer.
Para pemikir dekonstruktif terdiri dari para pemiRirab yang dipengaruhi oleh gerakan (post)
strukturalis Perancis dan beberapa tokoh post-méiee lainnya, seperti Levi-Strauss, Lacan,
Barthes, Foucault, Derrida, dan Gadamer. Pemikilagdepan kelompok ini adalah Mohammed
Arkoun dan Mohammed Abid Jabiri. Pemikir lain yasgjalan dengan Arkoun dan Jabiri adalah
M. Bennis, Abdul Kebir Khetibi, Salim Yafut, Aziz Zneh dan Hashim Shaleh. Kedua
kecenderungan dari tipologi reformistik ini mempaingujuan dan cita-cita yang sama, hanya saja
metode penyampaian déneatment of the problemmereka yang berbeda. Tidak seperti kelompok
transformatik yang sangat radikal, para pemikiri dalangan reformistik masih percaya dan
menaruh harapan penuh kepaagats. Tradisi atauurats menurut mereka tetap relevan untuk era
modern selama ia baca, diinterpretasi dan dipadangan standar modernitas.

Kelompok ketigaadalah tipologi pemikiran ideal-totalistik. Ciriarha dari tipologi ini
adalah sikap dan pandangan idealis terhadap ajslem yang bersifat totalistik. Kelompok ini
sangatcommitteddengan aspek religius budaya Islam. Proyek peradghag hendak mereka
garap adalah menghidupkan kembali Islam sebagamagdudaya dan peradaban.Mereka
menolak unsure-unsur asing yang datang dari Beaegna Islam sendiri sudah cukup, mencakup
tatanan sosial, politik, dan ekonomi.Menurut kelokpemikir dari tipologi ini, Islam tidak butuh
lagi kepada metode dan teori-teori imporan Barateld® mmenyeru kepada keaslian Islah (
ashlah), yaitu Islam yang pernah dipraktekkan oleh Neam #eempat Khalifahnya. Para pemikir
yang mewakili tipologi ideal-totalistik ini, tidak percaya baik kepada metode
transformative.maupun reformasi, karena yang ditusieh Islam —menurut mereka —adalah
kembali kepada sumber asal-(awdah ila al-manbg) yaitu al-Qur'an dan Hadits. Dalam banyak
hal, metode pendekatan mereka kepaulast dapat disamakan dengan kaum tradisionalis.
Kendati demikian, mereka tidak menolah pencapaiasdemitas, karena apa yang telah
diproduksi oleh modernitas (sains dan teknologiaki lebih dari apa yang pernah dicapai oleh
kaum Muslim pada era kejayaan dulu. Para pemikirgymempunyai kecenderungan berfikir
ideal-totalistik adalah para pemikir ulama sepditi Ghazali, Sayyid Quthb, Anwar Jundi,
Muhammad Quthb, Said Hawwa dan beberapa pemikidiMugang berorientasi pada gerakan
Islam politik. Lihat: A. Luthfi As-syaukanieTipologi dan wacana pemikiran Arab Kontemporer
(Jakarta : Jurnal Paramadina Vol | No I, Juli-Deken998) hal. 62-65
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kekayaan tradisitgrats) yang dimiliki® Tradisi €urats) tidak dipandang sebagai
sisa-sisa atau warisan kebudayaan masa lampap; tethagai “bagian dari
penyempurnaan” akan kesatuan dalam ruang lingkunyg yerdiri atas doktrin
agama dan syariat, bahasa dan sastra, akal daalitasntdan harapan-harapan.
Tradisi bukan dimaknai sebagai penerimaan sec#aditdas atas warisan klasik,
sehingga istilah otentisitas menjadi sesuatu ya@etmatable Pengkajian terhadap
turats mutlak dibutuhkan dalam rangka menemukan formasu kepistimologi
Arab-Islam. Sebab inti “reformasi” pemikiran sebewya terletak pada upaya
mengembangkan sebuah metode dan visi baru tettaag Reformasi bukan
berarti menolakurats atau memutus hubungan dengan masa lalu, tetagiamen
sebuah pola pikir dan pemahaman baru yang melanyrais tersebut dan yang
memiliki relevansi dengan kenyataan modern. Unt@ogupas itu Muhammed
Abed Al-Jabiri, menggunakan tiga metode dalam mealg= turats atau nalar

Arab, yaitu metode strukturalis, analisis sejarah kritik ideologi*

19'M. Mukhsin Jamil Membongkar Mitos Menegakkan Nalar: Pergulatan Islaitveral
Versus Islam Litera{Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005) hal. 202
“pendekatan pertama,metode strukturalis. Artinyéandamengkaji sebuah tradisi kita

berangkat dari teks-teks sebagaimana adanya.dailjerarti perlunya meletakkan berbagai jenis
pemahaman tentang persoalan-persoalan tradisi datada kurung, serta membatasi obyek kajian
pada teks-teks tersebut semata. Yakni teks-telandglosisinya sebagai sebuah korpus, satu
kesatuan, sebuah sistem. Teks, di mana unsur-urskw yang ada di dalamnya berperan
mengarahkan perubhan-perubahan yang berlaku padgadpasa satu lingkaran fokus tertentu.

Pendekatan keduanalisis sejarah. Ini berkaitan dengan upaya unteknpertautkan
pemikiran si empunya teks, yang telah dianalisi;rdapendekatan pertama, dengan lingkup
sejarahnya, dengan segenap ruang lingkup budaljak,pdan sosiologisnya. Pertautan semacam
ini perting, karena dua hapertama, keharusan memahami historisitas dan genealogi Bebua
pemikiran yang sedang dikaji; d&edua,keharusan menguji seberapa jauh validitas konklusi-
konklusi pendekatan strukturalis di atas. Yang kamaksudkan dengan “validitas” di sini
bukanlah “kebenaran logis”, karena ini sudah metapaujuan utama strukturalisme, melainkan
“kemungkinan historis” gl-‘imkan al-tarikhi). Yaitu kemungkinan-kemungkian yang mendorong
kita untuk mengetahui secara jeli apa saja yangghkiondikatakan sebuah teksafd) dan apa
yang tidak dikatakampt-said, juga apa saja yang dikatakan namun didiamka(mgger-saigl.

Pendekatan ketiga, kritik ideologi. Maksudnya, mergkap fungsi ideologis, termasuk
fungsi sosial-politik, yang dikandung sebuah teteugpemikiran tertentu, atau yang disengaja
dibebankan kepada teks tersebut dalam satu sistamikipan €pistemg tertentu yang jadi
rujukannya. Menyingkap fungsi ideologs sebuah tdsik merupakan satu-satunya cara untuk
menjadikan teks itu kontekstual dengan dirinya.dalam rangka melekatkan dalam dirinya satu
bentuk historisitas atau sebagai produk sejarahatlLiMuhammed Abed Al-JabiriPost-
Tradisionalisme Islanmterj. Ahmad Baso (Yogyakarta: Lkis, 2000) hal.2D-
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a. Turats Pemikiran Arab

Kata “turats’ (tradisi) dalam bahasa Arab berasal dari unssuumuruf
war a tsa,yang dalam kamus klasik disepadankan dengan kgarks wirts,
dan mirats. Semuanya merupakan bentukashdar (verbal noul yang
menunjukkan arti “segala yang diwarisi manusia #adua orang tuanya, baik
berupa harta maupun pangkat atau keningratan’. giabalinguis klasik
membedakan antara kateifts” dan dengan kataniirats’, yang pengertiannya
terkait dengan makna kekayaan, dengan katts”“yang secara spesifik

mengadung arti kehormatan dan keningratan.

Dan kemungkinan katautrats’ kurang popular dipakai dikalangan bangsa
Arab kala itu bila dibandingkan dengan kata-katdi.tdPara tokoh lingistik
(lughaw) memberi penafsiran atas kemunculan hueufdalam kata turats’
tersebut, ia berasal dari hunwaw, merupakan derivasi dari bentwkurats, lalu
hurufwawtersebut diubah menjatdi karena beratnya bamdammahyang berada
di ataswaw. Perubahan-perubahan semacam ini lazim berlaku ldhgan ahli

gramatikal Arab?

Secara literal, turats berarti warisan atau peralayy heritage, legacy
yaitu berupa kekayaan ilmiah yang ditinggalkan aliswariskan oleh orang-orang
terdahulu &l-Qudama). Istilah tersebut merupakan produk asli wacanabAr
komtemporer, dan tidak ada padanan yang tepat difaratur bahasa Arab
klasik untuk mewakili istilah tersebut. Istilahtiah sepertial-a’dah (kebiasaan),
‘urf (adat) darsunnah(etos Rasul) meskipun mengandung makna tradtsipite
tidak mewakili apa yang dimaksud dengan istitahats Begitu juga dalam
literature bahasa-bahasa Eropa, tidak ada varyainel tepat. Menurut Jabiri, kata
legacydanheritagedalam bahasa Inggris, atpatrimoniedanlegsdalam bahasa

Perancis tidak mewakili apa yang dipikirkan olearay Arab tentanturats™

2 ihat pengantar Ahmad baso dalam Muhammad Abedlsiti,) Post-tradisionalisme
Islam., hal. 3
13 Lihat: Muhammad Abed Al-JabirRost-Tradisionalis Islam, hal.2-3.
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Tradisi dalam pengertiannya yang sekarang tidakrdik di masa Arab
klasik. Kata “tradisi” diambil dari bahasa Aratufats”, tetapi di dalam al-Quran
tidak dikenalturastdalam pengertian tradisi kecuali dalam arti penahaig orang
yang telah meninggal. Karenanya yang dimakisuets (tradisi) menurut Jabiri
adalah sesuatu yang lahir pada masa lalu, baik lalaskita atau orang lain, masa
lalu itu jauh atau dekat dan ada dalam konteksguwam waktu. Tradisi adalah
produk periode tertentu yang berasal dari masa dalu dipisahkan dari masa

sekarang oleh jarak waktu tertentu.

Secara lebih spesifik, soal kehadiran generasi glarid ke zaman
generasi penggantinya adalah soal kemunculan naéisé&ké dalam masa kini.
Inilah konsep yang diberikan kattarats, yang senantiasa hidup dan bersemayam
dalam kesadaran dan konteks pemikiran serta kebadaglam Arab hingga kini,
yakni kebudayaan yang dilihat sebagai bagian esledari eksistensi kesatuan
umat Islam maupun bangsa Arab. Dari sini kemudiaat$ dilihat sebagai bagian
dari penyempurnaan akan kesatuan dan ruang lingkliyr tersebut, yang terdiri

atas doktrin agama, bahasa, akal dan sebagainya.

Turats merupakan hasil dari kebudayaan Arab Islam yangupad&an
warisan dari perdaban Islam pada abad perteng#lednidayaan ini membentuk
proyek konstruksi budaya pada abad ke-2 H. darpgahan abad ke-3 H. yang
lebih dikenal dengan masa kodifikasighr tadwi) dan merupakan rujukan bagi
pemikiran Arab dengan segenap disiplin keilmuanygag beragam. Masa ini
bukan sekadar proses pembukuan dan pembakuanirdigi@limuan, yang
sebenarnya sudah muncul pada masa sebelumnya. Nagshagai sebuah
rekonstruksi kebudayaan secara menyeluruh denggenape yang terkandung
dalam proses pembukuan, baik berupa eliminasi, eswgsi, dominasi,

pembungkaman, manipulasi, dan penafsiran yang kes®mya itu dipengaruhi

Aksin Wijaya, Menggugat Otensitas Wahyu Tuhan; Kritik Atas Nalafsir Gender
(Yogyakarta: Safiria Insania Press, 2004) hal. 109
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oleh faktor-faktor ideologis dan faktor-faktor smdiultural yang beragam. Di

masa inilah bahasa Arab dibakukan dan dianut sebaralang-ulang oleh
beberapa disiplin keilmuan Islam, seperti haditihfdan tafsir yang kemudian
dibentuk dan dirumuskan, termasuk melakukan pemtefan tradisi pemikiran
filsafat Yunani-Helenisme ke dalam bahasa Arab. eKeshan proses itu
berlangsung secara tumpang tindih dan berinteraktra satu dengan yang

lainnya.

Tradisi merupakan segala yang secara asasi berkddagan aspek
pemikiran dalam peradaban Islam, mulai dari ajataktrinal, syari'at, bahasa,
sastra, seni, kalam, filsafat, dan tasawuf. Unteknpermudah pemahaman maka
kita pilah dengan istilah “sebelum era kemunduradéngan pertimbangan
ideologis yang melingkupinya mesti tanpa batassbayang jelas tentang
permulaan era tersebut.Kawalafi atau kaum tradisionalis, misalnya, memahami
“kemunduran” sebagai “penyimpangan dari tradisapalama salaf yang saleh”,
yang bermula dari “munculnya pertentang&hilaf)” pada tahun-tahun terakhir
pemerintahan Khalifah Usman bin Affan. Bahkan dismtmereka ada yang lebih
ekstrim dengan membatasi peridsl@laf Shalinpada masa Nabi hidup. Ada pula
yang lebih terbuka, misalnya, dengan mengkategorigabutanSalaf Shalih
kepada para khalifah yang saleh tanpa dibatasogeetiertentu. Sementara kaum
salafi yang muncul belakangan ini—termasuk di antaranyarkanodernis dan
nasionalis—sepakat untuk mematok titik awal mungallkemunduran di dunia
Islam pada masa penyerangan tentara Tatar-Mongoly kemudian berlanjut
pada jatuhnya negeri Andalus di tangan bangsa Edawaberdirinya dinasti
Usmaniyyah di Turkt®

Namun sesungguhnya membaca turats adalah memliacadkiruh jenis
teks. Karena turats tersebut dibentuk dan dibakaedam sejarah, ia pun harus

dibaca lewat kerangka sejarah, inilah yang diséskbun dengan historisisme.

Muhammad Abed Al-JabiriPost-Tradisionalisme.. hal. 60. Bandingkan dengan
bukunya Formasi Nalar Arab: kritik Tradisi menuju pembebasalan pluralism wacana
Interreligius Hal. 109

®*Muhammad Abed Al-JabirRost-Tradisionalisme.hal. 16-17
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Menurut Arkoun, salah satu tujuan membaca teks—seks khususnya—adalah
untuk mengapresiasi teks tersebut di tengah-tepgakbahan yang terus terjadi.
Dengan kata lain, ajaran-ajaran agama yang bedlasateks suci tersebut harus
selalu sesuai dan tidak bertentangan dengan skegmttman, inilah salah satu inti

pesan ajaran IslamakIslam yashluh li kulli zaman wa makah

Menelisik lebih maju, maka al-Ghazali sebagai mogemikiran yang
telah mengakar tradisi kebudayaan Arab terutama ssmnganggap filsafat
sebagai episteme dalam magnum orpusnylahafutut Falasifah telah
menjangkiti pemikir Islam hingga saat ini. Nalamgadibangun turun-temurun
dipertahankan sebagai warisan, sehingga model pamikrab yang berkembang
bersifat “konformis”, bukan hanya menegaskan “ttirdetapi juga menolak dan
mengutuk pembaharuan. Oleh karena itu, pembebasags® Arab dari semua
bentuk atavismesg@lafiyyahatau melahirkan kembali “warisan” nenek moyang)
sangat diperlukaﬁa. Melepaskan atribut sakralitéigsrats dan menganggap turast
sebagai pengalaman atau pengetahuan yang tidakikaemgenjadi landasan
yang harus dipegang, karena substansi manusiafabetrsinsformastif, bukan

sebagai pewaris yang menyesuaikan (konformis).

Dalam pandangan Nuwaihi, sebab dari problem iniladdaadanya
keyakinan bahwa syari'ah Islam itu abadi, dan ma&kap sistem hukum
komprehensif memenuhi segala kebutuhan manusia gemggap sesuai bagi
semua tempat dan waktu tanpa perlu ada perubahanpeilaambahan. Dia
menyatakan bahwa keyakinan ini muncul secara gradetelah syari'ah
mengalami perkembangan yang terus-menerus padaaliad pertama Hijriah.
Baik pada masa Nabi, periode sahabat dan pengdngiutnya, tidak ada
keyakinan yang menyatakan bahwa Allah adalah kgisl satu-satunya.
Keyakinan ini muncul pada abad ke-6 H, yang kemud@smakin menguat pada

abad ke-7 H dan setelahnya.

YA. Luthfi as-SyaukaniTipologi.., hal. 78
¥|Issa J. BoullataTerj. Imam Khoiri, Dekonstruksi Tradisi, Gelegar Pemikiran Arab
Islam (Yogyakarta: Lkis, 2001) hal 29-30
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An-Nuwaihi menyajikan pembahasan singkat tentargpin@ana hukum

Islam pada periode dinamis dan periode pembentuledath berkembang
mengakomodasi kondisi masyarakat yang berubah sggak masanabi dan
selanjutnya sampai dengan perkembangannya, danuiiai melemah pada abad
ke-6 H dan ke-7 kemudian memasuki masa kegelaparke&leauan hingga abad
ke-8 H. Dia sepakat dengan ‘Abduh dan muridnya yKaRidha) dalamal-

Manar bahwa Islam memiliki dasar-dasassfiu) dan cabang-cabandufu’),

yang pertama berkaitan dengan doktrin, ibadah-ibad@al dan etika yang
semuanya tidak dapat berubah, sementara yang kextlkaitan dengan seluruh
hukum yang mengatur transaksi dan relasi sosiay) ydapat berubah sesuai

dengan kebutuhan kondisi yang terus mengalami paan}®

Perdebatan tentang “turats” dalam masyarakat Arabt sni (era
kontemporer—paling tidak dalam wilayah kajian ietelal), tidak lain hanyalah
ekspresi pemikiran borjuis Arab kontemporer yangredeksi dirinya sendiri
secara ideologis, karena tidak mungkin baginya b#mgi siapa pun melihat masa
lalu kecuali dari masa sekarang, dan dengan sawdirpula secara secara
ideologis ditentukan oleh posisi kelas. Di sisinjaiperspektif “proletariat”
terhadap “turats”, menurut ‘Amil merupakan pandaniaiah, yakni pandangan
Marxis-Leninislah yang menjadikan “turast” Arab aghi subjek pengetahuan
dan dianggap sebagai sejarah yang kini dilihatraesalah, semata-mata melalui
interpretasi borjuis. Pengetahuan ilmiah tentarjgrale Arab tidak lain adalah
gerakan kelas pekerja Arab untuk meraih realitasiaBya sendiri dengan
memproduksi pengetahuan historis yang membebas&anmgialui revolusi.
Maka pada dasarnya, ‘Amil menolak gagasan dalanfekemsi Kuwait yang
merekonstruksi bahwa krisis dunia Arab terletakgpathsalah kemunduran yang
disebabkan oleh kontinunitas masa lalu di saaiampa ada perubahan. Dia juga
menolak gagasan bahwa jalan pemecahannya terletain djerakan masyarakat
Arab pada era teknologis kini di bawah kepemimpibarjuis Arab. Menurutnya,

satu-satunya solusi gerakan dunia Arab, bukan nmebijanasa lalu ke masa

¥bid., hal. 30-31
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sekarang sebagai “yang lain”, tetapi (berangkat) @alitas kolonial saat ini ke
arah sosialisme.

Kelompok tradisionalis kembali menghidupkan elerrséam abad tengah
kemudian mengabadikannya, dan kelompok “elektikimmgam apa yang bukan
milik mereka, serta secara naif memasukkannya kemdéawvarisan” Arab dan
mengasingkan diri mereka sendiri dari realitas,ukega sama-sama subordinat
atas “yang lain”. Satu-satunya jalan membebaskaniki@n Arab menurut al-
‘Arwi adalah tunduk secara total pada disiplin geérain historis dan menerima
seluruh asumsinya. Dia setuju bahwa bangsa Arahtdapnemukan madzhab
pemikiran historis yang paling baik dalam Marxisrkarena dapat menjelaskan
alienasi Arab kontemporer dan membantu perencaaksinjangka panjang ke

arah pembebasan.

Dia yakin bahwa intelektual Arab, baik yang tradimlis meupun
“dialektik” tidak dapat membantu masyarakat untulenmbebaskan dirinya
sendiri, karena ia selalu terpisah dari lingkungasungguhnya sebagai tempat
hidup—secara intelektual—dengan membiasakan “dlaing, dunia masa lalu
atau dunia “yang lain” (Barat) yang dianggap sebegalitas absolut. Oleh karena
itu, baik kaum tradisionalis maupun yang “eklektikidup dalam masa kini yang
terus-menerus tidak realistis, dan konsekuensilgk efektif dalam masyarakat
yang akibatnya terus dikontrol oleh para penyeratikanitas belaka. Satu-
satunya senjata untuk menghadapi ketidakefektfi@mienurut al-‘Arwi adalah
menggunakan pemikiran historis. Yang terakhir ipérfikiran historis) tidak
dapat dipelajari semata-mata dengan mengkaji $ejeetapi lebih mensyaratkan
adanya keyakinan suatu teori sejarah. Menurutnyaland bentuk yang
komprehensif dan persuasif hal ini tidak ditemukianmana pun kecuali dalam
Marxisme. Al-‘Arwi mengakui bahwa Marxisme historisukanlah totalitas
kebenaran Marxisme, tetapi dia yakin bahwa inilahgydibutuhkan bangsa Arab
dalam kondisi sekarang guna menciptakan suatu paihikir yang dapat

melakukan modernisasi secara intelektual, politieupun ekonomi. Setelah
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mengukuhkan dasar-dasar ekonomi, dia yakin bahvmikpan Arab modern
akan menjadi lebih kuat dan berkembang lebih lanjut

Adonis menyatakan bahwa mentalitdzifiniyyal) yang mendominasi dan
mengarahkan kehidupan Arab memiliki kekuatan selbstaris dan itu memiliki
empat karakteristik, yaituPertama, berkaitan dengan level ontologism, yakni
teologinya fahutaniyyah cenderung ekstensif untuk memisahkan Tuhan dari
manusia dan melihat konsep keagamaan tentang Tagtzagai sumber, poros,

dan akhir segala sesuatu.

Kedua,pada tingkat psikologis eksistensial, mentalitagbAdicirikan oleh
adanya pemikiran “preteritisme”, yakni keterikata@engan apa yang telah
diketahui, menolak dan bahkan takut pada apa ydag tiketahuiKetiga, pada
tingkat ungkapan dan bahasa dicirikan oleh adamgraigahan antara ide dan

pembicaraan.

Keempat,pada tingkat perkembangan peradaban dicirikan atidmya
kontradiksi antara Arab dengan modernitas, kareag bangsa Arab apa yang
klasik dan telah diketahui menjadi sumber bagirséluwnilai privat, publik, dan

segala hal yang mengatur hubungannya dengan tfunia.

Oleh karena itu, Adonis mengatakan bahwa kebudaywai dalam
bentuknya yang given saat ini memiliki suatu stnukkeagamaan, dan oleh
karenanya bersifat konformis yang berorientasi padea lalu.la tidak hanya
menegaskan tradisi, tetapi juga menolak inovasidangutuknya. Kebudayaan
Arab dalam bentuknya saat ini menghambat berbagmiajuan. Bagi Adonis,
kehidupan Arab tidak dapat mencapai kemakmuran,odamng Arab tidak dapat
“mencipta” kecuali jika struktur tradisional pemikn Arab dihancurkan sehingga
terjadi perubahan dalam cara memandang dan memalesomtu. Hal ini musti
dimulai dari ide bahwa dasar kebudayaan Arab it@admam, tidak satu, dan ia

tidak memiliki vitalitas untuk melampaui dirinya redri, kecuali dengan

“1ssa J. BaullataGelegar., 37-39
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membuang struktur keagamaannya sehingga agamadnpejayalaman personal

murni.

Dekonstruksi terhadap struktur tradisional kebudayArab ini, menurut
Adonis harus dilakukan tidak melalui instrumen l&e@cuali lewat tradisi itu
sendiri, dan harus ditekankan bahwa kebenaran tiiteknukan dalam pikiran,
tetapi lebih pada pengalaman. Pengalaman kehidggramnbenar akan mengubah
dunia. Namun elemen primer perubahan berada dimdékearisan” Arab itu
sendiri. “Warisan” tidak memiliki nilai, selama imasih menjadi masa lalu,
nilainya terletak dalam kekuatan yang dimilikinyatuk menjadi bagian masa
depan ketika ia digunakan secara inovatif. Olelekaritu, bangsa Arab secara
sadar harus mengambil elemen-elemen penting yangjlikiepotensi perubahan
di dalam “warisan”-nya sendiri sehingga melampaasanlalunya secara kreatif,
radikal, komprehensif, dan niscaya. Jika tidak d&mni maka tidak akan terjadi
perubahan sama sekali, tetapi lebih semata-matap®epengulangan dan

peniruan terhadap masa I&tu.

Namun wacana agama kontemporer, sering kali metupalsi lain dari
turats melakukan labeling atribut sakral secara religius, mengkristal pada
diskursus pengetahuan yang “ortodoks”, dengan megkirkan sisi yang lain
karena dianggap telah terpengaruh wacana asinglI¢fen) serta dianggap
menyimpang dari Islam yang hakii.Sayyid Qutb misalnya, menganggap
“generasi Qur'ani satu-satunya”, yaitu generasiabah yang keistimewaannya
bersumber dari “sumber al-Qur'an semata.”Semers@tielah generasi setelahnya
telah tercampur filsafat Yunani dan logikanya, &emitos-mitos dan konsep-
konsep Persi, Israiliyat Yahudi, telogi Nasrani,ndmin-lain dari endapan

peradaban dan kebudayaan (pra-Islam). Semuanyaneuc aduk dengan tafsir

“pid., hal. 34-41

*’Sebenarnya, pola tradisi yang telah dibangun padsaa Nabi dan abad pertengahan
memiliki ciri pemaduan antara keduanya yang dittah pola-pola kekuasaan. Nabi sebagai insan
suci yang diutus oleh Tuhan dengan sendirinya telakegitimasi kekuasaan tersebut, sedangkan
kekuasaan yang dibangun pada abad pertengahamyaisaliperoleh melalui institusi-institusi
politik yang patrimonial. Hal ini sebenarnya teldimulai pada masa dinasti awal, yaitu dinasti
Ummayah.
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al-Qur’an, dan llmu Kalam, sebagaimana bercampla gengarFigh danUshul-

nya.Muncul dari sumber yang sudah keruh itu gengeserasi lain setelah
generasi tersebut. Generasi satu-satunya tersglalt dkan muncul kembali.
Meskipun sikap ini bersifat elektik-pragmatik tedha turats wacana agama

tidak segan membanggakan aspektsyang ia tolak>

Harus disadari, fenomena yang kita hadapi semaimplkeks, sehingga
memerlukan bantuan sejumlah ahli di berbagai bidasagana agama bersikukuh
dengan pendiriannya, bahwa persoalan tersebut heatyaspesialisasi semata,
sebab penjelasan atau keputusan apa pun tidak ladwanilai “selama tidak
didasarkan pada konsep-konsep Islam yang asli, iedeteks dan kaidah-kaidah
syariah, bukan pada pendapat-pendapat murni daerakgian terbuka dari
masyarakat. Pendapat seseorang yang bertentanggandallah dan rasul-Nya
tidak dapat dijadikan argumentaéf’Keterkaitan-keterkaitan “etnis, tanah air, ras,
bahasa, dan kepentingan bersama” merupakan hamtmtdratan hewani yang
amat rapuh, bahwa peradaban Islam merupakan pamdalamiyyah, bukan
peradaban Arabiyyah ataupun peradaban nasionalisme, namun merupakan
peradaban akidafi.

Pengabaian dimensi sejarah juga terlihat jelasndgdanyamaan antara
problem-problem kekinian dengan problem-problemariati, dan tampak pula
dalam hipotesa bahwa pemecahan-pemecaham masiafat diterapkan untuk
masa kini. Berpegang pada otoritas salaftdaats,dan berpegang pada teks-teks
mereka sebagai teks-teks primer yang memiliki relgkral yang sama dengan
kesakralan teks-teks dasar (al-Qur'an), mempertaja@kanisme ini memberi
andil dalam memperdalam alienasi manusia dan béxsgyndi balik persoalan-

persoalan realitas yang terjadi dalam wacana agama.

“Nasr Hamid Abu ZaidKritik wacana agamaterj. Khoiron Nahdliyyin[Yogyakarta:
LKiS, 2003] hal. 38-39.

4 |bid., hal. 43

*® |bid., hal. 50

?® |bid., hal. 52
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b. Pergumulan Nagl, Tradisi dengan Al-Qur’an (Sakralitas Teks)

Ibnu Khaldun dalamMugaddimalmya, menyatakan bahwa al-Qur'an
diturunkan dengan bahasa Arab, menurut stilistéa rétorika Arab. Oleh karena
itu, mereka semua dapat memahaminya dan mengema&lhammaknanya baik
dalam kosakata maupun strukturnya. Dia menyebublediwa dalam al-Qur'an
terdapat beberapa aspek yang perlu dijelaskan. dagatakan bahwa Nabi
Muhammad Saw. Menjelaskan apa yang global, membadalana yangasikh
dan mana yangansukh Beliau memperkenalkannya kepada sahabat-sahabatny
sehingga mereka mengetahuinya. Mereka mengetabab-sebab turunnya ayat
dan latar belakang ayat secara langsung dari bé&esoalan yang membutuhkan

penjelasan, semenjak awal Islam memerlukan pegjeldan tafsir al-Qur'aff.

Dalam al-Qur'an terdapat banyak bahasa yang digumakebagai
pengungkap budaya Arab, karena al-Quran menjawaiandka aktual
masyarakat Arab. Akses al-Quran dalam kehidupasyarakat Arab, menjadi
sistem yang terstruktur baik dalam aspek sosianeti, politik, kemanusiaan
dan lainnya. Nilai hukum yang tertera dalam al-@Qarmenjadi tata kelola
kehidupan. Sebagai contoh, paradigma sistem sdaiain al-Quraff adalah
konsepummal yaitu sebuah komunitas yang diikat oleh sesuahgyuniversal.
Kesatuan masyarakat dalammmahtidak terbatas oleh ikatan darah, kesukuan
maupun kebangsadh. Dasar ikatannya adalah kesamaan keyakinan dan

pandangan duniawprld view yang berlandaskan tauhid. Konsgmmahini

2" Ibnu KhaldunMugaddimah (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2001) hal. 109

“Toshihiko Izutsu mengklafisikan konsep-konsep gisteosial dalam al-Quran ke
dalam tujuh sub-bidang. Ketujuh sub-sidang tersedmlalah: (1) hubungan perkawinan yang
meliputi masalah perkawinan, perceraian, dan peaazin (2) hubungan orangtua-anak yang
mencakup kewajiban di antara keduanya dan aturatartg adopsi, (3) hukum waris yang
berhubungan dengan pembagian harta kekayaan, kdjrhlriminal yang menyangkut masalah
pencurian, pembunuhan, dan pembalas dendam, (S5)nbab bisnis yang berkaitan dengan
perjanjian, utang, riba, dan sistem profit sharitadam perdagangan, (6) hukum tentang derma
seperti infak, shadawah dan zakat, (7) hukum-hulgamg menyangkut perbudakhLihat:
Toshihiko Izutsu,Relasi Tuhan Dan Manusia, Pendekatan Semantik Bamhal-Qur'an Ter;j.
Agus Fahri Husain, dkk. (Yogyakarta: Tiara wac&@Q3) hal. 84-85.

“Kesatuan masyarakat dalam konsepmahdidasarkan pada doktrin kesatuan umat
manusia atamind of mankindLandasannya adalah QS. Ali Imran, [3]: 103-104.
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mampu menampung pluralitas yang ada, karena ikggabokan pada sesuatu
yang bersifat fisik?

Dalam bidang ekonomi, al-Quran mengenalkan konségtribusi
ekonomi yang berkeadilan.Sistem ekonomi yang dibangleh ayat-ayat al-
Qur'an berdasarkan pada prinsip keseimbangan kakajigkalangan masyarakat.
Hal ini sangat bertentangan dengan sistem ekonamg \oerlaku di Makkah

waktu itu.

Dalam masyarakat pedagang seperti Makkah, prak@kmenjadi sesuatu
yang dilegalkan. Para pelaku ekonomi menjadikana rikebagai upaya
memperkaya diri secara cepat. Akibatnya, terjadek@angan yang dalam antara
yang kaya dengan yang miskin. Bahkan praktik rieamasuk penyebab
munculnya perbudakan di masyarakat Arab. Seoraedjter yang tidak mampu
membayar dengan badannya. Sistem ekonomi yang lidgkhak kepada yang
lemah ini menjadi sasaran reformasi al-QufarSasarannya adalah pemulih
kestabilan ekonomi masyarakat dan penguat sobdariketidakstabilan ekonomi
dapat mengakibatkan krisis social dan munculnyavitgalisme. Hal ini akan

mengganggu keberlangsungan proses sosial dalanarakayitu sendiri.

Namun Sikap al-Qur'an terhadap tradisi Arab tidelasanya destruktif,
tetapi terdapat sikap akomodif bahkan apresiatiffradisi-tradisi dalam

masyarakat Arab diorganisasikan sesuai dengan idesard pemikiran

¥pada fase Makkah, pembentukan komunitasnahbelum dapat diwujudkan. Hal ini
disebabkan belum kuatnya umat Islam pada saatitujufa begitu kuatnya fanatisme kesukuan
dalam masyarakat. Di sisi lain, terdapat ancamanm td&oh-tokoh terkemuka yang merasa
dirugikan oleh risalah Muhammad. Sebagian besa panentang Muhammad berasal dari suku
terkuat di Makkah, yaitu suku Quraisy, suku di mdheéhammad termasuk salah satu anggotanya.
Lihat: Ali Sopyan,Antropologi., hal. 103-104

$praktik riba yang eksploitatif ditandingi dengannkep zakat dan shadagah yang
humanis. Konsep ini ditransformasikan ke dalam miadsat Arab untuk membuka wacana baru
dalam cara pandang terhadap harta kekayaan. &etiayaan yang dimiliki oleh seseorang tidak
lepas dari konstribusi pihak lain dalam perolehant§arena itu, menjadi logis jika pihak lain juga
memiliki hak terhadap harta kekayaan tersebut. Bagumentasi inilah konsep zakat, infag dan
shadaqgah dibangun. Lihat: Ali Sopy#@mtropologi.., hal. 107

%2Sikap al-Quran dalam merespons keberadaan tralisb dapat dikelompokkan
menjadi tiga, yaitutahmil (menerima atau melanjutkan tradisighrim (melarang keberadaan
tradisi), dantaghyir (menerima dan merekonstruksi tradisi). Lihat: #dpyanAntropologi., hal.
117
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pembentukannya. Pengorganisasian tersebut dilakdkeagan mengefektifkan
pelaksanaannya dan menghilangkan kepentingan-kegant kelompok di
dalamnya. Pelaksanaan tradisi tersebut tidak ladand kendali suku-suku
tertentu, tetapi menjadi tanggung jawab bersamat useaara keseluruhan.
Komunitas ummah secara kolektif menjadi organisasi tertinggi dalam
pelaksanaannya. Dari sinilah terjadi perubahan sb&simasyarakatan yang
mengakibatkan terjadinya perubahan. Melalui perayusgasian ini,
penyimpangan pelaksanaan tradisi dapat dimininglisahingga dapat meredam
gejolak-gejolak sosial yang terjati.

Al-Quran menjadi sumber yang paling fundamentaibagama Islam.
Al-Qur'an mempunyai daya magis yang tinggi, terudaomtuk mengukuhkan
argumentasi dalam bahasa apologi. Namun demikalamdkancaturast Islam,
al-Quran tidak berdiri sendiri sebagai alat untlikelanggengkan” kuasa.
Terlepasdari al-Quran ada teks kedua atau fondash): tradisi profetik
(sunnal), sabda-sabda Nabi dalam peranannya sebagai pémbginbagi
Masyarakat Orang-orang yang beriman dan bukan aelr@grumen, kehendak
llahi, penyampai firman Tuhan. Tentu saja, karerahym selalu membimbing
Nabi, maka apa yang ia katakanya membawa jaminaologis>* Jadi para

sahabat Nabi sangat memperhatikan sabda-sabdau,behiangumpulkannya

%3 Ali Sopyan, Antropologi al-Quran.., hal. 195

¥penulisan hadis lebih banyak menghabiskan wakitkeng pengumpulan al-Qur'an.
Koleksi-koleksi hadis yang besar dianggap otentikimipulkan baru pada abad ke-9, atau lama
setelah Nabi wafat. Pengumpulan dan pengeditark$iek®leksi ini menimbulkan kontroversi-
kontroversi yang terus berlanjut diantara tiga besasyarakat muslim. Kaum Sunni, misalnya,
akhirnya mengakui kompilasi Bukhari (w. 870) dan dlim (w. 875) yang mereka sebut dua
kompilasi yang otentik gl-shahihai. Syi'ah Isna Asyriyah menumpukkan matarantai
periwayatan mereka pada kompilasi yang berjusuitable for the Science of Religioyang
dimulai oleh Kulaini (w. 939) dan dilengkapi olebl&ksi Ibn Babuyi (w. 991) dan Tusi (w. 1067).
Kaum Khawarij mengggunakan koleksi Ibn Habib (yatigulai pada akhir abad ke-8) yang
disebutThe True Sprindal-shahih al-rabi). Tradisi profetik (hadis) merupakan fondaaslt{)
kedua bagi pengembangan hukum. Pendekatan kritiadap kompilasi-kompilasi itu pasti dapat
menimbulkan konsekuensi teoritis dan praktis bagi dimu hukumushul dan furu’ Dan disana
kita mencapai jantung kritik modern terhadap ndglam, sebuah tugas yang menantang
komitmen teologis dari peneliti-peneliti  muslim leflasan untuk berfikir, menulis,
mendisribusikan dan mengajar dari rezim-rezim muskKritik yang dilakukan dari perspektif
tradisi Islam yang utuh juga akan membuka persoaliaan €iroq), heresiografi Kutub al-milal
wal nihal), yang karenanya juga ortodoksi. Lihat: Mohammekiofin, Rethinking Islam: Common
Questios, Uncommon Answetesj. Robert D.L (New York: United State of WesteW Press,
1994) hal. 73-75
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dengan kesalehan besar dan meriwayatkannya kepauheragi-generasi
selanjutnya. Para sahabat dan pengikut-pengikahjshya {abi’'in) merupakan
matarantai kesaksiarisfad yang menjamin keotentikan isi hadimdtar).®®
Sepeninggal Nabi, sabda-sabda ini menjadi obye&ljiam serius sehingga dapat
dikumpulkan dan dibukukan seperti halnya al-Qur'Brsini juga teruji transisi

dari tradisi lisan menjadi tradisi tulis.

Upaya-upaya awal untuk mengeleminir nalar demi k8pgan teks
bermula dari peristiwa-peristivaushhafyang diangkat di atas ujung tombak,
dan seruan untuk “menjadikan kitab Allah sebagakirhg oleh pihak
Muawiyyah dalam perang “Shiffin”. Semua sepakat vimhsikap tersebut
merupakan “tipuan” ideologis yang dengan mengataakan teks tipuan tersebut
mampu memporanporandakan barisan kekuatan musaima@pu menciptakan
perpecahan di antara mereka. Perpecahan ini pdudianygk mampu mengakhiri
pertikaian untuk menemnangan Bani Umayyah. Tipu adalengan cara
menyerukan agar mushaf dijadikan sebagai hakim (artribatsdikim
memperlihatkan muatan ideologisnya manakala kitmamgkap, bahwa tipuan
tersebut mengalihkan pertentangan dari wilayahtipaosial ke wilayah lain,

yaitu wilayah agama dan teks. Imam Ali bin Abi Tihahemahami tipuan ini.

Ketika pertentangan politik bergeser dari wilayehitas ke wilayah teks,
maka nalar ikut bergeser menjadi membeo kepada tieas utamanya terbatas
hanya mengembangkan teks untuk menjustifikasitesatiecara ideologis. Sikap
ini pada akhirnya mendukunstatus que baik oleh para pakar pemerintahan
maupun oposisi selama pertentangan bergeser mepgdebatan agam di
seputar interpretasi teks. Di samping itu, teksadikan alat artribase dalam
wilayah pertentangan sosial politik, menjadikan kéféas teks sedemikian
“meluas” hingga mencapai batas hegemonik dalam meaagama akhir-akhir ini
sebagaimana yang tampak dalam priraihakimiyyah dalam wacana agama

kontemporer.

Slbid., hal. 73
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Jika prinsip menjadikan teks sebagai artribase etesykan independensi
nalar hancur karena nalar bergeser menjadi pengidisa teks, berlindung dan
bersembunyi di balik teks, maka kenyataannya juistilah yang terjadi secara
gradual dalam peradaban Arab Islam, hingga Muaazdiberangus pasca era al-
Ma’mun. Demikian pula nalar filsafat berhasil digg ke dalam lingkaran sempit,
yang kemudian oleh imam al-Ghazali nalar ini digmrkulan mematikan. Tidak
mengherankan apabila era yang menjadi saksi, dag getia dengan langkah-
langkah al-Ghazali, merupakan era kehancuran lpoliisintregasi sosial dan
dominasi “militer” terhadap persoalan Negara, yata yang berakhir sengan
jatuhnya Baghdad dan hancurnya simbol Negara IskRukulan yang diberikan
al-Ghazali terhadap nalar, sebagaimana yang telsingdung, terbentuk
dekonstruksi hubungan atara sebab-akibat, atauaaitah denganma’lul-nya.
Konsekuensi yang ditimbulkan oleh pukulan ini abagara ahli figh berhasil
memperngaruhi para penguasa—kira-kira satu abacdlaket al-Ghazali
meninggal—memusuhi setiap orang yang bergumul defilgafat, mempelajari
dan mengajarkannya, sebab filsafat merupakan “assb kebodohan dan
dekadensi, penyebab kebingungan dan kesesatanapgkibpenyimpangan dan

athis” 36

Jika totalitas agama dan dominasi otoritas teksgyarengakibatkan
konsep tradisit(rats) menjadi sempit dan terbatas pada tradisi keaganmaaka
mekanisme “produksi teks” memiliki andil di dalam enjadikan tradisi
keagamaan sebagai satu-satunya kerangka otorgasdlar Arab. Banyak faktor
yang membakukan, bahkan menancapkan, mekanismdiirsini cukup dua
faktor saja yang dianalisis, mengingat keduanyayaapenting dari perspektif
kajian ini. Faktor pertama berhubungan dengan agpay )kita sebut sebagai
“kemandekan realitas Arab” secara sosiologis, eRosodan politis, baik dalam

konteks sejarah, sejarah Negara Arab-lslam, maupalam konteks sejarah

%Nasr Hamid Abu ZaidKritik wacana agama, hal. 60-61
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modern kontemporer. Sementara faktor kedua adatehpleksitas hubungan

dengan “pihak lain®’

Tetapi sejarah mencatat bahwa setiap sistem peamikitidak terkecuali
pemikiran Arab—mencapai tahap perkembangan temakdhirdan menjadi
sepenuhnya diatur lewat penataan konsep-konsep plasedur-prosedur
pemikiran sistem itu yang senantiasa terbatas. Mandemikian, pada
kenyataannya sistem pemikiran menentuk@amg dapat dipikirkandi dalam
sistem itu, sehingga sebaliknya, juga memisahkamguapa yangidak dapat
dipikirkan dalam sistem itu. Teologi Arab, misalnya, telahngempurnakan
strategi polemik ketimbang model heuristik bagkdsi dengan pikiran yang
terbuka, hasilnya pemikiran Arab modern menawatkdang luas yang sekarang

masihtak terpikirkan®®
B. Madzhab Tafsir dan Sejarah Perkembangannya

Sebelum menilik pertumbuhan tafsir lebih lanjutbegai pengantar
sekilas penulis utarakan apa yang dikemukakan MuotemmAbdul Adzim Al-
Zargani mengenai perdebatan seputar tata cararbat#@uran yang menjadi
kajian yang paling diminati pada saat itu. Pertgaimargumen tentang cara baca
yang benar membentuk mazhab-mazhab—awal dalam rsiiskypenafsiran—

yang saling klaim bahwa bacaan merekalah yang gdienar® Munculnya

%"Nasr Hamid Abu ZaidTeks Otoritas Kebenaraterj. Sumarwoto Dema [Yogyakarta:
LKiS, 2003] hal. 10

% Muhammad Arkoun.Pemikiran Arabterj. Asmin W. Yudian (Yogyakarta: Pustaka
pelajar,) hal. 57-58

% sSahabat berbeda satu sama lain dalam mengambiRdaulullah saw. Ada yang
mengambil dari beliau dengan satu huruf bahkarldbémudian mereka berpencar ke berbagai
kawasan, sehingga dengan begitu, berbeda-bedappulgambilan Al-qur'an dari mereka dan
tabi'in. Dan demikian pula seterusnya, sampai kapathm-imam Qira’ah yang terkenal, yang
mengkhususkan diri mereka dalam hal gira’ah. Lihstuhammad Abdul Adzim Al-Zargani,
Manahil Al-‘Urfan fi ‘Ulum al-Quran (Beirut: Dar Al-Kitab Al-limiyah, 1988) hal. 411
Bandingkan dengan M.M Al-A’zamiSejarah Teks Al-Qur'an dari Wahyu Sampai Kompilasi,
Terj. Solihin (Jakarta: Gema Insani, 2006) hal.-182. Diantara para sahabat yang terkenal
mengajarkan Qira’at ini yaitu; Ubai, Ali, Zaid bBabit, Abi Darda’ dan Abu Musa al-Asy’ari.
Lihat juga Manna Khalil al-Qattariviabahis fi Ulumil Qur'an (Beirut: al-risalah, tt) hal. 180.
Kepada Sahabat itulah para Tabi'in di setiap negerinpelajari Qira’at. Di antara para tabi'in di
setiap negeri mempelajari Qira’at. Di antara pabi'in yang tinggal di Madinah yaitu Ibn
Musayyab, ‘Urwah, Salim, Umar ibn Abdul Aziz, Sutein dan ‘Ata—keduanya putra Yasar—
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perdebatan seputar bacaan al-Qur'an pada masa&mirot Ignaz Goldziher tidak
lain merupakan usaha untuk menjaga, melestarikanmkenegakkan kitab suci
ini. Karena praktik tradisi masyarakat Arab adatahl (lisan). Ragam bacaan
mencerminkan usaha untuk menafsirkan firman TuHarena pada tahap
selanjutnya memiliki implikasi yang sangat jauhasalmemahami dan memaknai

teks al-Qur’an.

Aktivitas tafsir merupakan upaya membaca maksud afuluntuk
diaplikasikan dalam praktik kehidupan sehari-hakiegiatan ini menjadi
epitemé&—meminjam istilah Micheal Foucoult—yang membentuésadaran
wacana masyarakat. Sebab masyarakat bukanlah kamgati individu-individu
semata, melainkan sebuah sistem yang dibentukdbtingan yang dibentuk dari
hubungan antar mereka, sehingga menampilkan swlitas tertentu yang
mempunyai ciri-cirinya tersendiffNamun setelah wafatnya interpreter awal
(Muhammad), penafsiran dipandang dengan penuh gsisan (Skeptis) oleh

sebagian sahabat lantaran takut pada Aflah.

,Muaz ibn Haris yang terkenal dengan Mu'az al-Qakbdurrahman ibn Hurmuz al-A'raj, Ibn
Syihab az-Zuhri, Muslim Ibn Jundab dan Zaid Ibnahs! Yang tinggal di Makkah ialah, ‘Ubaid
Ibn ‘Umair, ‘Ata ibn Rabah, Tawus, Mujahid, ‘Ikrihadan Ibn Abu Malikah. Tabi'in yang tinggal
di Kufah ialah ‘Algamah, al-Aswad, Masruq, ‘UbaiddAmr ibn Syurahbil, al-Haris Ibn Qais,
‘Amr Ibn Maimun, Abu Abdurrahman as-Sulami, Said IBabir, an-Nakha'l dan asy- Sya'bi.
Yang tinggal di Basyrah yakni Abu ‘Aliyah, Abu Ragj&lasr Ibn ‘Asim, Yahya Ibn Ya'mar, al-
Hasan, Ibn Sirin dan Qatadah. Sedangkan yang fintjgyam ialah al-Mugirah Ibn Abu Syihab
al-Makhzumi—murid Usman, dan Khalifah lbn Sa’d—dadiaAbu Darda. Sementara yang paling
masyhur di dunia sebagai ahli Qira’at di antaraagang telah disebutkan yaitu Abu ‘Amr, Nafi’,
‘Asim, Hamzah, al-Kisa’l, Ibn ‘Amir dan lbn Kasitbid. 247-248. Dengan dasar inilah madzhab
tafsir diperkenalkan kali pertama.

40 Menurutnya epistemeadalah sistem pemikiran atau himpunan pengetalyazag
beraturan (konsepsi tentang dunia, ilmu pengetaliilgafat) yang melandasi dan mengatur
produksi wacana pada suatu masa tertentu.

41 Lihat: Emile Durkheim,Sosiologi Dan Filsafaterj. Soejono Dirjosisworo (Jakarta:
Erlangga, 1991) hal. 70

2 Salah satu bukti, Ibnu Wail, saudara kandung ISalamah, yang hidup semasa
dengan Ziyad putra ayahnya dan Hajjaj, ketika giatentang sesuatu yang berkenaan dengan al-
Qur’'an berkata: “sesungguhnya Allah telah menurank@benaran bagi orang yang dikehendaki
oleh-Nya”. Yakni dia tidak menghendaki untuk memjkan dirinya dengan pembicaraan makna-
makna yang ada di balik al-Qur'an. ‘Ubaidah bin Qal-Kufi (W.72 H/ 691 M) yang termasuk
salah satu sahabat karib Abdullah Bin Mas’'ud mdnat@nceritakan satu peristiwa pun tentang
asbab al-nuzul, dia menyatakan: “Takut kepada Adlah berbuatlah yang benar. Sesungguhnya
orang-orang sebelum kamu telah menjadi rusak kameraka mengetahui apa yang diturunkan
al-Qur'an”.
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Pada masa awal Islam, pemegang penuh otoritag @tsnpu oleh
Nabi.Setelah Nabi wafat para sahabat menafsirk&uebn dengan pemahaman
mereka tentang bahasa Arab dan pengetahuan meneteand Azbabun Nuzul.
Jika terjadi kemusykilan berkaitan dengan makn&uafan, mereka merujuk
langsung kepada riwayat nabi. Begitu pula parditabinereka belajar kepada
para sahabat dan mengambil banyak tentang tassinging pengetahuan mereka
akan bahasa Arab, kemampuan mereka sangat baikn daEmahami bahasa
Arab.

Pada mulanya kegiatan tafsir diriwayatkan dari aegrkepada seorang
lainnya. Para sahabat meriwayatkan tafsir dari N&bmudian para tabi'in
meriwayatkan dari sahabat dan meriwayatkannya kegaderasi selanjutnya dan
seterusnya. Validitas kebenaran makna ayat, diukam keshahihan para
periwayat. Model tafsir semacam ini akrab dengaiutsentafsir bi al-Ma’'tsur
(tafsir tradisi). Tafsir ini didasarkan pada “ilmatau tafsir yang dapat ditetapkan
bahwa Nabi sendiri atau para sahabatnya yang—Halsen langsung dalam
kebudayaan yang menjadi penyebab diturunkannya uBb@—telah
menjelaskannya dengan penjelasan makna al-Qur'anddéalahnya. Bahkan
Aisyah r.a berkata:Nabi menafsirkan hanya beberapa ayat-ayat saja mgnu

petunjuk-petunjuk malaikat Jibtir®

Perkembangan tafsir juga tidak bisa dilepaskan prkembangan ilmu

figih, usul figih dan perkembangan mazhab. Di zarRasulullah saw., sumber

Kita juga mendengar dari generasi yang sama babweaisg yang bertakwa, Sa’id bin
Jubair (W. 95 H/753 M) yang meninggalkan di ujuredang al-Hajjaj, berkata kepada seorang
laki-laki yang meminta kepadannya untuk menafsirlsagian ayat al-Qur'an: kalau juga
mendengar statemen mengenai tafsir dari Ahmad himbrél: “ada tiga hal yang sama sekali tidak
mempunyai asal (dalil), yaitu tafsir, cerita her¢#t-malhamah dan cerita tentang peperangan
(al-maghazi)”.

Pembagian tiga hal ini, dimana tafsir merupakaatsahtu point di dalamnya yang harus
dihindari, menjelaskan kepada kita tentang penolatexthadap tafsir al-Qur'an di samping
menyebutkan faktor-faktor munculnya penolakan tarteKarena pertama-tama seyogyanya kita
menghipotesakan segala sesuatu kecuali pendapanyamyatakan bahwa menafsirkan al-Qur'an
merupakan perbuatan tercela yang harus dihindah otang-orang bertakwa dan wara’. Lihat:
Ignaz Goldziher,Madzhab Tafsir: dari aliran klasik hingga modeterj. Syaifuddin Zuhry,
dkk(Yogyakarta: eLsaQ, 2006) hal. 78-79

3 Lihat: Said Agil Husain Al-MunawarAl-Quran Membangun Tradisi Kesalehan
Hakiki (Jakarta: Ciputat Press, 2005) hal. 65
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hukum Islam hanya ada dua, yaitu al-Qur'an dan aanApabila muncul suatu
peristiwva yang membutuhkan keputusan hukum, kepnotudapat langsung
diperoleh dari Rasulullah saw. sebagai pemegangitago sunnah. Dalam
menetapkan hukum yang tidak ada ketentuannya dala@uran, Rasulullah

saw. menetapkannya melalui ijtihad. Cara-cara Réabl saw. berijtihad inilah

yang menjadi bibit munculnya ilmu usul figih. Padlama usul figih berpendapat
bahwa usul figih ada bersamaan dengan hadirnya, figaitu sejak zaman

Rasulullah saw.

Muhammad Husain adz-Dzahabi telah membagi sejaran d
perkembangan tafsir menjadi tiga periidepertama, tafsir pada masa Nabi dan
sahabat; kedua, tafsir pada masa tabi'in; dan yket@a, tafsir pada masa
pembukuan.Sementara itu Ignaz GoldZfdalam telah membagi sejarah dan
perkembangan tafsir menjadi tiga periode pula,uypgrtama, tafsir pada masa
perkembangan madzhab-madzhab yang terbatas pagattberpijaktafsir bi al-
ma’'tsur, kedua, tafsir pada masa perkembangannya menujizhalb-madzhab
ahli ra’y yang meliputi aliran akidah, aliran tasdwdan aliran politik keagamaan,
ketiga, tafsir pada masa perkembangan kebudayaankailmuan Islam yang
ditandai dengan timbulnya pemikiran baru dalaml&eian oleh Ahmad Khan,
Jamalauddin al-Afghani, Muhammad Abduh, dan MuhathRasyid Ridha.

Untuk memudahkan di dalam membahas tentang sejatah
perkembangan tafsir, di sini akan dikemukakan paareperiodesasi oleh Abdul
Mustaqint®, yakni tafsir era formatif dengan nalar mitis,stafafirmatif dengan

nalar metodologis dan tafsir reformatif dengan nkitis.
1. Tafsir Era Formatif dengan Nalar Mitis

Era formatif yang berbasis pada nalar mitis dims&gak zaman Nabi saw

sampai kurang lebih pada abad Il Hijriyah. Nalatisnyang dimaksud adalah

4 Lihat: Muhamad Husain adz-Dzahabi, dalam karyafgdsir Wa Al-Mufassirun
(terutama di bab I-111)(tk: tt, 1976)

% Dalam karyanyavladzhab Tafsir: dari aliran klasik hingga modetarj. Saifuddin
Zuhry, dkk (Yogyakarta: eLsaQ, 2006)

“% Lihat: Abdul MustagimEpistimologi TafsifYogyakarta: Lkis, 2010)
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sebuah model atau cara berpikir yang kurang memaksan penggunaan rasio
(ra’yi) dalam menafsirkan al-Quran di mana budaya knésbelum begitu
mengemuka. Itulah mengapa Muhammed Arkoun dalanteksnini cenderung
menggunakan istilah nalar mistisysitica) sebagai oposisi biner terhadap kata
rational. Demikian pula dalam tradisi filsafat Yunani, istil®era mitos biasa

digunakan sebagai lawan dlxgos(rasio/pikiran).

Model berpikir nalar mitis antara lain ditandai dan: Pertama
menggunakan simbol-simbol tokoh untuk mengatassqadan. Artinya jika hal
itu ditarik dalam konteks penafsiran, maka simloiloh seperti Nabi saw, para
sahabat dan bahkan para tabi'in, cenderung dijadiakan dalam penafsiran al-
Qur'an. Standar kebenaran tafsir ketika itu jugardukan oleh ketokohan orang-
orang tersebut.Kedug cenderung kurang kritis dalam menerima produk
penafsiran dan menghindari yang konkret-realitasupueyang abstrak-metafisis.
Dalam konteks penafsiran, hal itu bearti teks at@yucenderung diposisikan
sebagai subyek, sedangkan realitas dan penafssetyagai objek. Dengan kata
lain, posisi teks menjadi sangat sentral, sehinggdel berpikir deduktif lebih

mengemuka dari pada indukiff.

ltulah mengapa pada era formatif yang dominan adtdésir bi ar-
riwayah, sedangkan tafsibi ar-ra'yi (rasio) cenderung dihindari dan bahkan
dicurigai. Seperti ditulis Ignaz Goldziher, di esapeninggal Nabi saw hingga
awal abad Il Hijriyah, para sahabat enggan menaisial-Qur'an menggunakan
ra’'yu (rasio atau ijtihad), karena yang disebut sebdigai pada waktu itu adalah
periwayatan itu sendiri. Ini terlihat dari beberagikap sebagian sahabat yang
membenci penafsiran dengeaiyu (akal), semisal Abdullah bin Umar yang tidak
mau menafsirkan al-Qur'an. Demikian pula keenggakiaun Bakar ketika ditanya
tentang penafsiran suatu ayat yang tidak ada @esajehya dari Nabi saw. Beliau
saat itu sempat menyatakami‘“bumi mana saya harus berpijak dan di kolong
langit mana saya berteduh, apabila saya berbicagatang al-Qur'an dengan

akalku atau berdasar sesuatu yang saya tidak taB&gitu pula sikap Umar bin

47 Abdul mustagimPergeseran Epistimologihal. 34-35
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Khaththab ketika Ibnu Shabigh bertanya kepadanyatang ayat-ayat

mutasyabihat

Era formatif dimulai sejak masa Nabi Muhammad s&etiap kali ada
ayat turun, beliau biasanya membacakan dan mekgglaga kepada para
sahabat, terutama menyangkut ayat-ayat yangsykil (sulit dimengerti
maksudnya). Penafsiran Nabi saw waktu itu masilsifagijmali (global) dan
disampaikan secara oral, mengingat peradaban Asiduvitu masih merupakan
peradaban lisan dan periwayatdsa@afah musyafahah wa ar-riwayatbukan

peradaban tulis dan penalarésa(afah al-kitabah wa ad-dirayaff

Nabi Muhammad dapat memahami nash al-Qur'an yangahasa Arab,
baik secara globalm{ujma) maupun secara terperindafshiliy),*® disamping
karena Allah SWT. Telah memberikan jaminan bahwadkan memelihara serta
menjelaskan kitab Suci tersebut. Hal ini sebagaamdisinyalir dalam firman
Allah, “Sesungguhnya atas tanggungan Kamilah menghimpu¢ydadamu)
dan (membuatmu pandai) membacanya.Apabila kami h telaelesai
membacakannya maka ikutilah bacaannya itu, Kemudisas tanggungan

Kamilah penjelasannya®

Nabi saw juga belum merumuskan metodologi tafsoase sistematis,
sehingga tradisi penafsiran ketika itu lebih batsfpraktis. Para sahabat tidak
pernah melakukan kritik terhadap penafsiran Nabi sesalnya mengapa ayat A
ditafsirkan seperti ini. Menurut pendapat para @akondisi pemahaman para
sahabat terhadap al-Qur'an dapat dibedakan dalamaldan, yaitu pertama, yang
diwakili oleh Ibnu Khaldun yang mengatakan bahwansg sahabat mampu
memahami al-Qur'an, baik dalam bentuk kosa-katamgaupun susunan
kalimatnya. Berkaitan dengan masalah ini ia memkgatdBahwasannya al-

Qur'an diturunkan dalam bahasa Arab dan menurutubslsiub balaghahnya,

“8hid., hal. 36-37
4 Muhammad Husain ad-dzahabafsir Wa Al-Muffassiruphal.38
0 QS al-Qiyamah [75]: 17-19
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maka semua orang arab (sahabat) memahami dan mengehakna-makna ayat

al-Qur'an, baik kosa kata maupun susunan kalimatm}a

Kedua, kelompok yang diwakili oleh Ibnu Qutaibahngamengatakah
bahwa sahabat memiliki perbedaan pemahaman terladayr’an. Mengenai hal
ini iamengatakarn;Orang-orang Arab tidak sama pengetahuannya tentkata-
kata gharib dan mutasyabihat yang terdapat dalar@at’an. Akan tetapi antara

sebagain sahabat yang satu memiliki kelebihan desghabat yang lainnya™

Dari ucapan di atas dipahami bahwa para sahabatilikieperbedaan
pemahaman terhadap isi keseluruhan dari al-Quriaeskipun al-Qur'an
diturunkan dengan bahasa Arab, karena tidak setijiinpai di dalamnya lafadz-
lafadz gharib dan ayat-ayamutasyabihatyang hanya dapat diketahui dengan
mendapatkan penjelasan dari Nabi, bahkan antabadumpribadi sahabat satu

dengan lainnya tidak setingkat kualitasnya dalarmateami ayat-ayat al-Qur'an.

Perbedaan tingkat pemahaman yang dimiliki oleh gatsabat terhadap
al-Quran ini dapat disebabkan karena beberapaoffaktyaitu pertama,
pengetahuan mereka tentang bahasa Arab berbedadepeésti sastra Arab, gaya
bahasa Arab, adat istiadat, dan sastra Arab jahilikata-kata yang terdapat
dalam al-Qur'an dan sebagainya, sehingga tingkatareka dalam memahami

ayat-ayat al-Qur'an berbeda-beda pula.

Kedua, ada sahabat yang sering mendampingi Nabi aMotad
SAW.sehingga banyak mengetahui sebab-sebab ayagb@uran diturunkan
dan ada pula yang jarang mendampingi beliau. Pahgan tentang sebab-sebab
al-Qur’an diturunkan itu, sangat diperlukan untu&nafsirkan al-Qur’an. Karena
itu sahabat-sahabat yang banyak pengetahuan mtsetemg sebab al-Qur'an
diturunkan itu, lebih mampu menafsirkan ayat-aybQuar'an dibandingkan

dengan yang lain.

*Manna Khalil al-Qattanyiabahis fi Ulumil al-Qur'an., hal. 334
*2|bid., 335
%3 Lihat: Muhammad Husain Adz-dzahabi, tafsir...hak98b
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Ketiga, perbedaan tingkat pengetahuan para saleitang adat istiadat,
perkataan dan perbuatan Arab Jahiliyah. Para shlyabg mengetahui haji di
masa Jahiliyah akan lebih dapat memahami ayat-sgleQuran yang

berhubungan dengan haji, dibanding para sahabgtiaang tahu.

Keempat, perbedaan tingkat pengetahuan para sahebing yang
dilakukan oleh orang-orang Yahudi dan Nasrani dirdeul Arab, pada waktu
suatu ayat al-Qur'an diturunkan. Sebab suatu ayairudkan ada yang
berhubungan dengan penolakan atau sanggahan teripedauatan-perbuatan
orang-orang Yahudi dan Nasrani itu, akan lebih tlapamahami ayat-ayat
tersebut dibandingkan dengan yang tidak mengetdbaii. kedua pendapat di
atas, maka pendapat yang disebutkan terakhir adgaly lebih mendekati
kebenaran, hal ini karena didukung oleh beberapayst, diantaranya adalah
yang diriwayatkan oleh Abu Ubaidah dalam “al-Fa@irdari Anas, dimana Umar
Ibn Khattab pernah membaca di atas mimbar satfakihah wa abbdQ.S.
Abasa (80): 31), lalu ia berkata : “Arti katakihah (buah) telah kita ketahui
artinya, tetapi apakah arti katably. Kemudian ia menyesali diri sendiri seraya

berkata: “Ini suatu pemaksaan diaKalluf), wahai Umar”.

Abu Ubaidah juga telah meriwayatkan melalui Mujatiati Ibnu Abbas,
ia berkata: “Dulu saya tidak tahu apa makna “Alfatir as-samawat wa al-ard”
sampai datang kepadaku dua orang A'rabiy yang lstsdentang pemilik
sumur, salah seorang mereka berkataana“ fatartuhd, maksudnya &na
ibtada’'tuhd (akulah yang membuatnya pertma kali). Sehingdembéahu bahwa

lafadz ‘fatir” sama artinya dengaribtada’a’. >

Berdasarkan data-data yang telah dipaparkan dnz&a menjadi jelaslah
bahwa para sahabat mempunyai kemampuan yang bdrbddadi dalam
memahami al-Qur'an dan juga dalam menjelaskan magkng dimaksud oleh
suatu ayat, hal ini disebabkan oleh perbedaan gkaaryang digunakan untuk

memahami al-Qur’an. Dengan kata lain, penafsirapi Saw diterima begitu saja,

** Manna al-Qataarlabahis fi Ulumil al-Qur'an..hal. 496 juga lihat Amin Khuli dan
Nasr Hamid Abu Zaidnetode, hal.20
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yang tidak jauh beda dengan era mitologi, di maiasimitos yang berkembang

di masyarakat diterima dan dipercaya begitu sdjaga suatu kebenarah.

Meskipun sebagian sahabat lebih berperan dalam srepdmafsiran, dan
sebagian dari mereka sangat istimewa. Mengenaiajurdan kualitas riwayat
mereka, para ulama memandang sepuluh periwayadubami paling terkemuka:
empat khalifah rasyidun (Abu Bakar, Umar, Utsman @), Ibn Mas’ud, Ibn
Abbas, Ubay bin Ka’b, Zaid bin Tsabit, Abu Musaday’ari, dan Abdullah bin
al-Zubair. Diantara mereka ini, Ibn Abbas merupakahabat yang paling cakap,
karena tafsirnya berulang-ulang disetujui oleh NBlaibi menyebutnya “mufassir
al-Quran”. Nabi berdo’a agar allah menambah ilnan dnembimbingnya dalam
tugas ini. Golongan sahabat lainnya yang terlibatard tafsir adalah Abu
Hurairah, Anas bin Malik, ‘Abdullah bin ‘Umar, Jabbin ‘Abdullah, dan
‘Aisyah, istri Nabi. Sahabat merupak#mabagahatau golongan atau generasi
pertama mufasir, sedangkan generasi selanjutnyapaleanthabagahkedua dan
ketiga>®

Dengan berakhirnya masa sahabat, tradisi penafsifanjutkan oleh
generasi para tabi'in dengan pola yang masih fedatha (tafsir riwayat). Hanya
saja di era tabiin sekretarianisme aliran-alirafsita(berdasarkan kawasan)
muncul secara signifikan. Itu disebabkan karenaa paufasir dari kalangan
tabi'in yang dulu berguru dengan para sahabat keanusenyebar ke beberapa

daerat?’ Bahkan mulai muncul pula sekretarianisme ideolsgiperti yang

*° |bid., hal. 37

%6 Lihat: Muhammad Husain Adz-Dhahabi, tafsir...hal, fa lihat Ismail R. Al-Faruqi
dan Lois Lamya Al-FaruqiThe Cultural Atlas Of IslanfBandung: Mizan, 2003) hal. 275

*Mufassir juga dibagi berdasarkan tempat aktifitasnyJlama mengakui empat
madzhab: madzhab Makkah, madzhab Madinah, madzhabr&, dan madzhab Kufah (Irak).
Ibn Taimiyah, antara lain, lebih menyukai madzhabkkah, alasannya karena lbn ‘Abbas,
Mujahid, ‘Atha’ bin Abu Riyah, ‘Ikrimah, Sa’id bidubair, dan Thawus adalah dari madzhab
Makkah mereka berguru pada sahabat Ibnu Abbas. Yandebih menyukai madzhab Kufah,
karena madzhab ini berkaitan dengan Ibn Mas’'udu Atedzhab Madinah, karena madzhab ini
berkaitan dengan Muhammad ibn Ka'b, Abu ‘Aliyah déaid bin Aslam, al-Qurzhi. Putra Zaid
bin Aslam ‘Abdurrahman bin Zaid, adalah guru Mdik Anas, pendiri madzhab figih Maliki dan
penulis salah satu catatan hadis paling awal. Kei§iran Irak, di mana tokoh-tokohnya adalah
‘Algamah ibn Qays (w. 720 M.), ‘Amir asy-Sya’bi (W23 M.), Hasan al-bashri (w. 738 M.), dan
Qatadah ibn Di'amah as-Sadusi (w. 735 M.).merekagaku berguru kepada sahabat Abdullah
bin Mas’ud. Terakhir, aliran Bashrah, yang juga@ndipengaruhi oleh aliran Makah. Tokoh-
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dinisbatkan kepada Imam Qatadah ibn Di'amah as<$aghng dinilai berbau
aliran Qadariah, karena terlalu dalam ketika icblbara masalah gadla-gadar.
Itulah sebabnya sebagian orang enggan untuk mernigaiwiayat darinya.
Demikan pula, kita jumpai Hasan al-Bashri yang tietggas menetapkan adanya

gadar dalam al-Qur’an, sehingga ia mengkafirkaalpiyang menolaknya.

Aliran Mekkah dan Madinah masih cenderung bercaraklisionalis,
dalam arti lebih banyak menggunakan riwayat, sekimgli Irak mulai muncul
corak tafsirbir ra’yi (rasional). Boleh jadi hal ini disebabkan oleh kar&ondisi
geografis Irak yang cukup jauh dari Madinah (sebpgaat studi hadis), sehingga
mereka cenderung menggunakayu (baca: ijtihad) ketika tidak ditemukan
riwayat. Di samping itu, secara politis tradisi aisiran yang cenderung rasional
itu mendapat dukungan dari Gubernur ‘Ammar ibn ¥asing diangkat oleh
Khalifah Umar bin Khaththab, yangotabenedikenal sebagai sahabat yang

“rasionalis”>®

Struktur Dasar Epistimologi Tafsir Era Formatif den gan Nalar Mitis

Sumber Penafsiran

Metode Penafsiran

Validitas Penaifran

Karakteristik dan Tujuan
Penafsiran

Al-Qur'an, al-Hadits
(Agwalljtihad Nabi),
Qira’at, Aqwaldan
ijtihad sahabat,
tabi'in dan paratba’
tabi'in, cerita
Isra’iliyat, syair-syair
Jahiliyah.

Bi ar-riwayah,deduktif,
disajikan secara oral
melalui sistem
periwayatan dan disertg
analisis sedikit, sebatas
kaidah-kaidah
kebahasaan.

Shahih tidaknya sanag
dan matan sebuah
riwayat, kesesuaian

i (coherencyantara
hasil penafsiran
dengan kaidah-kaidah
kebahasaan dan
riwayat hadis yang
shahih.

Minimnya budaya kritisme,

ijmaili (global), praktis,
implementatif. Tujuan
penafsiran relatif sekadar
memahami makna
(retrospectivg belum
sampai ke dataramaghza

(prospective)Posisi teks

sebagai subyek dan penafsi

sebagai objek.

=

b

tokohnya antara lain : lbn Sirin, Jabir ibn ZaydAaHi, dan Abu Sya’sya’. Lihat: Muhammad
Husain Adz-dhahabi, tafsir wal mufassirun, hal.-10Q, namun untuk lebih detailnya lihat, pada
penjelasan bab I, lihat juga lbn ‘Ali al-Khudlrfafsir at-Tabi'in, Jilid |, hal. 422-466. Abdul
Mustaqgim, Pergeseran Epistimologj hal.41-42 dan lihat juga Ismail R. Al-Farugindaois
Lamya Al-Farugqi.., hal.275-276
°8 Abdul MustagimPergeseran Epistimologi, hal. 53-54
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Karena pola yang dibangun adalah tafsir tradisvalyah), para tabiin
mengikuti jejak Ibnu Abbas dan para sahabat lairyaregy menggunakan metode
yang serupa yang pada gilirannya membentuk madazéahfsiran yang berbeda
dengan bagian lain dari umat ini. Dari periwayaitainterkumpul sebuah tafsir
yang dinisbatkan kepada Ibn ‘Abbas, sebuah taésigyditerbitkan dengan nama
“Tanwir al-Migyas min Tafsir Ibn Abbagarya Fairuz Abadi, pengarang Kamus
al-Mubhith.

Banyaknya generasi tabi'in yang gemar meriwayatidsir, menjadikan
penilaian para kritikus riwayat di kalangan ulanuad terhadap generasi ini tidak
sepenuhnya dapat di terinffaAd-dlahhak ibn Muzahim al-Hilaliy (w. 102/105
H), meskipun dinyatakan sebagai dapat dipercayh sébagian ulama, dinilai
mereka sebagai telah meriwayatkan dari Ibn Abbadalpal tidak pernah ketemu
dengannya. Dengan demikian sanadnya terputus. lemsngatakan: semua
yang ia riwayatkan harus diteliti. la hanya dikedalam bidang tafsf® Athiyyah
bin Sa’'d al-‘Aufi yang meriwayatkan dari ibnu Abbanilai mereka sangat

lemah®!

Namun demikian, yang perlu dicatat dalam periode adalah
penyebarluasan materi-materi Israilyat dan Krist@dalam penafsiran al-Qur'an
menyusul masuknya banyak Yahudi dan Kristiani karddslam. Pemahaman al-
Qur'an menurut latar belakang keagamaan merekatatea dalam hubungannya

dengan soal-soal yang umum dalam ketiga agania ini.

Hingga periode ini (150 H), tidak ada komentar uist mengenai al-
Qur'an.Semua penafsiran yang diberikan oleh patalsst atau murid-murid

mereka, beredar sebagai bagian dari atau sepakgamlditeratur hadits. Upaya

*9Ada proses selektifitas para perowi, secara cedmatakurat dibukukan dalam Rijalul
Hadits (biografi para perawi hadits) dan buku-bakdarh wa Ta'dil (perilaku dan kredibilitas
mereka). Lihat: Muhammad Husain Adz-dzahaeinyimpangan-penyimpangan dalam penafsiran
al-Qur’an terj. Machasin (Jakarta: rajawali press, 1986)113al

®9Amin Khuli dan Abu zaydmetode..hal. 7lihat jugaal-itgan...Vol Il h.224

®bn al-lmad, Syadzarat adz-Dzah#thulashah Tadzhib al-kamal fi Asma’ al-Rijjghl-
khairiyyah, 1323 H) hal. 150

%2 Untuk lebih jelas terkait sejarah dan pengertihati Muhammad Galib Mahl al-
Kitab: makna dan cakupanny@dakarta: Paramadina, 1998)
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pertama untuk memisahkan tafsir dari hadits dilpsata abad kedua oleh Ibnu
Juraij (w. 149 H), Mugqatil bin Sulaiman, dan SufyalrTsauri. Dari semua itu,
hanya dua yang sampai pada kita dan keduannya fu&aansifat intiutif para
sahabat (dalam memahami al-Qur'an). Pada masa awaltafsir Mugqatil
mengandung banyak narasi Israilyat dan Kristiangydihubungkan dengan ayat-
ayat al-Qur'an. Pada akhir penafsirannya, Mugaghggambarkan setan sebagai
pasak yang terpancang ke dalam hati manusia. Demganohon pertolongan
Allah, pasak ini akan terangkat. Ketika menjelaségat ini: “Allah tidak pernah
alpa”, ia menyebutnya tujuh jembatan yang melewatiaka, dan pertanyaan
mengenai iman, shalat, zakat, puasa, haji dan yntah ketidakadilan akan
ditanyakan di setiap jembatan. Orang yang berlmasiewati introgasi itu, akan
mencapai syurga yang berada di tepi lain dari jearbau.®*Sepanjang masa ini,
praktik-praktik tercela berupa pengatributan pafmndapat-pendapat pribadi
kepada Nabi atau pada sejumlah sahabatnya yarens¢dersebar luas, sehingga
menjadi halangan paling menyesakkan bagi pemahatr@nr’an oleh generasi

selanjutnya.

Di antara generasi ketiga mufasir, berikut ini atlalang terkemuka:
Sufyan bin ‘Uyainah, Waki’ bin Al-Jarrah, Syu’bahnbAl-Hajjaj, Yazid bin
Harun ,dan ‘Abd bin Hamid. Mereka ini adalah otsidari mana muncul karya-
karya besar “Tafsir melalui Tradistami’ al-Bayan fi Tafsir al-Qur'arkarya lbn
Jarir al-Thabari, bersumber pada mereka .yang pegding adalahTafsir al-
Qur'an al-adzimnaya Imam al-Din bin Katsir (774/1372). Selain kedym yang
juga penting adalabhd-Durr al-Mantsur fi at-Tafsir bil-Ma’'t surnya Jalaluddin
al-Suyuthi (911/1505)Bahr al-‘Ulumsiya Nasr bin Muhammad al-Samargandi
(375-985);Ma’alim al-Tanzitnya Husain bin Mas’ud al-Baghwi (516-1122); dan
al-Muharrar al-Wajiznya ‘Abdul Haqq bin ‘Athiyyah (546/115%}.

83 Muhammad ‘Ata Al-Sid,Sejarah Kalam Tuhan: Kaum Beriman Menalar Al-Qur'an
Masa Nabi, Klasik dan ModerfBandung: teraju, 2004) hal.
% |smail R. Farugi dan Louis Lamya Al-Faru@jhe Cultural., hal. 276-277
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2. Tafsir Era Afirmatif dengan Nalar Ideologis

Perkembangan tafsir berikutnya memasuki era afifnyaing berbasis
pada nalar ideologis. Ini terjadi pada Sekitar Akadr ketika tradisi penafsiran
lebih didominasi oleh kepentingan-kepentingan polimadzhab atau ideologi
keilmuan tertentu, sehingga al-Qur'an sering kafiedakukan hanya sebagai
legitimasi bagi kepentingan-kepentingan tersébuBebelum menafsirkan al-
Qur'an, seseorang sudah “diselimuti” jaket ideoldgrtentu. Akibatnya, al-
Qur'an cenderung “dipaksa” menjadi objek kepentmgasaat untuk membela

kepentingan subjek (penafsir dan penguésa).

Dalam setiap rangkaian sejarah Islam masa lalwnbeglernah muncul
kecenderungan untuk menyatukan (unifikasi) teksu&kedranya letupan-letupan
kecil. Sistem ikatan yang kompleks dan kohesiftasengginya semangasgirit)
kolektif untuk melakukan unifikasi dan penyamaamnti saja bukan termasuk
dalam keistimewaan teks asli sebagai sebuah kaisikeyang tampak (pada teks
itu sendiri). Kecenderungan tersebut tidak men&eapermukaan kecuali pada

masa awal, atau minimal ia adalah hal yang tidgkkiekan.

Tradisi penafsiran al-Quran terus berkembang, uldib dengan
munculnya kitab-kitab tafsir yang sangat beragaeiingg dengan perkembangan
zaman dan ilmu pengetahuan. Bahkan mulai abad $ihuidpai sekitar abad IV H
tafsir merupakan disiplin ilmu yang sangat mendgaabatian khusus dari para
sarjana muslim selama berabad-abad. Setiap gemeusfim dari masa ke masa

telah melakukan interpretasi dan re-interpretabigigap al-Qur’an.

®Dengan alasan kepentingan, madzhab tafsir yandgpékembang, di samping madzhab
tafisir yang bersandar pada tradisi—madzlzra’'y (nalar). Pendukung terdepannya adalah
mereka yang memperhatikan uraian hukum. Di sampiegeka adalah guru-guru Islam yang
dipercaya menjelaskan keyakinan Islam kepada nasiimwan membela keyakinan ini terhadap
serangan mereka. Tugas ini dipikul para sahabatkéturunan mereka secara umum. Tetapi
dengan keragaman dan perbedaan masalah, maka mapesihlisasi. Tugas pertama menjadi
wilayah fagih. Tugas kedua menjadi wilayah Mu'tabil dialektisian pertama dalam Islam.
Kelahiran kedua wilayah ini mutlak diperlukan. Ketesilan gemilang Islam pada awal
sejarahnya, baik dalam membimbing perilaku dan neetriean problem praktis atau dalam
mengislamkan berjuta-juta orang di berbagai beadajah tonggak kukuh yang menunjukkan
kehidupan dan akal sehat agama Islam, kelogisarkelaarasan seruannya. Lihat: Ismail R. Al-
Farugi dan Lois Lamya Al-Farugqi.., hal. 276

% Abdul MustagimPergeseran Epistimologihal. 59
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Berbagai Corak Ideologi Penafsiran al-Quf‘amsendiri memang sangat

terbuka untuk ditafsirkamqulti interpretabl@, dan masing-masing mufasir ketika

menafsirkan al-Qur'an biasanya juga dipengaruhh ddendisi sosio-kultural di

mana ia tinggal,

bahkan situasi politik yang mdtiqgnya juga sangat

berpengaruh baginya. Di samping itu, ada kecenderurdalam diri seorang

mufasir untuk memahami al-Qur'an sesuai dengarpldisiimu yang ia tekuni,

sehingga meskipun objek kajiannya tunggal (yaiks tel-Qur’an), namun hasil

penafsiran al-Qur'an tidaklah tunggal,

melainkarurgl. Oleh karenanya,

munculnya corak-corak penafsiran tidak dapat dimindalam sejarah pemikiran

umat Islanf® Berikut bagan yang digambarkan Nasaruddin Baicdaiam

metodologi tafsirnya untuk mengetahui skema ilnisirta

Skema limu Tafs

Komponen
Eksterne
| |
1 1
Jati diri Kepribadian
Algur'an Mufassir
1 1
>SejarahAlqur'a >lkhlas
>Asbabun al-Nuzul >Jujur
>Qira’at >Berakhlak
>Nasikh-Mansukh Mulia
>Muhkam-Mutasyabih >Akidah
>Mukjizat Algur'an Yang benar
>Munasabat >Dan lain-
>QowaidTafsir lain
>Dan lain-lain

Komponen
Interna
|
! 1 1

Bentuk Metode Corak

Tafsir Tafsir tafsir

1 1 |
Riwayat Global >Tasawuf (Syufi/asyai
(Ma’tsur) (limali) >Figh

Analitis

>Filsafat (Falsafi)
>|Imiah (llmi)
>Sosialkemasyarakatan
(Adabiijtima’i

>dll)

(Tahlili)
Pemikiran T&Tg::;t)lf
(Ray)
Tematik

(Maudhui)

7 Ada 7 corak tafsir yang termasyhur, yakafsir bi al-Ma'tsur, bi al-Ra'y, falsafi,
Isyari, ilmi, adab wa al- ijtima’idanfigh.

% Abdul Mustagim Epistimologi tafsir., hal 59-60
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Corak dan keberagaman penafsiran al-Quran menkajukkekayaan
khazanah pemikiran umat Islam yang digali dari ai*@n. Ini artinya al-Qur’an
telah memberikan andil yang cukup besar dan “meifelsagi tumbuh suburnya
pluralitas dalam penafsiran itu sendiri. Bukankaturglitas merupakan
sunnatullah. Hampir dalam setiap lini kehidupammtesuk dalam pemikiran
Figih, Kalam, Tasawuf, Tafsir terdapan aliran-aliratau madzhab-madzhab

bervariasi.

Pada abad pertengahan berbagai corak ideologi geraf muncul,
terutama pada masa akhir Dinasti Bani Umayyah e Binasti Bani Abba&’
Terlebih ketika penguasa pada masa khalifah kelnmasti Bani Abbas, yaitu
Harun al-Rasyid (785-809 M) memberikan perhatianuskis terhadap
perkembangan ilmu, yang kemudian dilanjutkan oléfMakmun (813-830
M).Dunia Islam ketika itu benar-benar memimpin pef@an dunia. Dalam
sejarah peta pemikiran Islam, periode ini dikereddagjai zaman keemasahg

golden agataual-‘ashr adz-dzahapi’

%9 Generasi ini membuat riwayat-riwayat yang disakaiarkepada Rasulullah, sahabat,
tabi'in dan tabi'in tabi'in, dan terkadang disertg@niarjih-an terhadap pendapat-pendapat yang
diriwayatkan dan penyimpulais{inbal) sejumlah hukum serta penjelasan kedudukan Kaad )
jika diperlukan, sebagaimana dilakukan Ibn Jarfl@bari. Manna Khalil al-QattaMababhis fi
Ulumil al-Qur’an.. hal. 341

0 Kitab-kitab tafsir di era keemasan Islam bermuacplntara lain seperti tafslami’
al-Bayan an Ta'wil Ayat al-Qur'arkarya lbn Jarir ath-Thabari (w. 923 MjJ-Kasysyaf ‘an
Haga'iq al-Qur'ankarya Abu al-Qasim Mahmud ibn ‘Umar al-Zamakhsyari 1144 M) dengan
corak ideologi Mu'tazilahMafatih al-Ghaybkarya Fakhruddin al-Razi (w. 1209 M) dengan corak
teologi Sunni,Tafsir Jalalaynkarya Jalaluddin al-mahalli (w. 1459 M) dan Jaldindasy-Suyuthi
(w. 1505 M) dengan corak filologi dan sebagainyardamaan itu pula, muncul corak-corak tafsir
Syi'l, sepertiTafsir al-Qur'an karya ‘Ali Ibrahim al-Qummi (w. 939 M)at-Tibyan fi Tafsir al-
Qur'an karya Muhammad ibn al-Hasan at-Thusi (w. 1067 Majma’ al-Bayan li ‘Ulum al-
Qur'an karya Abu Ali Fadl ath-Thabarsi (w. 1153ash-Shafi fi Tafsir al-Qur'ankarya
Muhammad Murtadla al-Kasyi (w. 1505 M). (hal 61kif8g dengan era penerjemahan karya-
karya filsafat Yunani di dunia Islam, mucul puldstatafsir sufi-falsafi antara laiTafsir al-
Quran karya Sahal Ibn Abdillah at-Tustari (w. 283 H),dih Abdul Mustagim,Epistimologi
tafsir.., hal 61-62

Namun pada masa ini pulalah era kodifikasis(' tadwin) dilakukan.Namun awalnya
upaya kodifikasi tafsir bukan praktik yang dipegltan pada saat itu. Karena kosentrasi para
sarjana pada saat itu membukukan hadits, sehirafga &l-Qur'an masih disusun berdasarkan
ayat demi ayat dan surat demi surat. Para ulamg y@empunyai perhatian yang sangat besar
terhadap periwayatan tafsir yang dinisbahkan kepidai, sahabat dan tabi'in disamping
perhatiannya terhadap pengumpulan hadis adalahdYbari Harun as-Sulami, Su’bah Ibn al-
Hajjaj, Wagqi’ lIbn Jarrah, Sufyan lbn Uyainah, Ralibn Ubadah al-basri, Abdurrazaq Ibn
Hammam, Adam Ibn Abu lyas, dan Abd Ibn Humaid, y&kegemuanya merupakan pakar di



61

Perkembangan berikutnya, masih dalam nalar ideslafgifalsafi, muncul
tafsir Ibnu Arabi, abad V H. Tafsir ini juga menumgnyak kritik dari para ulama,
seperti Muhammad Abduh. Di dalamnya terdapat kewage antara pendapat-
pendapat golongan batiniah dan kaum sufi. Lalutbalinisbatkan kepada Syaikh
al-Akbar Muhyiddin Ibnu ‘Arabi, padahal yang dingkan sebenarnya adalah
pendapat Imam al-Qasyani al-Bathini asy-Syé&hir.

Bagaimanapun perkembangan keilmuan, termasuk ,tdisiak dapat
dipisahkan dengapower relation(relasi kuasa). Daulat Abbasiyah adalah contoh
sejarah yang memiliki kepedulian serius terhadapkgmebangan ilmu dan
peradaban manusia, baik melalui perintah resmirggnahan buku-buku ilmiah
atau pengiriman delegasi ilmiah ke pusat-pusat ifmeagetahuan dunia yang
terkenal. Sebagai contoh al-Makmun pernah menguiosan ke Roma untuk
mendapatkan karya-karya Yunani Kuno dan mengadés@am-forum dialog
ilmiah secara terbuka yang dihadiri oleh selurukilxaabang keilmuan yang ada.
Dalam forum khalifah sering terjadi dialog, bahkerdebatan sengit antardisiplin
ilmu. Contoh paling populer adalah perdebatan yangdi di hadapan Wazir al-
Fadl ibn Ja’far ibn Furat tahun 326 H, antara ghdimatikal Arab, Abu Said al-
Shirafi dengan ahli logika Yunani, Abu Bisyr Mattéiinus al-Manthigf?

bidang ilmu hadis. Tafsir golongan ini sedikitpittak ada yang sampai pada kita, dan yang kita
terima hanyalah nukilan-nukilan yang dinisbatkapdda mereka sebagaimana terdapat di dalam
kitab-kitabtafsir bi al-ma’sur

Pada tahap kedua, muncul beberapa ulama menghkasikatr studi tafsir (memisahkan
dari studi hadits). Al-Quran ditafsirkan secaratematis.Upaya ini mulai dari akhir abad Il
Hijriyah dan berakhir pada awal abad V Hijriyah. apdn tokoh-tokohnya adalah Ibnu Majah,
Ibnu Jarir ath-Thabari, Abu Bakr bin al-Munzir amisbburi, Ibn Abi Hatim, Abu Syaikh bin
Hibban, al-Hakim, dan Abu Bakar bin Mardawaih, gamg lain-lainnya.Dalam tafsirnya mereka
masih menggunakan cord&fsir bi al-ma’'tsurTahap ketiga, Muncul sejumlah mufassir yang
dalam kiprahnya mulai meringkas sanad-sanad dangmmapun berbagai pendapat tanpa
menyandarkan secara jelas. Oleh karena itu, tumpadifp antara kebersambungan sanad atau
tidak dalam tafsir tak terelakkan lagi.Tahap keeingarena akselerasi zaman terus melaju dengan
ilmu pengetahuan, maka kodifikasi tafsir sudah inmancapai titik kulminasi, yang ditandai
dengan banyaknya cabang ilmu pengetahuan sertalbayay madzhab yang bermunculan. Lihat:
Manna Khalil al-Qattanylabahis fi Ulumil al-Qur'anlihat hal.340-341. Akibatnya perkembangan
tafsir mulai mengarah kepada tafbiral-ra’y, yang dalam perkembangannya juga mempunyai
tahapan mashing-masing seperti yang dijelaskatadi a

"L Abdul Mustagim Pergeseran Epistimologj.hal. 63

2 Ibid., hal. 64-65
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Gejolak politik dan perkembangan pemikiran keagamazga telah
mendorong munculnya mazhab-mazhab yang mencakupadser aspek
keagamaan. Di awal perkembangan Islam, gejolakilpdian konflik keagamaan
melahirkan tiga kekuatan utama, yaitu kekuatan Afgiw (pendukung Ali)vis a
vis kekuatan Umayyah (pendukung Mu’awiyah), dan keloknMurji'ah yang
mengisolasi diri dari konflik. Peristiva arbitras#inilai sebagai titik tolak

perpecahan kekuatan di belakang Ali, dan muncudtiyan Syi'ah dan Khawarij.

Kelanjutan konflik dan keberhasilan Muawiyah menjdahalifah, suksesi
kekhalifahan Bani Umayyah dan kesewenang-wenangahkrasi pemerintahan
khalifah dalam menjalankan roda pemerintahan tetehngantarkan umat Islam
dan para pemikir, dengan paradigmanya, kepada Ipetatte teologis yang pada
gilirannya melahirkan mazhab-mazhab kalam. Perbegaasepsi tentang orang
yang melakukan dosa besar merupakan penyebab utamaulnya mazhab

Mu'tazilah dan Asy’ariyyah.

Apalagi ketika pemerintah al-Makmun menjadikan nhediz teologi
Mu'tazilah sebagai madzhab resmi Negara, perdebatamal dalam satu bidang
iimu menambah semaraknya suasana “keberpihakars iw@e-ide tertentu.
Tidaklah berlebihan jika al-Jabiri menilai bahwenul kalam dan filsafat yang
muncul pada waktu itu sebenarnya bukan ilmu kalaau dilsafat murni,
melainkan bentuk “politisasi agamathgmarasah li as-siyasah fi ad-dligang
pada akhirnya juga menjadi “politisasi filsafathymarasah li as-siyasah fi al-
falsafah. Itulah kurang lebih gambaran situasi sosio-poléhirnya tafsir-tafsir

yang didominasi oleh sistem berfikir madzhab d@wiogi tertentu?

3 Abdul Mustagim pergeseran epistimologihal. 67
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alar Ideologis

Sumber Penafsirar Metode Penafsirar Validitas Karakteristik dan Tujuan
Penafsiran Penafsiran
Akal (ijtihad) lebih Bi ar-ra'yi, dengan Kesesuaian Ideologis, sektariargtomistic,
dominan daripada al- deduktiftahlili, dengan (coherencyantara | repetitive,pemaksaan gagasan non-

Qur'an dan hadis.

Teori-teori keilmuan
(filsafat, tasawuf, kalam
dan sebagainya) yang

ditekuni mufasir.

analisis kebahasaan dan
mencocok-cocokkan
dengan teori-teori dari
disiplim keilmuan atau
madzhab masing-masing

mufasir.

hasil penafsiran
dengan
kepentingan
penguasa,
madzhab (aliran)
dan ilmu yang
ditekuni oleh para

mufasir.

Qur'ani ada kecenderungéamith

claim, dan subjektif.

Tujuan penafsiran untuk
kepentingan kelompok, mendukung
kekuasaan, madzhab atau ilmu yang
ditekuni mufasir.

Posisi penafsir sebagai subjek dan

teks sebagai objek.

3. Tafsir era reformatif dengan nalar kritis

Perkembangan berikutnya adalah era reformatif ysergasis pada nalar

kritis dan bertujuan transformatif. Era tersebunulai dengan munculnya era

modern di mana tokoh-tokoh Islam seperti Sayyid AdrKhan dengan karyanya

Tafhim al-Quran, Abduh dan Rasyid Ridla dengaal-Manar-nya—untuk

menyebut beberapa tokoh saja—terpanggil melakukdik terhadap produk-

produk penafsiran para ulama dulu yang dianggagk tigtlevan lagi. Hal itu

kemudian dilanjutkan oleh pada penafsir kontemposeperti Fazlur Rahman,

Muhammad Syahrur, Mohammed Arkoun, Hassan Hanafsdadagainya. Produk

penafsiran masa lalu yang selama ini dikonsumsitulslam mulai dikritisi

dengan nalar kritis, yang mereka cenderung melepasdki dari model-model

berpikir madzhabi. Bahkan sebagian mereka juga mizatkan perangkat

keilmuan modern. Mereka kemudian membangun selpiatineologi tafsir yang

dipandang mampu merespons perubahan zaman danuieenilaju pengetahuan,

untuk kepentingan transformasi umat. Di era refdifnyang berbasis pada nalar

kritis, posisi al-Qur'an texy), realitas ¢ontex}, dan penafsirr€adeln berjalan
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sirkular secara triadic dan dinamis. Pendekataméeeutik akhirnya menjadi

tren tersendirl?

Berbagai kajian al-Qur'an juga dilakuakn di era mwed maupun
kontemporer ini, tidak saja oleh para tafsir sajaruslim (insider), seperti Fazlur
Rahman, Muhammad Arkoun, Nar Hamid Abu Zaid, MuhadnSyahrur, dan
Riffat Hasan, tetapi juga oleh para sarjana nonlimuseperti John Wansbrough,
Andrew Rippin, Stevan Wild, dan Alford T. Welch. rRasarjana barat banyak
yang tertarik mengkaji al-Qur'an karena adanya sips¢ yang tinggi dari para
yang menganggap Islam sebagai fenomena dunia dirab@ar'an menjadi

sentral ajarannya.

Fenomena tersebut memberikan isyarat betapa ab@umemiliki daya
terik tersendiri baik mereka yang mengkajinya sekamhtuk tuntutan akademis,
maupun bagi mereka yang mengkajinya untuk mendapgtetunnjuk darinya.
Oleh karena itu, tidaklah mengherankan jika dikgégamumat Islam selalu muncul
produk-prosuk tafsir yang syarat dengan berbaganaeedan pendekatan seiring
dengan derap langkah perubabahan dan tantangam.zhlakini tidak terlepas
dari dictum yang dianut oleh umat Islam bahwa at§uselalu sesuai untuk
segala kondidi dan tempat.Hanya saja, episteme yhkembangkan di era
kontemporer lebih cenderung pada nalar kritis, diemasetiap hasil penafsiran
perlu dan layak untuk dilihat secara objektif daitik Sebab, hasil penafsiran
seseorang terhadap al-Qur’an tidaklah identik dergjeQuran itu sendiridl-
gur'an syaiun wa at-tafsir syaiun akHakarena antara al-Qur’an, tafsir, dan
penafsirnya da jarak yang memisahkan. Pemahamaattisigp tidak lepas dari

dikembangkannya metode hermeneutik dalam penafsir@ur'an’®

"“Abdul Mustaqgim Epistimologi tafsir., hal. 72-73
S Abdul mustagimPergeseran Epistimologi hal 52-53
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Struktur Epistimologi Tafsir Era Reformatifdengan N alar Kritis

Sumber Penafsirar

Metode Penafsirar

Validitas Penafsirar

Karakteristi k dan Tujuan

Penafsiran

Al-Qur’'an, realitas, akal
(ra’yu), yang berdialektika
secara sirkular dan

fungsional.

Sumber hadis jarang
digunakan.

Posisi teks al-Qur'an dan
penafsir sebagai objek da

subjek sekaligus.

Bersifat interdislipiner, mulai
dari tematik hermeneutic,
linguistik dengan pendekatan
sosiologis, antropologi,
historis, sains, semantik dan
disiplin keilmuan masing-

masing mufasir.

Coherencantara
hasil penafsiran
dengan proposisi-
proposisi yang
dibangun

sebelumnya.

Correspondent,
sesuai dengan fakta

empiris

Pragmatismgsolutif
dan sesuai
kepentingan

transformasi umat.

Kritis, transformative,

solutif, non-ideologis.

Menangkap “ruh” al-Qur’an.

Tujuan penafsiran untuk
transformasi dan perubahar
tidak hanya mengungkap
makna (neaning, tapi juga

maghza (significance).




