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Abstract: Renewal of interpretation method require to
continue remember to the number of novelty which emerge
and not yet been met in a period of the Messenger of God
(Rastil Allah), friend of se Messenger, and the next
generation. Beside, = growth of science obliging se
understanding of al-Quran also use the sciences utilize to
open contents exist in depth so that problems which not yet
been ‘“read” in that Holy Book texts can comprehend by
people in this time. One other require to be considered is to
take things which either from method of hermeneutic to be
integrated with interpretation method, though part of it
refuse with reason of feebler visible. This article will
elaborate integration of hermeneutic with interpretation
and some assumed the example more relevant for context
nowadays and can be made by alternative interpret choice.

Abstrak: Pembaharuan metode tafsir perlu terus dilakukan
mengingat banyaknya hal-hal baru yang muncul dan belum
ditemui di masa Rasul, sahabat dan generasi berikutnya. Di
samping itu, perkembangan ilmu pengetahuan yang
mengharuskan pemahaman al-Quran juga menggunakan
ilmu-ilmu tersebut guna menguak kandungan-kandungan
yang ada di dalamnya sehingga persoalan-persoalan yang
belum “terbaca” dalam teks-teks Kitab Suci itu bisa
dipahami oleh umat saat ini. Salah satu yang perlu
dipertimbangkan adalah mengambil hal-hal yang baik dari
metode hermeneutika untuk diintegrasikan pada metode
tafsir, meskipun sebagiannya menolak dengan alasan yang
tampak lebih lemah. Tulisan ini akan menguraikan
integrasi hermeneutika dengan tafsir dan beberapa
contohnya yang dianggap lebih relevan untuk kontek
kekinian dan dapat dijadikan alternatif tafsir pilihan.

55
TEOLOGIA, VOLUME 24, NOMOR 1, JANUARI-JUNI 2013


mailto:fai_h74@yahoo.co.id

Keywords: Integrasi, Tajdid, Hermeneutik, Tafsir, al-
Zikr, dan ta’'wil.

A. Pendahuluan

Sebagian penggemar dan pengkaji al-Quran tidak tertarik
mengintegrasikan hermeneutika ke dalam tafsir. Hal ini
disebabkan karena mereka memandang hermenutika berasal
dari Barat, Yunani, dan diduga punya kepentingan tersendiri.
Adian Husaini, Syamsudin Arif, Hamid Zarkasyi, Moh Nur Wan
Daud, misalnya, lebih memilih memisahkan antara tafsir dan
hermeneutika karena tafsir dan hermeneutika memiliki
metodenya masing-masing, metode yang berbeda, berangkat
dari worldview yang berbeda dan bahkan mereka memandang
hermeneutika harus diwaspadai karena diduga memiliki
kepentingan tersendiri.l

Berbeda dengan tokoh-tokoh besar seperti Fazlur
Rahman? (yang pernah menghebohkan Pakistan selama setahun
dengan fatwa kontroversialnya tentang bunga bank bukan riba),
Muhammad Arkoun3 (yang dikenal dengan proyek Kritik Nalar
[slami), Hasan Hanafi* (Kiri Islam), Nasr Hamid Abu Zayd>
(dengan proyek Kkritik tekstualitas al-Qur’an), Shahrir® (yang
dikenal dengan teori limit). Farid Esack’ (terkenal dengan
Liberalisasinya), Muhammad ‘Abid al-Jabiri8 (dikenal dengan
proyek Kritik Nalar Arab), Fatimah Mernissi® yang berupaya
meminimalisir bias jender terhadap tafsir, Amina Wadid
Muhsin?? (yang membuat heboh dunia Islam dengan Salat jum’at
yang dipimpinnya, mendobrak tafsir maskulin, meminimalisir
penafsiran yang dianggap cendrung berbasis budaya patriarkhi),
Asghar ‘Ali Enginer,!! Khaled Abou el-Fadl!? dan lainnya
cendrung mengintegrasikan hermeneutika ke dalam tafsir untuk
melakukan pembaharuan terhadap pemahaman-pemahaman
dan tafsir yang sebagiannya dianggap sudah tidak relevan lagi
dalam kontek kekinian, tidak membumi karena tidak menyentuh
realitas kekinian.

Munculnya tokoh-tokoh di atas cukup mewarnai gerakan
kebangkitan reformasi pemikiran Islam umumnya, khususnya
dalam kajian tafsir Al-Quran. Gerakan kebangkitan mulai
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menggema di seluruh dunia Islam, meskipun berawal di dunia
Arab. Hal ini terjadi akibat kesadaran diri dunia Arab atas
kelemahannya vis a vis/berhadapan dengan Barat yang telah
mengalami kebangkitan material dan intelektual. Di samping itu
akibat krisis yang mendera dunia Arab, hilangnya ruang berfikir
kritis (boleh jadi disebabkan kritik al-Ghazali terhadap filsafat di
satu pihak!3) dan invasi Mongol ke Baghdad diperparah lagi
dengan ekspedisi Napoleon Bonaparte terhadap Mesir, maka
dunia Arab mengalami krisis sedemikian akut.

Kondisi inilah yang mengundang lahirnya tokoh-tokoh
besar itu. Mereka mulai memainkan perannya masing-masing
bersamaan dengan penolakan-penolakan keras dari kalangan
tertentu yang menganggap sebagian mereka telah menyimpang
dari ajaran Islam awal (salaf).

Di Indonesia juga muncul tokoh-tokoh yang menambah
khazanah tafsir dengan mengintegrasikannya dengan
hermeneutika, seperti Amin Abdullah, oleh sebagian ilmuan
disebut sebagai bapak Hermeneutik Indonesial4, Nasaruddin
Umar yang meneliti adanya indikasi semua kitab suci ternyata
bias jender, mendekati al-Quran lewat analisis gender, Musdah
Mulia yang mencoba menafsirkan ayat-ayat tanpa pengaruh
jender, Ahmad Chojim yang menafsirkan ayat harus sesuai
zaman, Masdar F Mas'udi yang mensyaratkan adil dulu baru
potong tangan sebagai tafsir terhadap ayat potong tangan,
warisan tidak tepat dibagi 1:2 antara anak laki-laki dan
perempuan?®> oleh Munawir Sazali dan Arivia Effendi mencoba
menafsirkan Al-Quran dengan hati nuranil® dan sebagainya.

B. Teori Perlunya Pembaharuan/Pengembangan Metode
Tafsir

Bagi umat Islam, al-Quran adalah pedoman hidup dan
sumber dari segala aturan hukum dan nilai moral. Meninggalkan
al-Quran sama dengan meninggalkan atau merobohkan Islam.
Sayangnya, tidak sedikit umat Islam sekarang yang merasa lega
dan mencukupkan pada hasil temuan/pemahaman/metodologi
ulama terdahulu dan kurang bersemangat/bergairah
mengembangkan metode-metode baru dalam memahami teks
al-Quran. Padahal al-Quran terus-menerus dihadapkan dengan
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realitas modern yang semakin kompleks, beragam, dinamis,
butuh solusi dan menantang. Untuk itu metode memahami al-
Quran perlu terus dikembangkan, agar tidak termarginalkan
karena sebagiannya dianggap tidak dapat
dipahami/direalisasikan secara bijaksana dalam konteks
kekinianl?

Ada beberapa alasan kenapa kita harus mengembangkan
metodologi tafsir atau sekaligus mengintegrasikannya dengan
hermeneutika, yaitu:

1. Perkembangan ilmu yang terus melaju (kebangkitan
intelektual)

[lmu pengetahuan tidak pernah stagnan, dan akan terus
berkembang, bangkit tanpa henti mengikuti perkembangan
masyarakat, budaya dan kepentingan/tantangan hidup yang
dihadapi manusia. Untuk itu sejatinya al-Quran tidak hanya
dipahami dengan metode/kacamata para pendahulu kita, tetapi
dengan semangat/inovasi yang sama, kita akan mampu
menerapkan nilai-nilai, isi dan kandungan al-Quran dalam
kontek kekinian, bukan alergi ketika metode-metode baru yang
baik ditawarkan. Al-Quran itu absolut, difirmankan oleh Allah
swt yang memiliki pengetahuan sempuran, tidak terbatas,
sementara pemahaman manusia selalu dibatasi ruang dan
waktu di mana dia hidup, dipengaruhi pengalaman, kondisi
kejiwaan, psikologis dan kapasitas keilmuan yang dia miliki?18
Dengan kacamata modern atau gabungan keduanya (klasik-
modern) mungkin kita lebih mudah menerapkan nilai-nilai
Islam kaffah sesuai dengan apa yang dicita-citakan oleh umat
[slam pada umumnya.

Untuk itu perlu ada inovasi terus menerus, penyegaran
pemahaman, dinamisasi pemikiran, pembaharuan,
pengembangan, penemuan baru, reshaping, resinking?,
renovating atau renewing atau bahkan jika perlu rekonstruksi
ulang metode penafsiran al-Quran baik dengan upaya
penggabungan yang dahulu dan sekarang atau penemuan yang
benar-benar baru yang belum ada pada masa lalu yang
dibenarkan/diindikasikan al-Quran.

2. Pembaharuan adalah suatu keniscayaan
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Dalam sebuah hadis shahih riwayat Abt Dawud dikatakan
bahwa setiap 100 tahun akan ada orang-orang yang akan
memperbaharui pemikirian Islam (mujaddid). M. Qurasih Shihab
mengatakan tadjid (pembaharuan) bukan hanya berarti
mengembalikan ajaran agama sebagaimana keadaan semula
melainkan juga bermakna penjelasan ulang dalam bentuk
kemasan yang lebih baik yang pernah diungkap para pendahulu
dan disalah pahami masyarakat dan juga termasuk
mempersembahkan sesuatu yang benar-benar baru baik yang
belum dikenal di masa lalu atau telah dibahas tetapi sudah tidak
relevan lagi.?® Jika demikian halnya bagaimana mungkin
menyerahkan pembaharuan pemikiran Islam (termasuk
pemikiran tafsir) abad XXI sekarang hanya kepada ulama yang
hidup di abad XIV, XV, XVI dan XVII, misalnya?

Hal ini sangat tidak logis, apalagi setelah kita melihat
sebagian dari produk-produk ulama klasik itu tidak lagi relevan
dengan apa yang kita hadapi hari ini, misalnya kebolehan
perbudakan seperti pendapat Imam Shafi'i, sedangkan
perbudakan hari ini merupakan sesuatu yang sangat ditentang
oleh masyarakat dunia.

Bahkan Shahrur lewat karyanya yang ditulis 20 tahun
lebih berjudul al-Kitab wa al-Qur'an: Qirda’ah Mud'‘sirah,
berupaya menggugat monopoli pembacaan teks Al-Quran dan
mengkritisi metode yang ditawarkan wulama klasik yang
sebagiannya cenderung unscientific, katanya. Meskipun
demikian, sebenarnya gugatan Shahrur ini tidak semata-mata
diarahkan pada ulama klasik an sich, melainkan kepada generasi
selanjutnya yang memposisikan turas pada wilayah yang tak
dapat didebat (ghairu qabil li al-nigash). Konsekuensinya,
mereka sulit melepaskan diri dari jeratan masa lalu dan
menduga bahwa produk pemikiran pendahulunya melampaui
batas ruang dan waktu (salih Ii kulli zaman wa makan).

3. Ilmu Usul, Kaedah Usiil figh dan Figh

[Imu ini merupakan hasil produktif yang dipersembahkan
ulama figh dan ushul figh klasik kepada dunia Islam untuk
kontek masanya dan juga sebagian besarnya masih dapat
dipertahankan. Dalam sebuah kaedah wulama usul selalu
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didengungkan “fatwa/hukum bisa berubah karena perubahan
zaman, tempat dan keadaan” semisal IbnQayyim dalam Ilamu
al-Muwaqqi‘in.?! Ini berarti kondisi zaman dan perbedaan ruang,
waktu dan tempat serta atas dasar alasan apa suatu perbuatan
dimunculkan, apa yang melatarinya akan selalu mempengaruhi
jenis/bentuk  hukum dari setiap permasalahan yang
berkembang. Misalnya membaca al-Quran di luar shalat akan
berbeda pahalanya dengan membaca al-Quran di dalam shalat,
bahkan membaca al-Quran di toilet malah mendapat dosa bukan
pahala. Pebedaan tempat atau kondisi menyebabkan hukum
berubah dari pahala (sunah) menjadi dosa (haram).

4. Logika Keilmuan dan Teori Perubahan Hukum

Secara logika berdasarkan teori ilmu (saat ini kita mengenal
ilmu eksakta (ilmu pasti) dan ilmu sosial). [lmu eksakta bersifat
tetap, rigit, tidak berubah meskipun zaman, waktu, tempat dan
keadaan berubah seperti hitungan matematika 1 + 1 = 2 kapan
saja dan di mana saja. Sementara ilmu sosial akan senantiasa
mengalami perubahan dari masa ke masa, dari tempat yang satu
ke tempat lain dan dari daerah/situasi yang satu kepada
daerah/situasi yang lain.

Tidak ada orang yang sehat akalnya membantah kebenaran
1 + 1 = 2. Meskipun demikian, jika ilmu eksakta disentuhkan
dengan kenyataan sosial maka akan terjadi dampak
perubahannya. Misalnya 1 kerbau + 2 kambing = 3 binatang (1
kerbau dan 2 kambing juga). Dari segi eksakta 1 kerbau + 2
kambing jumlahnya tetap sama yakni 1 kerbau 2 kambing juga,
tetapi dari segi sosialnya, karena angka 1 dan 2 dihubungkan
dengan kerbau dan kambing, maka jika kita ingin merubahnya
kita hanya dapat mengatakan sama dengan (=) 3 binatang (jenis
umum, tujuan/nilai umum yang disepakati), padahal kita
mengetahui bahwa binatang itu banyak macam/jenisnya
termasuk gajah, ayam, unta dan seterusnya.

Jika ilmu eksakta saja yang bersifat kaku, rigid dan pasti itu
mengalami pergeseran dari makna khusus ke makna umum
(nilai atau tujuan yang disepakati akal publik) seperti
dicontohkan di atas, maka bagaimana dengan ilmu-ilmu sosial
itu sendiri? Ilmu sosial (termasuk masalah kehidupan sosial)
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selalu berubah sesuai dengan perkembangan zaman, waktu,
tempat dan keadaan. Misalnya anak mencium tangan tua ketika
berangkat sekolah. Di Indonesia anak yang mencium tangan
orangtuanya dianggap menghormati dan menyayangi
orangtuanya. Berbeda dengan kebanyakan ‘Arabiyyun (sebagian
orang Arab) tidak mau tangannya dicium dengan alasan nabi
saw pernah menolak tangannya dicium karena beliau tidak ingin
disamakan dengan raja. Adapun di Indonesia cium tangan tidak
ada hubungannya dengan orangtua anak raja atau tidak.

Demikian juga memandang (memperhatikan) wajah
orangtuanya ketika dinasehati dianggap sebagai keburukan
(ngeyel, melawan) di daerah (kebudayaan) jawa dan di daerah
lain (seperti Sumatera) merupakan kebaikan karena dianggap
memperhatikan nasehat orangtua sehingga berimplikasi pada
perbedaan penerapan dalam memaknai firman Tuhan.

Dalam Qs..al-Isra’ [17] : 23 Allah berfirman:
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.
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. Dalam ayat ini Allah swt hanya melarang mengatakan kata
“Zal” yang dalam bahasa arab disebut sebagai ungkapan
penolakan yang jika di Indonesiakan bisa berarti “ah, tidak”, dan
seterusnya.

Jika kita hanya mencukupkan pada pemahaman tekstual,
maka orang yang memukul dan mencaci maki orang tuanya
tidak termasuk dalam larangan ini. Padahal, para ulama atau
seluruh penafsir menyepakati perbuatan itu tercela dan
termasuk hal yang dilarang. Hal ini dilarang karena memiliki
sifat dan tujuan yang sama yaitu "menyakiti” orang tua.

Akan tetapi jika diterapkan pada masyarakat sosial yang
berbudaya jawa dan sumatera terjadi lagi perbedaan. Bagi
masyarakat jawa anak yang memperhatikan/memandang
orangtuanya saat dinasehati dianggap melawan, ngeyel (jawa)

dan ini akan menyakiti hati orang tua, sedangkan dalam tradisi
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masyarakat sumatera seorang anak yang dinasehati malah
dipandang cuek jika tidak memperhatikan/memandang sesekali
orang tuanya ketika dinasehati. Maka, dalam hal ini terjadi
perbedaan hukum perbuatan “memperhatikan/memandang dan
tidak memperhatikan orangtua” yaitu: dalam tradisi jawa
memperhatikan (dalam arti memandang dengan mata kepala)
ketika orangtua menasehati adalah haram karena dipandang
melawan, ngeyel (jawa) dan menyakiti, sementara dalam tradisi
masyarakat sumatera hal itu dipandang wajib/sunah karena
dianggap memperhatikan nasehat orang tua.?? Dengan
demikian, pengaruh budaya, tempat, adat bisa menyebabkan
perubahan hukum dari haram ke sunah, ke makruh dan
seterusnya sesuai dengan nilai-nilai kebaikan yang berkembang
di tengah-tengah masyarakat dan nilai-nilai baik yang
berkembang ini bisa disebut dengan adat atau budaya.

Pertanyaannya selanjutnya adalah kenapa sebagian besar
ulama dan pemikir muslim (khususnya kalangan
tradisionalis/konservatif) hingga saat ini enggan
merubah/mengembangkan metode pembacaan teks al-Quran
yang mereka gunakan (khususnya yang berbicara tentang
masalah-masalah sosial), padahal mereka mengakui perubahan-
perubahan sosial terus terjadi tanpa henti? Kenapa juga muncul
pertanyaan al-Quran dan Sunnah yang mengikuti zaman/tempat
atau zaman/tempat yang mengikuti al-Quran dan Sunnah?
Bukankah perubahan zaman itu adalah sesuatu yang pasti atau
merupakan Kketetapan/sunnatullah/takdir Allah? Bukankah
perubahan alam yang ada pada zaman ini juga bagian dari ayat-
ayat kauniyah Allah yang sejatinya tidak perlu dibenturkan
dengan ayat-ayat qauliyah Allah (al-Quran), melainkan harus
didialogkan dan dikompromikan?

Di satu sisi mereka mengatakan al-Quran sesuai dengan
segala waktu, zaman dan tempat, padahal waktu, tempat, zaman
berubah dan berbeda dan di sisi lain mereka menolak
perubahan-perkembangan metode dan pemahaman teks al-
Quran itu sehingga mereka tenggelam dalam dilema yang sulit.
Bagaimanapun kuatnya kita memaksakan orang sekarang untuk
menggunakan metode (cara pandang umat abad VIII, IX, XII,
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XIII, misalnya) pada manusia saat ini, pastilah mereka tidak akan
dapat melakukannya, seperti dijelaskan Shahrir.23

Tegasnya, secara sosial kita lebih berhak menggunakan
metode kita dengan perangkat ilmu-ilmu yang telah
terakumulasi sejak dahulu sampai sekarang. Oleh karena itu kita
juga lebih berhak untuk memahami teks yang berkenaan
tentang kehidupan sosial kita daripada pemikir/ulama
terdahulu yang tidak melihat/mengalami langsung realitas
kehidupan sosial abad ini. Apalagi kehidupan sosial mereka
masa lalu berbeda dengan kita yang terus-menerus dihadapkan
dengan permasalahan yang lebih kompleks dan beragam.
Meskipun demikian kita tetap harus menghargai usaha dan kerja
keras mereka, semangat kuat yang mereka lakukan dalam upaya
membongkar makna-makna teks al-Quran, menemukan metode
baru tanpa melanggar aturan Allah swt yang telah dianggap baik
oleh ulama terdahulu dan sekarang. We stand on se shoulder of se
big giant (kita berdiri di atas bahu para pendahulu kita yang
hebat di masanya).

M.Quraish Shihab juga misalnya mengatakan bahwa yang
paling berhak berijtihad dengan masalah-masalah kontemporer
adalah mereka yang hidup di tengah-tengah masyarakatnya.24
C. Integrasi Hermeneutika dan Tafsir.

Tafsir menurut bahasa terambil dari kata : fassara,
yufassiruhu, yafsuru dan tafsiran yang berarti: menjelaskan
(membuka) maksud dari kata-kata yang sulit dipahami.”® Dalam
Da’irah Ma’arif tafsir di artikan menjadi tiga arti pertama, fasara
yang bermakna memberikan keterangan terhadap apa yang di
tulis para ilmuan dan ahli filsafah. Kedua, jika diambil dari kata
tafasir ia bermakna: al-syarh: menjelaskah, dan ketiga, berarti
al-kasyf yaitu membuka makna zahir dan batinnya.?®
Muhammad bin Husain al-Qumi dalam Ghara’ib al-Qur’an
mengatakan arti dasar kata tafsir adalah al-kasyf atau al-Izhar
yang berarti menerangkan.

Dalam Al-Quran kata tafsir hanya di sebutkan 1 kali saja
yaitu: ) ) ) ) .

s Gl Gally i Y1) iy S 55 Y
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Dan tiada mereka memberi contoh yang ganjil-ganjil padamu
(untuk mencela kenabianmu) kecuali Kami akan mendatangkan
kepadamu sesuatu yang benar dan yang paling baik tafsirannnya
(QS. al-Furgan [25]: 33). Tafsir di sini berarti ‘penjelasan (idah)
dan keterangan (bayan).

Adapun menurut istilah, para ulama mendefinisikannya
secara berbeda. Mujahid dan al-Tabari cenderung mengartikan
tafsir sama dengan ta‘wil. Abu Talib al-Sa’labi mengartikan tafsir
adalah penjelasan mengenai pemakaian arti kata, apakah secara
harfiyah atau kiasan seperti kata al-sirat yang tafsirnya tariq
(jalan) dan al-sayyib artinya al-matar (hujan).

Adapun kata hermeneutik (hermeneutics, inggris) berasal
dari bahasa Greek (Yunani kuno) hermeneutikos. Bentuk kata
kerjanya adalah hermeneuin?’ yang berarti menafsirkan?8. Kata
ini diduga kuat berasal dari nama tokoh mitologi Yunani yakni
Hermes?? yang dikatakan sebagai utusan para dewa, khususnya
pesan dari ayahnya dewa Zeus3°

Akan tetapi dalam tradisi Islam nama Hermes selalu
dikaitkan dengan figur Nabi Idris as. Ibn ‘Ashir ketika
menafsirkan surah Maryam ayat 56-57 mengatakan dalam
tradisi Yunani Nabi Idris as dikenal dengan sebutan Hermes.3!
Demikian juga Seyyed Hossein Nasr mengatakan Hermes adalah
nabi Idris as.3?2 Maka jika kita perhatikan hermenutika juga
merupakan metode tafsir, metode memahai teks Tuhan oleh
utusannya (Hermes, nabi Idris, versi Islam) untuk disampaikan
pada manusia. Hanya saja karena hermeneutika ini berkembang
di tengah-tengah masyarakat Yunani dan diadopsi Barat
termasuk gereja maka jadilah perkembangan hermeneutika ini
berbeda dengan metode tafsir yang dikembangkan ulama dalam
[slam. Sekiranya hermeneutika ini berkembang di tengah-tengah
dunia muslim, maka tentulah akan sama halnya dengan tafsir itu
sendiri.

Dalam hal integrasi tafsir dan hermeneutika Shahrur
melakukan kajian kosa kata. Diakui atau tidak hermeneutika
Shahrur sangat dekat dengan hermeneutika Schleiermacher
dalam mengkaji teks Al-Quran. Makna teks Al-Quran diambil
dari dalam teks itu sendiri (inner meaning) sehingga Shahrur

64
TEOLOGIA, VOLUME 24, NOMOR 1, JANUARI-JUNI 2013



memahami terma-terma Al-Quran lewat kajian linguistik yang
sebagian besarnya dia ruju’ ke kamus Mugqadyis Lughah karya
IbnFaris. Misalnya, jika ulama klasik menyamakan makna kata
al-Qur’an dengan al-Kitab, maka Shahrur membedakannya. Bagi
Shahrur al-Kitab adalah seluruh isi yang terkandung dalam
mushaf atau kumpulan berbagai macam tema yang diwahyukan
kepada nabi Muhammad saw dan kandungannya sekaligus
secara keseluruhan tersusun dalam mushaf sejak awal surah al-
fatihah sampai al-nas33 (sama dengan defenisi Al-Quran yang
selama ini dipahami). Sedangkan al-Qur'an adalah seluruh
kumpulan aturan hukum (gawanin) objektif yang mengatur
segala eksistensi fenomena perubahan alam dan peristiwa yang
terjadi pada manusia.3* Dalam kesempatan lain dia
mendefenisikan Al-Quran sebagai ilmu hakikat objektif yang
berada di luar kesadaran manusia, di dalamnya terdapat hukum
materi dan hukum alam sehingga sebelum proses tanzil Al-
Quran telah memiliki wujud tertentu.3> Hal ini didasarkan pada
kajian teks al-Qur’an dan al-Kitab yang muncul dalam Qs.2.al-
Bagarah: 2 (kitab; petunjuk bagi orang bertakwa, khusus),
Qs.2.al-Baqgarah ayat 185; al-Qur’an petunjuk umum bagi seluruh
manusia). Kemudian pembagian ini dia teruskan lewat kajian
pada ayat-ayat lain seperti Qs.10.Yunus ayat 37, Qs.11.Hud ayat
49, Qs.Shad ayat 88, Qs.12.Yusuf ayat 111 dan lainnya.

Demikian juga dengan terma al-Zikr yang dia definisikan
sebagai proses pengubahan bentuk al-Quran ke dalam bahasa
Arab (bentuk linguistik) berdasarkan QS. al-Zukhruf ayat 3.36
Menurutnya, Allah juga mensifati kata Zikr ini dengan muhdas
atau bahasa Arab yang baru (berdasarkan QS. al-Anboya [21]: 2)
dan sebagai bahasa manusia ia tidak azali. Dengan demikian bagi
Shahriir al-Zikr bukan al-Quran melainkan salah satu dari sifat
al-Quran berdasarkan QS. Sad ayat 1.37

Berbeda dengan penjelasan Nasr Abu Zayd yang lebih
cenderung memandang al-Quran sebagai hasil budaya bangsa
Arab (al-muntaj al-saqafi) atau dengan kata lain hasil interaksi
budaya dan teks ilahi, sementara Shahrur memandangnya
sebagai wahyu Allah yang diturunkan lewat tanzil. Bagi Abu
Zayd ketika al-Quran sudah diturukan lewat Jibril kepada Nabi
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Muhammad saw dan ketika dia sudah menjadi teks kitab suci
maka pada saat itu mau tidak mau dia akan berinteraksi dengan
budaya lokal yang mengitarinya, maka jadilah teks itu produsen
budaya.

Shahrir mengatakan di sinilah kesalahan Abu Zayd, dia
tidak mampu membedakan mana perkataan manusia (teks
manusiawi), mana perkataan Tuhan (teks Ilahiyah). Secara
implisit Shahrir memandang bahwa teks Arab al-Quran adalah
firman Allah yang diubah bentuknya ke dalam bahasa Arab.
Proses pengubahan al-Quran dari bahasa yang tidak dimengerti
manusia (bahasa Tuhan) menjadi bahasa Arab dilakukan Allah
sendiri yang dia sebut dengan istilah “al-Zikr”. Itulah sebabnya
Nabi Muhammad saw dilarang merubah lafaznya dan untuk
itulah membaca huruf-huruf al-Quran itu dipandangn sebagai
ibadah dan karena itu juga kenapa manusia tidak mampu
menyusun tulisan Arab seperti bahasa al-Quran yang bisa
dihafal oleh semua manusia yang mau menghafalnya.

Adapun istilah sab‘u al-masani dipahami Shahrur dengan 7
ayat yang berfungsi sebagai pembuka surah yaitu: 1. Alif lam
mim; 2. Alif lam mim sad ; 3. Ka ha ya ‘ain sad; 4. Yasin; 5. Taha;
6. Ta sin mim; 7. Ha mim. Hal ini tentu saja berbeda dengan
pendapat ulama manhaj salaf yang menyatakan sab‘u al-masani
adalah surah al-fatihah (tujuh ayat yang dibaca berulang).38
Sab‘u al-masant dia sebut juga dengan istilah ahsanu al-hadis
berdasarkan QS. al-Zumar ayat 23 dengan ungkapan ...kitab
mutasyabihan masani. Shahrur berargumen dengan pendekatan
linguistik IbnFaris dalam kamus al-Maqayis al-Lughah huruf taq,
nun dan ya adalah satu kata yang berarti mengulangi. al-misnatu
artinya pengulangan sesuatu ujung tali pengikat berawal dari
ujung.3® Untuk itu kemungkinan besar yang dimaksud dengan
masani adalah ujung tiap surah, yakni pembuka surah (fawatih
al-suwar). 40

D. Produk Hukum Hasil Integrasi Hermeneutika dan Tafsir
Poligami
Poligami adalah masalah besar yang dihadapi wanita Arab,
secara khusus dan wanita muslim sedunia secara umum, kata
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Shahrur.#! Ayat Al-Quran yang berkenaan dengan hudiid dalam
masalah poligami adalah Qs.al-Nisa’ [4]: 3:
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Memahami makna adil dalam ayat ini, Shahrir, misalnya
mencoba membedakan 2 hal penting ungkapan bahasa Arab.
Yang pertama qasata dan kedua ‘adala. Menurut Shahrir asal
kata gasata dalam bahasa Arab adalah menunjukkan sesuatu
yang memiliki dua pengertian yang bertolak belakang#2. Arti
pertamanya keadilan dan pertolongan sebagaimana firman Allah
dalam QS.al-Ma’idah [5]: 42, al-Hujarat [59]: 9 dan Mumtahanah:
8 dan arti kedua adalah kezaliman dan penindasan#3 seperti
dalam firman-Nya QS. Al-Jinn ayat 14: dan sesungguhnya di
antara kami ada orang-orang yang taat dan ada (pula) orang-
orang yang menyimpang (al-qasituna) dari kebenaran.
barangsiapa yang yang taat, Maka mereka itu benar-benar Telah
memilih jalan yang lurus.

Kata Shahrur, Ibn Faris menyebutkan sesuatu yang disebut
sama dengan suatu yang lain adalah ‘adluhu atau yang sepadan
dengannya.** Adapun perbedaan makna qist dengan ‘adl adalah
qist bernuansa satu pihak saja, sedangkan ‘adl berkenaan
dengan persamaan dua pihak (tarfaini).*> Dari kata ini dapat
dimunculkan kata mu’adalah yang berarti kesamaan antara dua
hal yang berbeda seperti dalam ungkapan A = B (A sama dengan
B).%6

Al-Raghib Al-Asfahani menjelaskan bahwa kata gist berarti
membagi dengan adil. Ada perbedaan arti antara kata qasata
dengan agsata, di mana qasata berarti mengambil bagian orang
lain (berbuat zalim, dosa) sedangnkan agsata berarti berbuat
adil.#” Kata ‘adl yang arti asalnya al-Istiwa (keadaan lurus) dan
al-I'waj (keadaan menyimpang), sehingga ‘adl bisa diartikan
menetapkan hukum dengan benar. Untuk itu orang yang adil
adalah orang yang berjalan lurus dan sikapnya selalu
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menggunakan ukuran yang sama, bukan urusan ganda.
Persamaan itulah yang merupakan kata ‘adl yang menjadikan
pelakunya tidak berpihak pada salah satu yang berselisih.48

Adapun menurut penelitian Quraish Shihab, makna al-Qist
ada empat, yaitu: pertama, berarti “sama” seperti yang terdapat
dalam QS.al-Nisa’ [4]: 58. Kedua, berarti “seimbang” seperti yang
terdapat dalam QS.al-Maidah [5]: 95dan QS.al-Infitar [82]: 7.
Ketiga, perhatian pada hak-hak individu dan memberikan hak
itu pada pemiliknya seperti dalam QS. al-An’am [6]: 152
Keempat, memelihara kewajaran atas berlanjutnya eksisitensi,
tidak mencegah kelanjutan eksistensi dan perolehan rahmat
sewaktu terdapat banyak kemungkinan untuk itu (hal ini
biasanya berkaitan dengan perbuatan Allah SWT).4°

Menurut Shahrur ayat poligami ini adalah ma’taf (di-
atafkan, disandarkan, dikaitkan) dengan ayat sebelumnya.
Karena terdapat ungkapan “in” yang berarti “jika”>0. Ayat
sebelumnya berbicara tentang anak yatim:
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Ayat ini memiliki batasan terendah (minimal) dan batasan
tertinggi (maksimal), yaitu:
Batasan dalam hal kuantitas.

Menurut Shahrur ayat yang berbicara tentang nikah di
atas menggunakan lafaz “fankiht” dan kemudian mengawali
jumlah bilangannya dengan dua. Ini bermakna bahwa seorang
laki-laki tidak mungkin menikah dengan dirinya sendiri atau
dengan setengah perempuan, maka batas minimal adalah satu
orang perempuan, dan batas maksimal adalah 4 orang
perempuan. Penyebutan bilangan dua, tiga dan empat ini harus
dipahami sebagai urutan sehingga tidak dapat dipahami 2 + 3+ 4
= 9.51 Adapun Syafi'l secara singkat menafsirkan bahwa yang
dimaksud dalam ayat ini adalah perempuan merdeka sebab ayat
itu menceritakan laki-laki boleh menikahi budak dan harus
punya nafkah yang dipahami dari kata “au ma malakat
aimanukum dan alla ta’ilu”>?

68
TEOLOGIA, VOLUME 24, NOMOR 1, JANUARI-JUNI 2013



Pendapat ini berbeda dengan pendapat Abu Zahrah
sebagaimana dijelaskan Nasaruddin Umar bahwa jika ayat di
atas dikaitkan dengan ayat Qs.al-Nisa [4]: 129 tentang ketidak
mampuan laki-laki berbuat adil, maka bilangan 2, 3 dan 4 dalam
ayat ini bukanlah untuk menyatakan bilangan yang dapat
direalisasikan tetapi pada hakikatnya melarang seperti sindiran
orang Arab: ifal ma syi’ta (perbuatlah apa yang kamu suka).>3

Hal ini sejalan juga dengan pemikiran Husein Muhammad
yang berpendapat bahwa misi utama ayat poligami adalah
perlindungan terhadap manusia-manusia lemah (yang dalam hal
ini adalah anak yatim) atau tidak berdaya melalui cara adil dan
bukan dalam kerangka untuk melakukan poligami.>*

Mekipun demikian, berdasarkan hadis dan latar belakang
sosiologis konteks turunya QS.al-Nisa [4]: 3 ini di mana umat
yang baru saja mengalami banyak peperangan termasuk perang
Uhud yang banyak menewaskan laki-laki, maka sesuai tradisi
perang di Jazirah Arab yang bertanggung jawab terhadap janda-
janda yang kehilangan suami mereka adalah laki-laki, maka
dihalalkanlah poligami, sehingga tampaknya pendapat Shahrur
lebih kuat dari pendapat Abu Zahrah.

Batasan Dalam hal kualitas

Yang dimaksud Shahrur dari sisi kualitas di sini adalah
perempuan kedua janda atau perawan, dan jika janda apakah
janda yang beranak atau tidak.

Dalam hal ini menurut Shahrur kita harus menghubungkan
redaksi syarat (wa in khiftum alla ta’dilii) dengan jawab syarat
(fankihu ma taba lakum min al-nisa’i masna wasulasa wa ruba’a)
sehingga dapat dipahami ayat ini tidak mensyaratkan kualitas
bagi istri pertama, sehingga terbuka kebebasan untuk memilih
janda atau perawan. Akan tetapi agar tercapai keserasian ayat
antara jawab syarat “fankihu ma taba lakum min al-nisa’i dengan
syarat yakni adil terhadap anak-anak yatim, maka wajib
dipahami bahwa ayat ini berbicara tentang ibu dari anak-anak
yatim (janda yang punya anak, aramil). Dengan demikian istri
kedua, ketiga dan keempat adalah janda yang punya anak dan
anak-anak yatim itu juga menjadi tanggung jawabnya seperti
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anaknya sendiri.>> Maka berlakulah bagi suami ayat yang ke 6

dari surah al-Nisa itu. Maka dapat dipahami makna
P

7. T8 d oo BE _sv 5 o
350 1003 VI 2k b

maksudnya adalah adil di antara anak-anak baik anak-anak dari
istri pertama maupun anak-anak yatim dari istri kedua, ketiga
dan seterusnya. Dalam hal ini makna adil antara dua belah pihak
tampak jelas (yakni antara anaknya dan anak-anak yatim itu).
Adapun makna qist dimaksudkan kepada anak-anak yatim sajas®
sebagaimana disebutkan:

il 3 st NI Ra5 Oy

yaitu jika kamu takut tidak dapat berlaku adil pada anak-anak
yatim itu maka satu saja. 57

Dilihat dari teks ayat, apa yang dikatakan Shahriir ini
cukup beralasan, karena susunan kata yang menggunakan kata
adil tidak menunjuk pada satu orang tertentu melainkan dua
orang atau lebih, sedangkan kata tugsitu mengenai satu arah
yaitu anak-anak yatim saja.

Meskipun demikian, pendapat Shahrur ini berbeda dengan
pendapat penafsir awal, ‘Aisyah, istri Rasulullah ketika
menafsirkan ayat di atas yang banyak dikutip oleh para mufassir
termasuk Muhammad ‘Abduh dalam al-Mandr dan Ibn‘Asyir
dalam al-Tahrir. Dalam berbagai riwayat ‘Aisyah, khususnya
riwayat Bukhari, ‘Urwah bin Zubair pernah bertanya pada
‘Aisyah tentang makna ayat di atas (QS.al-Nisa’ [4]: 3, maka
‘Aisyah  menjawab: wahai anak saudara perempuanku,
maksudnya adalah perempuan yatim yang seharusnya masih
berada di bawah tanggung jawab walinya dan masih berhak
untuk mendapatkan harta darinya, namun harta dan
kecantikannya sangat menarik sehingga walinya berniat untuk
mengawininya tanpa mensyaratkan untuk memberikan mahar
yang senilai dengan kekayaan itu, maka mereka dilarang untuk
mengawininya kecuali mereka mampu memberikan mahar yang
senilai dan bisa memberikan mahar yang lebih dari (standar)
sunahnya, dan mereka dianjurkan mengawini wanita-wanita
lain yang mereka sukai selain mereka.>8
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Demikian juga al-Harrasy yang mengatakan bahwa adil
dalam ayat ini maksudnya adil terhadap wanita-wanita yang
dinikahi berdasarkan QS.al-Nisa’ [4]: 129 (lihat lafaz baina al-
nisd) bukan terhadap anak yatimnya.>? Begitu juga pendapat al-
Biqa'l yang mengatakan maksud ungkapan fain khiftum alla
ta’dili adalah mengumpulkan banyak isteri (al-jam’u)®® juga
oleh al-Qurtubi yang mengatakan adil dalam memberikan mahar
dan nafkah buat istri bukan adil terhadap anak yatimnya.®!
Adapun Ibn‘Asyur lebih cendrung mengatakan maksudnya
adalah adil terhadap anak yatim yang ingin dinikahi, adil
terhadap hartanya, tidak bermaksud merusaknya dan juga tetap
membayar mahar untuknya, Jika tidak mampu hendaknya
menikahi perempuan lain bukan anak yatim. Pendapat ini juga
didasarkannya pada konteks peristiwa yang terjadi ketika ayat
turun mirip dengan pendapat ‘Aisyah dalam riwayat Bukhari di
atas dan juga berdasarkan munasabah ayat sebelumnya.t2

Di samping itu menurut Shahrir pihak yang menjadi
pembicaraan dalam ayat ini, adalah orang yang sudah memiliki
satu istri, maka redaksi ayat dimulai dengan kata masna
(kedua). Dengan demikian yang dimaksud dengan “fawahidah”
dalam ayat di atas adalah istri kedua, bukan istri pertama.3
Pengertian ini diperkuat lagi dengan sambungan ayat itu:

o & g FE ___F _ fl
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tanggungan (anak) dan banyak melakukan ketidak adilan.
Seorang laki-laki yang memiliki banyak tanggungan (anak dan
istri) punya kewajiban secara financial dan pendidikan pada
anak-anaknya, maka jika ia tidak mampu mengemban tanggung
jawab ini, ia akan menelantarkan mereka.%*

Tafsir ini mirip dengan tafsir Ibn Qayyim yang mengatakan
makna alla ta’ulu berarti alla tajiru (agar kamu tidak berbuat
dosa terhadap mereka (dengan menelantarkan mereka) atau
alla tamilu (agar tidak condong pada lainnya sehingga mereka
terlantar).6> Dapat kita pahami hadis Nabi saw bahwa beliau
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bersabda: Saya beserta pemelihara anak yatim seperti dua jari
tangan ini di syurga. Boleh jadi hadis ini diungkapkan nabi saw
untuk mengomentari ayat ini, memotifasi seorang laki-laki, tegas
Shahrur.b¢ Dengan demikian kita dapat memahami sisi
kemanusian dari Syariah poligami ini di mana Allah swt sangat
memperhatikan kepentingan janda dan anak-anak yatim. ¢7

Demikian juga tentang mahar, menurut Shahrir bagi laki-
laki yang berpoligami ini diberikan Allah keringanan untuk tidak
membayar mahar dengan syarat dia mau menanggung biaya
hidup anak-anak yatim itu®® sebagaimana firman-Nya dalam
QS.al-Nisa [4]: 127 (wa yastaftiinaka fi al-nisa...dst).

Dalam poligami ini juga, Allah swt tidak mewajibkan adil
terhadap para istri yang dinikahi itu, tetapi dimaksudkan adalah
adil terhadap anak-anak yatim.®® Itulah sebabnya Allah SWT
mengatakan:
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Di sinilah letak independensi Shahrur dan kelogisan
metodologi intertektualitasnya, dia menganalisis ayat untuk
kontek kehidupan kekinian, melalui pendekatan linguistik, ayat
poligami itu dikaji berdasarkan susunan teks ayat tanpa
terpengaruh oleh pendapat siapapun, ulama manapun dan
mazhab apapun, termasuk tafsir ‘disyah di atas dan pendapat
imam mazhab atau ulama kontemporer sekalipun.

Untuk konteks masa sahabat pemahaman ‘Adisyah yang juga
dikutip Ibn ‘Asyir terhadap ayat itu merupakan suatu hal yang
logis, benar adanya, namun untuk konteks kekinian apa yang
ditafsirkan Shahrur juga tidak ada penghalang untuk
menerimanya, sebab keadilan terhadap anak yatim dan ketidak
mungkinan seorang laki-laki untuk adil terhadap semua istrinya
memang sangat beralasan, apalagi adil dalam hal cinta dan kasih
sayang. Pemahaman Shahrur di atas mampu mengkombinasikan
ayat-ayat yang ada baik ayat sebelumnya, maupun ayat
sesudahnya serta hadis berkaitan dengan pujian/motivasi bagi
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orang yang mampu memelihara anak yatim dengan baik
sehingga tidak gampang menolaknya sebagai alternative
pemahaman lain. Bahkan penjelasan ‘Aishah dan Ibn‘Ashar
berdasarkan riwayat Bukhori tampak lebih lemah karena
‘Aishah mensyaratkan (mewajibkan) membayar mahar bagi
anak yatim sedangkan Shahrur tidak mewajibkannya yang
penting dia bisa berlaku adil terhadap mereka berdasarkan ayat
QS.al-Nisa’ [4]: 127 di atas.”?

E. Penutup

Tajdid (pembaharuan) adalah satu keniscayaan dalam
tradisi pemikiran Islam. Hal ini diperlukan mengingat berubah
dan berbedanya kondisi/keadaan serta berkembang luasnya
ilmu pengetahuan tanpa henti. Dahulu metode berfikir sahabat
tidak terlalu fokus pada apa itu defenisi, sehingga terma-terma
agama banyak yang tidak memiliki defenisi, karena tanpa
defenisi dan banyak tanya mereka mampu mengerti apa yang
dimaksudkan dengan istilah atau terma-terma agama itu.
Bahkan sampai saat ini misalnya, kata umiiri dunyakum (urusan
dunia) belum ada ulama (sejak  sahabat) yang
mendefenisikannya secara komprehensif, apa maksudnya,
sejauh mana batasannya dan seterusnya. Namun saat ini semua
terma-terma tertentu telah dicoba untuk didefenisikan. Inilah
yang dilakukan Shahrur sebagai salah satu upaya
merekonstruksi ulang makna dari terma-terma al-Quran.
Terlepas dari setuju atau tidak, Shahrur telah mencoba
mendefenisikan sekaligus membedakan apa itu al-Qur’an, al-
Kitab, al-Zikr, Sab’u Masani, dan sebagainya.

Demikian juga halnya dengan sebagian perangkat ilmu al-
Quran, figh dan usul figh klasik mendapat kritikan dari tokoh-
tokoh modern dalam rangka pengembangan dan aktualisasi
nilai-nilai universal al-Quran dalam konteks kehidupan saat ini.
Misalnya Shahrur mengajak pembaca untuk membaca teks al-
Quran dengan persfektif keilmuan yang telah terakumulasi sejak
dahulu hingga kini. Dia tidak mau terikat dalam baja pola pikir
dan metodologi ulama klasik semata, melainkan harus
memandang teks dalam konteks kekinian, karena tafsir yang
dilakukan adalah untuk keperluan konteks hidup kekinian,
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bukan untuk masa lalu, apalagi ilmu yang berkembang saat ini
jauh lebih banyak dan luas daripada masa lalu. Baginya hanya
dengan persfektif inilah al-Quran bisa diterapkan untuk segala
waktu, zaman dan tempat sehingga al-Quran tidak tergilas oleh
zaman, diingkari dan ditinggalkan banyak orang. []
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the sea than to teach people how to read the book of the Lord with their
own eyes. They have been used to reading this book with borrowed eyes
for hundreds of years.”
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Jahhar, t.$, h. 346, 348.

27Richard E.Palmer, Hermeneutics, Evanston: Northwestern
University, 1969, h. 13.
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mahfiiz(aturan hukum universal yang mengatur segala eksistensi
sejak dari awal sampai akhir berupa syurga dan neraka) dan imam
mubin (aturan hukum partikular yang berlaku pada alam dan manusia
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41]pid., h. 597.

42]pid., h. 598.
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Mugqayis fi al-Lughah karya IbnFaris yang ditahqiq Sihab al-Din Abu
‘Amru yang satu buku, maupun yang ditahqiq oleh Abd al-Salam
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46]pid., h. 598.
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Quraish Shihab maknanya juga bisa berarti kebenaran seperti dalam
QS.al-Baqarah [2]: 282, menyandarkan perbuatan kepada selain Allah
atau menyimpang dari kebenaran seperti dalam QS. al-Nisa [4]: 135
dan menyekutukan Allah seperti dalam QS.al-Baqgarah [2]: 48 dan 123.

48M. Quraish Shihab, Ensiklopedia, vol. |, h. 5.
49M. Quraish Shihab, Ensiklopedia, vol. I, h. 6-7.
50Shahrir, al-Kitab, h. 598.

511bid., h. 598. Pendapat ini sama dengan pendapat Ibn al-‘Arabi
yang mengatakan bahwa adalah sebuah kejahilan jika ada yang
mengatakan makna ayat di atas 2 + 3+ 4 = 9, karena ungkapan masna
dalam bahasa Arab untuk menunjukkan dua dua kali sebut, tiga dua
kali dan empat dua kali. Abi Bakar Muhammad bin ‘Abdillah Ibnal-
‘Arabi, Ahkam al-Qur’dn, ]11 I, Beirat: Dar al-Kutub al-lIlmiyah,
1424/2002, h. 408. Lihat juga dalam Burhan al-Din Abi al-Hasan
Ibrahim bin ‘Umar al-Biqa’i, Naz}mu al-Durar fi Tandsub al-Ayah, juz V,
Kairo: Dar al-Kutub al-Islami, t.th, h. 179. Selanjutnya disebut al-Biqa’i.
Juga Abi ‘Abd Allah Muhammad bin Ahmad bin Abi Bakar Qurtubi, al-
Jami‘ li al-Ahkam al-Qur’an, juz VI, Beirit: Muassasah al-Risalah,
1427/2006, h. 30.

52Muhammad bin Idris al-Syafi'i, Ahkam al-Qur’an, juz I, Kairo:
Maktabah al-Khanaji, 1414/1994, h. 180.

53Nasaruddin Umar, Fikih Wanita Untuk Semua, Jakarta:
Serambi, 2010, h.102.

54Kata pengantar oleh Husein Muhammad dalam buku
Faqihuddin Abdul Kodir, Memilih Monogami, Yogyakarta: LKiS, 2005,
h. xv.

55Shahrir, al-Kitab, h. 599.
56]bid., h. 599.

571bid., h. 599. Sebagian ulama tafsir menyamakan makna ayat
ini dengan ayat sebelumnya yang menggunakan kata ‘adil yang akan
dijelaskan berikutnya.

58Dalam riwayat lain dari ‘Aisyah, ‘Urwah mengatakan:
maksudnya perempuan yatim terhadap suaminya yang menjadi
walinya sekaligus, namun karena ia mengawininya karena hartanya,
berperilaku buruk kepadanya dan tidak dapat memberikan mahar
yang senilai dengan hartanya, maka hendaklah ia kawin dengan
wanita lain dua, tiga atau empat. ‘Abd Allah Abu Su’td, Tafsir ‘Aisyah
Ummu al-Mukminin, Riyad: Dar ‘Alam al-Kutub, 1416/1996, h.161;
juga dalam_Su’td bin ‘Abd Allah Fanisan, Md ruwiyat Ummi al-
Mukminin ‘Aisyah fi al-Tafsir, Riyad: Maktabah al-Taubah, 1413/1992,
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h. 152; juga dalam Muhammad ‘Abduh,Tafsir al-Manar, juz 1V, Kairo:
Dar al-Manar, 1367, h. 344.

59Imadu al-Din Muhammad al-Tabari al-Harrasi, Ahkam al-
Qur’an, juz 11, Beirut: Dar al-Kutub, 1403/1983, h. 319.

60Al-Biga’t, Nazmu, juz V, h. 181.
61A1-Qurtubi, al-Jami’, juz VI, h. 23.
62Baca: Ibn ‘Asyur, Tafsir, juz IV, h. 222-224.

63Pendapat ini tentu saja berbeda dengan sebagian besar
pendapat ulama dan sulit diterima. Lih.: al-Biqa'i, Nazmu, juz V , h.
181.

64 Shahrir, al-Kitab, h. 599.

65Salih Ahmad al-Syami, Bada'’t al-Tafsir al-Jami’ lima Fassarahu
al-Imam Ibn Qayyim al-Jauziyah, juz I, Beirtt: Dar Ibn al-Jauzi, 1427 H,
h. 265. Ibn Qayyim juga mengatakan ayat ini juga bisa ditafsirkan
berpaling dari menikahi anak yatim kepada menikahi wanita lain,
berpaling dari menikahi 4 wanita kepada satu wanita (Al-Shami,
Bada’i, juz 1, h. 266). Adapun Ibn ‘Abbas mengartikan fala tamili
(janganlah kamu condong kepada yang lainnya sehingga
menelantarkan yang lainnya) (‘Abdu al-Aziz bin ‘Abdullah al-Hamidy,
Tafsir IbnAbbas wa Marwiydtuhu fi al-Tafsir min Kutiib al-Sunnah, juz I,
Arab Saudi: al-Mamlikah al-‘Arabiyah al-Su’udiyah, t.s, h. 202).

66Shahrir, al-Kitab, h. 600.
671bid.

68]bid,h.600. Hal ini  benar-benar berbeda dengan
pendapat/penjelasan Ibn ‘Asyir yang mengatakan mahar tetap harus
dibayar jika ingin menikahi anak yatim itu dan kalau tidak dibayar
maka di situlah letak kezaliman sehingga tidak boleh menikahi anak-
anak yatim itu (Ibn ‘Asyur, Tafsir, juz IV, h. 223).

69Shahrur, al-Kitab, h. 600.

70Menurut kebiasaan Jahiliyah seoarng wali berkuasa atas anak
yatim yang dalam asuhannya dan juga hartanya. Jika perempuan itu
cantik dinikahi dan diambil hartanya. Jika perempuan itu buruk rupa

dihalangi nikah dengan laki-laki lain agar hartanya tetap dapat
dikuasai. Kebiasaan ini dilarang al-Quran.
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