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Abstract: Of the many topics sciences of the Koran, not a few
students of the Koran are less attentive and ruled out a study
of the issue of similarity of words (fardduf) in the Koran.
Whereas zardduf is a phenomenon that occurs in Arabic, even
did not rule contained in almost all languages on carth. As an
Arabic text, whether the Koran cannot duck and dodge the
fact tardduf growing presence in the Arabic tradition? In other
words, if the Koran also collects some words lexical meanings
which have in common sense? Or whether every word that has
the same meaning in the Koran cannot be equated entirely?
Therefore, the wording in the Koran, in addition to having
specificity in every meaning also has a different meaning to the
other and the word has suitability in order. This article
appeared before the readers to explain the words which have
been considered to have the same meaning in the Koran from
the perspective of linguistic science and the Koran.
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Pendahuluan

Al-Qur’an adalah kitab Allah yang di dalamnya memuat dasar-dasar
ajaran Islam. Seluruh yang termaktub dalam al-Qur’an pada hakikatnya
merupakan ajaran yang harus dijadikan pegangan oleh umat Islam,
sebab ia memberikan petunjuk dan pedoman hidup untuk mencapai
kebahagiaan hidup di dunia dan akhirat.

Untuk mengungkap seluruh kandungan makna di dalam al-Qur’an,
tidak akan memadai bila seseorang hanya mampu membaca dan
melagukannya dengan baik tanpa berusaha mempelajari langkah-langkah
dan kaidah-kaidah yang telah ditetapkan dalam ilmu tafsir al-Qur’an. Itulah
kenapa al-Sabani mengibaratkan tafsir sebagai kunci untuk membuka
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gudang simpanan yang ada di dalam al-Qur’an.' Sementara al-
Zarkashi memberikan definisi tafsir sebagai ilmu untuk memahami kitab
Allah  yang diturunkan kepada Muhammad berupa penjelasan
maknanya, Zszinbat hukum, dan hikmah-hikmahnya.”

Banyaknya kitab tafsir yang terproduksi dalam khazanah intelektual
Islam sejak al-Farra’ hingga saat ini tidak berarti menutup kemungkinan
untuk mendapatkan sesuatu yang baru dalam al-Quran. Hal ini
sebagaimana yang diungkap ‘Abd Allah Darras dalam bukunya a/-Naba’
al-‘Agzinm.

Apabila Anda membaca al-Qur’an, maknanya akan tampak jelas di
hadapan Anda, dan bila Anda membacanya sekali lagi akan
menemukan pula makna-makna lain yang berbeda dengan makna
sebelumnya. Demikian seterusnya sampai-sampai Anda dapat
menemukan kata atau kalimat yang mempunyai arti bermacam-macam,
yang semuanya benar atau mungkin benar. Ayat-ayat al-Qur’an
bagaikan intan, setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda
dengan apa yang terpancar dari sudut-sudut lainnya. Tidak mustahil,
bila Anda mempersilahkan orang lain memandangnya, ia akan melihat
lebih banyak ketimbang yang Anda lihat.”

Senada dengan Darraz, Muhammad Arkan, seorang pemikir
kontemporer asal al-Jazair menyatakan bahwa al-Qut’an memberikan
kemungkinan arti yang tidak terbatas. Kesan yang diberikannya mengenai
pemikiran dan penjelasan berada pada tingkat wujud mutlak. Dengan
demikian, ayat-ayatnya selalu terbuka (untuk interpretasi baru). Tidak
pernah pasti dan tertutup dalam interpretasi tunggal.' Oleh karena itu,
sepanjang sejarahnya dibanding dengan teks lain, al-Qur’an merupakan
satu-satunya kitab suci yang banyak dikaji dan sekaligus dibaca bahkan
dihafal baik oleh mereka yang menganut agama Islam maupun mercka

!Muhammad ‘Al al-Sabani, [&btisar Ulum  al-Quran Praktis, tetj, Qodirun Nur
(Jakarta: Pustaka Amani, 1988), 85.

?Badr al-Din Muhammad b. ‘Abd Allah al-Zarkashi, a/-Burhén fi ‘Uliim al-Qur’dn, Vol. 1
(Beirat: Dar al-Fikr, 1972), 53.

SMuhammad ‘Abd Alldh Darrdz, a/-Nabi’ al-‘Agim Nagariyah Jadidab fi al-Qur'dn (Qatar:
Dar al-Thaqafah, 1985), 81.

“Mohammad Nur Ikhwan, Tafsir Ilni: Memabami al-Quran Melalui Pendekatan Sains Modern
(Yogjakarta: Menara Kudus, 2004), 73.
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yang menjadikan al-Qur'an hanya sekedar bahan studi. Dari hasil
pengkajian itulah lahir berjilid-jilid kitab tafsir.

Fenomena ini sangat menarik sekaligus unik, sebab kitab-kitab
tafsir sebagai teks kedua, seperti dapat kita lihat dalam khazanah literatur
Islam, tidak hanya sekedar jumlahnya yang banyak, tetapi juga
karakteristik,” corak, dan model metode yang dipakai beragam dan
berbeda-beda. Keragaman metode dan pendekatan guna memahami isi
kandungan al-Qura’n ini oleh para ulama kemudian dikumpulkan dalam
sebuah disiplin ilmu, yaitu ‘Uldm al-Qur'an.

Dari sekian banyak bahasan ilmu-ilmu al-Qur’an, tidak sedikit para
pengkaji al-Qur’an yang mengesampingkan penelitiannya terhadap
persoalan kesamaan kata (fardduf) dalam al-Qur’an, padahal ini
merupakan fenomena yang terjadi dalam bahasa Arab, bahkan tidak
menutup kemungkinan terdapat hampir di seluruh bahasa yang ada di
bumi.

Lantas bagaimana dengan al-Qur’an? Sebagai firman Allah yang
mewujud dalam bentuk teks berbahasa Arab, apakah al-Qur’an dapat
mengelak dan menghindar dari kenyataan adanya sinonim (fardduf) yang
tumbuh dalam tradisi bahasa Arab. Dengan kata lain, apakah al-Qur’an
juga menghimpun beberapa kata yang secara arti leksikal memiliki
kesamaan arti? Tulisan ini hadir di hadapan para pembaca untuk
menjelaskan tentang kata-kata yang dianggap sama dalam al-Qur’an dari
perspektif ilmu linguistik dan al-Qur’an.

Pengertian Tariduf

Taraduf merupakan bentuk masdar dari kata ftaridafa-yataradafu-
taradufan, yang memiliki arti a/-fatibu‘ (saling mengikuti). Pengertian ini
tidak jauh berbeda dengan yang terdapat dalam kamus Lisgn al-‘Arab, di
mana kata fariduf diartikan dengan “setiap sesuatu yang mengikuti

95 6

sesuatu yang lain”.” Meski demikian, secara terminologis ulama berbeda

SKarakteristik di sini adalah ciri-ciri bahasan khusus yang paling dominan dalam sebuah
karya tafsir, misal ada kitab tafsir yang lebih menonjolkan aspek bahasanya (napw, sarf,
baldghab), ada juga kitab tafsir yang lebih menekankan pada kecenderungan ilmu
pengetahuan.

®Muhammad b. Makram b. ‘All b. Manzar, Lisin al-‘Arab, Vol. 19 (Kairo: Dar al-
Ma‘arif, t.th), 1625.
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pendapat dalam memberikan definisi kata zariduf, karena sejak awal
mereka memang berselisth dalam memahami hakikat zardduf dalam
sebuah bahasa.

Bagi al-Jurjani, fardduf adalah setiap kata yang memiliki satu makna
dan memiliki beberapa nama, dan fariduf merupakan antonim dari
mushtarak.” 1ain halnya dengan al-Suylfi yang menyatakan bahwa tariduf
adalah dua kata yang memiliki arti serupa atau berdekatan.® Sementara al-
A‘rabl memiliki definisi yang hampir berbeda. Menurutnya, Zardduf adalah
dua kata berbeda yang biasanya digunakan orang Arab untuk
menyebutkan satu nama atau benda yang sama dengan penggunaan yang
berbeda.” Tampaknya, al-A‘rabi membedakan dua kata tersebut dalam
penggunaannya, kendatipun memiliki makna yang sama.

Dari beberapa definisi di atas dapat disimpulkan bahwa zariduf
adalah penunjukan atas satu makna dengan kata yang berbeda-beda,
seperti contoh kata jalasa dan ga‘ada untuk arti “duduk”, al-hulm dan ra’a
fi al-mandm yang berarti “mimpi”, al-insin dan al-bashar untuk makna
“manusia”, dan kata jalafa dan agsama untuk makna “sumpah”. Namun
beberapa ulama berselisth pendapat tentang apakah kata-kata ini
dianggap sebagai zariduf atau tidak.

Eksistensi Tarddufdalam Bahasa Arab

Dalam kajian ilmu linguistik Arab, setidaknya ada dua pendapat
terkait ada dan tidak adanya zariduf dalam bahasa Arab. Pertama, yang
menyatakan adanya fariduf, di antaranya adalah al-Sibawayh (w. 180 H.)."
Ia tidak memungkiri akan adanya zardduf dalam bahasa Arab.

TAbt Bakr b. ‘Abd al-Qahir b. ‘Abd al-Rahman b. Muhammad al-Jutjani, Kitdb al-Tarifit
(Beirtt: Dar al-Kutub al-Timiyah, 2009), 60.

8Jalal al-Din al-SuyGtl, al-Muzhbir fi Thn al-Lughah (Kairo: Maktabah Dar al-Turath, t.th),
403.

9Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk, Usi/ al-Tafsir wa Qawa‘idub (Beirut: Dar al-Nafa’is,
1980), 271.

10Sibawayh berpendapat, dalam bahasa Arab ada tiga bentuk kata. Pertama, kata yang
berbeda karena maknanya juga berbeda, seperti kata jalasa dan dhahaba. Kedua, kata yang
lafalnya berbeda namun memiliki satu makna, seperti kata dbahaba dan intalaga. Ketiga,
satu kata yang memiliki makna berbeda-beda, seperti kata daraba, bisa berarti memukul,
memberi contoh dan lain-lain. Lihat Ramadan ‘Abd al-Tawwab, Fusil fi Figh al-Lughah
(Kairo: Khanji, 1999), 308.
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Menurutnya, hal ini dikarenakan terjadinya dialektika antara satu kabilah
Arab dengan kabilah yang lain, sehingga tidak dapat mencegah terjadinya
kesamaan makna dengan dialek dan kata (lfag) yang berbeda. Dalam
pernyataannya, al-Sibawayh mengatakan, “Ketahuilah, bahwa bahasa
yang digunakan oleh orang Arab adakalanya terdapat dua kata dengan
dua arti yang berbeda, dua kata dengan satu arti, atau satu kata dengan
dua atau tiga makna yang berbeda. Diantara contoh dua kata yang
berbeda dengan satu arti adalah kata dbababa dan inthalaga, inilah yang
dimaksud dengan zariduf”."

Alasan serupa juga diungkapkan oleh al-Asmu€,"> Fakh al-Din al-
Razi,” Taj al-Subki," dan al-Rummani."”” Mereka berargumentasi dengan
suatu pertanyaan, “Seandainya dalam setiap kata ada kata yang maknanya
tidak sama, bagaimana mungkin menjelaskan sesuatu dengan bahasa yang
berbeda, seperti ketika menafsirkan kata /4 rayb fih dengan /i shakka fih
dalam al-Qur’an, atau al/ubb dengan al-gall”. Lebih lanjut, mereka
mempertanyakan, Apabila alshak dan al-rayb memiliki makna yang
berbeda, maka penafsiran ulama dalam kitab-kitab tafsir dahulu dengan
kata tersebut adalah salah.'

Kedua, pendapat yang menyatakan tidak mungkin ada dua kata
yang berbeda memiliki satu makna. Kelompok ini diwakili oleh beberapa

1bid. 208.

123]-Ashmu pernah mengatakan “aku hafal nama batu sebanyak tujuh puluh nama.”
Lihat al-Suyuti, al-Muzghir fi Tim al-Lughah, 401.

13Al-Rézi berpendapat bahwa adanya dua kosakata atau lebih yang digunakan untuk satu
makna disebabkan oleh sudut pandang yang berbeda. Misalnya kata al-sayf dan kata a/-
sarim. Kata al-sayf menunjukkan Dzat itu sendiri, yaitu pedang, sedangkan alsdrim
menunjukkan pedang dari segi sifatnya, yaitu tajam. Lihat al-Suyuti, a/-Muzbir, 402.
Atau, memang benda tersebut memiliki banyak nama, seperti al-hinthab, al-qumb dan al-
birr. Lihat Ahmad Mukhtar ‘Umar, I/w al-Dildlah (Kairo: Ilm al-Kutub, 1998), 217.
14Pandangan T4j al-Subki tidak jauh berbeda dengan al-Razi. Ia berpendapat, kalaupun
ada dua kata yang sama dalam satu makna, maka kata yang kedua adalah sebagai
penjelas dengan perspekstif berbeda, seperti kata nsin dan bashar. Disebut insin karena
ia jinak, lembut, atau memiliki karakter. Disebut bashar karena manusia memiliki kulit,
tampak dan memiliki bentuk. Lihat al-Suyuti, al-Muzhir fi Tl al-Lughah, 403.

15Ahmad Fawaid, “Qadiyat al-Tardduf ‘inda Bint al-Shati’ fi Tafsiriha: al-Tafsir al-Bayani
li al-Qur’an” (Skripsi--IAIN Sunan Ampel Surabaya, 2011), 7.

16Tbid. 404.
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tokoh bahasa, diantaranya adalah Tha‘ab,"” Ibn Faris," dan Aba Hilal al-
‘Askarl.” Kelompok ini berpendapat bahwa tidak mungkin dua kata
memiliki satu arti tanpa perbedaan fundamental. Oleh sebab itu satu kata
menjadi tidak berguna (fudlah) jika hal ini diyakini sebagai persamaan kata
(tarddufy. Untuk menguatkan pernyataan tersebut, Abu Hilal menulis
buku berjudul a/iFurig al-Lughawiyah yang menjelaskan tentang
perbedaan kata (/2f3) yang oleh mayoritas orang dianggap sama. *’

Perbedaan di atas dinilai oleh ahli bahasa modern dengan
perbedaan perspektif. Kelompok yang menyetujui adanya zariduf dan
yang menolak zardduf dianggap tidak dapat memisahkan makna kata dan
sifat dari arti kata tersebut. Misalnya kata sayf (pedang) dan sarim
(pedang). Kata sayf bermakna pedang dilihat dari perspektif dzat atau
bendanya, sedangkan s@rim adalah sifat dari pedang, yaitu tajam. Sering
kali, orang Arab menggunakan sz)f untuk menunjukkan kata pedang, dan
juga sering menunjukkan kata pedang dengan bentuk sifatnya, yaitu sarim
(tajam).”!

Dengan demikian, ahli bahasa modern memberikan kriteria khusus
untuk kata yang dapat disebut sinonim dalam suatu bahasa. Pertama,
bahasa tersebut harus terjadi dalam satu lingkungan bahasa yang sama,
sehingga bahasa Arab penduduk asli Mesir tidak dapat dicari padanan
katanya dari bahasa Arab Suriah, bahasa Arab Lebanon tidak dapat
dianggap memiliki Zardduf dengan bahasa Arab Irak. Kedua, bahasa
tersebut harus terjadi pada satu masa. Diakronik bahasa tiga puluh tahun
yang lalu tidak dapat disamakan arti dan maksudnya dengan bahasa yang
berkembang saat ini.”

"Menurut Thalab tidak mungkin ada dua kata yang berbeda memiliki satu makna.
Ahmad b. Yahya b. Yazid Tsa‘labi, Majilis Tsa‘lab (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1998), xii.
18Tbn Faris mengonter pendapat ulama yang mengatakan sifat itu bagian dari bentuk
tardduf- Ibn Faris berpendapat bahwa a/-sayfitu adalah nama dati suatu benda, selain kata
al-sayf adalah Jagab atau sifat dari benda itu. Lagab dan sifat yang melekat pada al-sayf
tidak sama dengan a/-sayfitu senditi. ‘Umar, T/w al-Dililah, 218.

19Abu Hilal berpendapat bahwa jika ada dua kata atau lebih memiliki makna yang sama,
maka kata kedua dan seterusnya menjadi sia-sia (fudlab). Ibid., 218.

20Umar, Im al-Dildlah, 218.

2bid. 224.

2Ibrahim Anis, F7 al-Labhajat al-‘Arabiyah (Kairo: Maktabah al-Anjalu al-Mistiyah, 2003),
155.
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Taridufdalam al-Qur’an

Dalam konteks al-Qur’an, pendapat tentang adanya fardduf di
dalamnya juga beragam. Hal ini sesuai dengan sudut pandang masing-
masing ulama. Setidaknya, ada dua kelompok yang berbeda pendapat
dalam hal ini, yaitu kelompok yang menyatakan adanya Zariduf dalam al-
Qur’an dan kelompok yang mengingkari adanya zariduf dalam al-Qur’an.

Kelompok yang tidak mengingkari adanya zariduf dalam al-Qur’an
memahami zaraduf tidak sebagaimana definisi Zardduf di atas, melainkan
tardduf dipahami dalam bentuk lain, seperti al-ahruf al-sab‘ah, tawkid, dan
mutashabib.”

a. al-Tarddnf dipahami sebagai al-apruf al-sab‘ab.

AlAbruf al-Sab‘ah dalam pendapat mayoritas adalah tujuh bahasa
atau dialek dari bahasa Arab yang memiliki satu makna.** Al-Zarkashi
juga sependapat dengan pandangan ini. Menurutnya, yang dimaksud
dengan zaridufadalah kata yang terdapat dalam tujuh dialek Kabilah Arab
dan memiliki makna sama. Seperti, agbil, halumma dan ta 41> Lebih lanjut,
al-Zarkashi menguatkan pendapatnya dengan menyitir ayat al-Qur’an z
kinat illi saybah wahidah® di mana dalam dialek yang lain dibaca zn kdnat
illa zagiyan waihidah. Demikian juga dengan ayat ka al-ibn al-manfish” yang
dalam dialek lain dibaca &a al-sawf al-manfiish.>®

Sesuai dengan perkembangannya, enam dialek dari al-ahruf al-sab‘ah
dihapus dan ditetapkan manjadi satu dialek sebagai patokan mushaf
‘Uthmani, yaitu dialek Quraysh. Namun, jika yang dimaksud dengan a/-
abruf al-sab‘ah adalah tujuh dialek dari berbagai suku Arab dalam al-
Qur’an, maka al-ahruf al-sab‘ab tidak dapat digolongkan sebagai Zardduf. Ini
bertentangan dengan konsep zariduf yang ditegaskan oleh ahli bahasa
modern, di mana alapruf al-sab‘ah merupakan bahasa dan dialek dari

beberapa suku Arab berbeda-beda.

2Nur al-Din al-Munajjad, a/-Tardduf fi al-Qur'dn (Beirut: Dar al-Fikr, 1997), 109.
2Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabdihith fi ‘Uliim al-Qur'an (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000),
158.

2al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur'dn, Vol. 1, 228.

26a]-Qur’an, 36 (Yasin): 29.

27Ibid., 101 (al-Qari‘ah): 5.

2al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur'dn, Vol. 1, 228.
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b. al-Tariduf dipahami sebagai fawkid

Sebagian ulama tafsit memahami al-tardduf sebagai fawkid, karena
dalam zawkid ada pengulangan kata yang memiliki makna sama (a/-tawkid
bi al-lafz al-muradif). Ini sebagaimana ayat dalam al-Qur’an; wa ji'a rabbuk
wa al-malak saffan saffi”’ Kata saffan saffi divlang dua kali dengan
menunjuk pada makna yang sama, yaitu “berbaris-baris”. Tawkid dengan
pengertian “pengulangan kata” terkadang juga dipisah oleh huruf ‘azaf,
man ya'‘mal min al-silihit wabuwa mn'min fali yakhif dulman wala hadma.”
Tawkid model seperti ini dinamakan dengan zawkid ma ‘nawi.

c. al-Tarddnf dipahami sebagai mutashabibh

Selain al-ahruf al-sab‘ah dan tawkid, ada pendapat yang menganggap
bahwa zariduf dalam al-Qur’an itu berupa al-tashibuh, yaitu satu kisah
yang diceritakan dalam banyak bentuk dalam al-Qur’an.” Ini seperti ayat
fa azallabumi al-shaytan,” di mana dalam bentuk yang lain diungkapkan
dengan redaksi fa was wasa lahuma al-shaitin.”

Bagi al-Suyuti, adanya beberapa kata yang memiliki makna sinonim
tidak menjadi persoalan, jika disebabkan faktor perbedaan bahasa atau
dialek.” Yang menjadi persoalan adalah ketika makna sinonim tersebut
bukan karena faktor perbedaan bahasa, atau hanya karena faktor
petbedaan kecil dalam pengujaran (garibah sawtiyah).” Makna sinonim
muncul dapat disebabkan fenomena tidak adanya indra bahasa (a/-)iss al-
Inghawi) dan ketidakmampuan untuk menentukan dan membatasi makna
kalimat itu sendiri, atau karena faktor lain yang tidak subtansial.”

Sementara kelompok yang mengingkari adanya fariduf dalam al-
Qur’an melihat bahwa susunan kata yang digunakan al-Qur’an dalam
setiap ayatnya memiliki karakteristik yang berbeda dan tidak bisa diganti

Yal-Qur’an, 89 (al-Fajr): 22.

Nbid., 20 (Taha): 112.

SNal-Zarkashi, al-Burban fi ‘Uldim al-Qur'an, Vol. 1, 43.

32al-Qutr’an, 2 :36.

3Ibid., 7: 20.

Sal-Suyatl, al-Mughir fi Um al-Lughah, 405.

35Aishah ‘Abd al-Rahman bint Shai’, al-I'jiz al-Bayani wa Masail 1bn al-Azgraq (Kairo:
Dar al-Ma‘arif. 1971), 210.

%Ahmad b. Faris. al-Sahibi fi Figh al-Lughah al-‘Arabiyah wa Masa'iliba wa Sunan al-‘Arab fi
Kalamibi (Mesir: Dar al-Ma‘arif, t.th), 8.
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dengan kata lain walaupun maknanya sama, sebab dalam setiap susunan
redaksi ayat-ayat al-Quran terdapat keserasian dan keindahan di
dalamnya. Seperti kata rayb dalam QS. al-Baqarah [2]: 2; /i rayb fib, tidak
dapat diganti dengan kata shakka sehingga menjadi /i shakka fib.
Demikian juga kata zaz/ii dalam QS. al-Ankabut [29]: 48; wama kunta tatlii
min gablibi min kitab, tidak dapat diganti dengan kata zagra’ sehingga ayat
tersebut berubah menjadi wamai kunta tagra’ min qablibi min fkitib. Di
samping itu, ada spesifikasi makna tertentu dari dua kata yang dianggap
sama maknanya. Seperti ayat 35 dalam surat al-Fatir, A/adzi aballana dar
al-mugamabh min fadlih la yamassund fiba nasab wald yamassuna fiha lughib
(Yang menempatkan Kami dalam tempat yang kekal (surga) dari karunia-
Nya; didalamnya Kami tiada merasa lelah dan tiada pula merasa lesu).”
AlNasbh dan kata al-lughib memiliki makna yang sama, akan tetapi
memiliki keutamaan masing-masing.

Al-Asfahani berpendapat bahwa setiap kata yang memiliki makna
sama di dalam al-Qur’an tidak dapat disamakan sepenuhnya. Hal ini
dikarenakan susunan kata dalam al-Qur’an selain memiliki kekhususan
dalam setiap maknanya, juga memiliki arti yang berbeda dengan yang
lain, di samping itu kata tersebut memiliki kesesuaian dalam susunannya.
Karyanya yang berjudul Mu jam Mufradit li Alfag al-Qur'an didedikasikan
untuk menjelaskan beberapa kata yang dianggap mirip maknanya dalam
al-Qur’an.”

Beberapa ulama kontemporer juga tidak sedikit yang memiliki
pandangan sama dengan al-Ashfahani, di antaranya adalah ‘Abd al-
Rahman al-Akk, Manna‘ Khalil al-Qattan, dan ‘Nishah bint al-Shat”. Al-
Akk berpendapat bahwa dalam al-Qur’an tidak ada kata-kata yang sama
kecuali memiliki makna dan maksud yang berbeda.” Ini senada dengan
pendapat al-Qattan yang menyatakan, “Sesuatu yang dianggap sinonim
(al-mutaradif) dalam al-Qur’an sejatinya bukanlah sinonim, seperti kata a/-
5> 40

khashyah, kata ini lebih dalam maknanya dari pada al-kbauf’.

SDepartemen Agama Rl, al-Qur'an dan Terjemabannya (Jakarta: Maghfirah Pustaka,
2000), 439.

BAl-Raghib al-Asfahani, Mu jam Mufradit li Alfaz al-Qur'an (Beirut: Dar al-Fikr, 2008),
vil.

¥al-‘Akk, Usil al-Tafstr, 271.

al-Qattan, Mabahith fi ‘Uliim al-Qur'dan, 194.
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Bint al-Shati’ dalam a/-l jaz al-Bayini i Alfag al-Qur'an wa Masail ibn
al-Azgraq secara tegas mengkritik ulama yang sejak lama disibukkan oleh
perdebatan seputar eksistensi sinonim (Zzrddufj di dalam al-Qur’an hingga
melahirkan banyak pendapat. Di sini, Bayin Qur'dni diuji untuk
memecahkan perbedaan itu dengan menjelaskan makna filosofis kata
yang tidak bisa digantikan kata lain yang dinilai sebagai sinonimnya.”"'

Menurut Bint al-Shat’, konsep fardduf dalam al-Qur’an,
sebagaimana konsep zzyddah dalam huruf, mengundang pertanyaan dari
perspektif bayinz, apakah dua kata yang memiliki makna sama
mengandung pengertian bahwa salah satu dari keduanya tidak berarti lagi,
atau mengapa Tuhan memfirmankan dua kata yang memiliki makna
sama? bukankah itu menunjukkan bahwa penggunaan kata yang tidak
efisien. Jika demikian, mungkinkah Tuhan memfirmankannya. Karena
itu, sejak awal Bint al-Shati’ menolak konsep huruf zzyddah dan konsep
makna sinonim (muridifj, karena hanya akan mengurangi 7jaz bayani
dalam al-Qur’an.*

Dalam konteks ini, Bint al-Shati” melakukan penelitian induktif
terhadap kata-kata dalam al-Qur’an menurut konteksnya, di mana ia
akhirnya menyimpulkan bahwa penggunaan kata dalam al-Qur’an
didasarkan atas makna tertentu tidak dapat digantikan oleh kata lain, baik
menurut kamus-kamus bahasa maupun kitab-kitab tafsir.” Oleh karena
itu, tidak ada sinonim dalam al-Qur’an, sebab setiap kata dalam al-Qur’an
menunjukkan kapada maknanya sendiri.

Di antara beberapa ayat dalam al-Qur’an yang dielaborasi Bint
Shati” untuk mendeskripsikan beberapa penggunaan kata yang oleh
sebagian orang dianggap sinonim, tetapi sesungguhnya bukan sinonim, di
antaranya adalah sebagai berikut.

a. Kata al-hulm dan ra’a fi al-manim

Dalam kamus bahasa, kata al-pulm biasa diartikan al-ru’ya yang
berarti mimpi. Menurut Bint Shati’, bagaimana mungkin masyarakat Arab
awal Islam menggunakan salah satu kata sebagai ganti kata lainnya,
padahal al-Qur’an telah menantang mereka untuk membuat semisal al-

“Bint Shati", a-Iiay al-Bayini, 209.
42Tbid., 412.
#Tbid., 215.
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Qur’an, dan mereka tidak mampu, lalu dikatakan; affin? fi hilmi in kuntum
i al-bilm  taburin (QS. Yuasuf [12]: 43). Ini menunjukkan bahwa
masyarakat Arab, yang notabenenya memiliki kemampuan bahasa yang
tinggi, tidak menggunakan a/pulm untuk menggantikan kata alru’ya,
karena memang kedua kata itu berbeda maknanya. Jika mereka
menggunakannya tentu mereka dikatakan mampu menandingi al-Qur’an,
dan itu artinya al-Qur’an bukan mukjizat lagi.

Al-Quran menggunakan kata a/-aplim tiga kali,"* yang diartikan
sebagai mimpi yang kalut (adghith) dan goresan hati yang galau (bawajis
mukhtalitah), semuanya berbentuk jamak dan menunjukkan kacau
balaunya pikiran dan hati, yang berbeda dengan makna a/-pulm, seperti
pada QS. al-Anbiya [21]: 5, yang menggambarkan penolakan orang
musyrik terhadap al-Qur’an dengan menyatakan bahwa al-Qur’an itu
buah mimpi-mimpi yang kacau, atau hasil rekayasanya Muhammad (ga/i
adghath aplam bal iftarib).

Pada QS. Yusuf [12]: 44 disebut kata al-aplim, ketika kalangan
bangsawan dan terkemuka diminta mentakwilkan mimpi raja; Qdli
adghath aplam wa ma napn bi ta’wil al-ablam bi ‘alimin (Mereka menjawab,
“(Itu) mimpi-mimpi yang kosong dan kami sekali-kali tidak mampu
menta’wilkan mimpi itu.”)."”

Sementara penggunaan kata a/-ru’ya dalam al-Qur’an tercatat 7 kali
disebutkan, semuanya diarttkan mimpi baik, dan tidak digunakan kecuali
dalam bentuk single (wufrad), dan menunjukkan kepada pembeda
(tamayynz), jelas dan terang.* Dari 7 kali penyebutan kata a/-ru’ya tersebut,
5 kali disebutkan dalam konteks sebagai kebenaran ilham dan wahyu para
Nabi, seperti pada QS. al-Saffat [37]: 104-105, yang mengkisahkan
kebenaran mimpi Nabi Ibrahim, QS. Yuasuf [12]: 5, yang mengkisahkan
tentang tanggapan ayah Nabi Yusuf ketika mendengar cerita tentang
mimpinya, QS. Yasuf [12]: 100 dikisahkan tentang takwil dari mimpi
Nabi Yusuf yang pada akhirnya menjadi kenyataan.

#“Muhammad Fu’ad ‘Abd al-Baqi, Mujam al-Mufabras lf Alfid al-Qur'an (Kairo: Dar al-
Hadith, 2001), 265.

#1bid., 241.

46al-Baoi, Mu jam al-Mufabras, 352.
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Nabi Muhammad juga pernah bermimpi, sebagaimana dikisahkan
dalam QS. al-Isra’ [17): 60; Wa ma ja‘alni al-ru’yi al-lati araynaka illa fitnab
Ui al-nas (Dan Kami tidak menjadikan mimpi yang telah Kami perlihatkan
kepadamu, melainkan sebagai ujian bagi manusia.”)." Pada QS. al-Fath
[48]: 27 juga disebutkan pula mimpi Nabi Muhammad memasuki
Mekkah; Lagad sadaqa alldh rasilah al-ru’ya bi al-haqq latadkbulunna al-masjid
al-param (Sungguh Allah akan membuktikan kepada Rasul-Nya tentang
kebenaran mimpinya bahwa kamu pasti akan memasuki Masjidil
Haram).*

Masih menjelaskan makna kata a/-rx’ya dalam al-Qur’an, disebutkan
pula 2 kali dalam konteks kisah mimpi raja dan para bangsawan, yang
menceritakan kebenaran mimpi tersebut, sebagaimana disebutkan dalam
QS. Yuasuf [12]: 43-44; Wa qdla al-malik inni ari sab‘ bagarat siman

[

ya'kulnbunn sab* Gjaf wa sab‘ sunbuldl kbudr wa nkbar yibisit ya ayyahi al-
mala’u aftini fi ru’yaya in kuntum li al-ru’ya ta‘burin. Qdlii adghath aplam wa ma
nahn bi ta’wil al-aplam bi ‘dlimin (dan raja berkata (kepada para pemuka
kaumnya), “Sesungguhnya aku bermimpi melihat tujuh ekor sapi betina
yang gemuk dimakan oleh tujuh ekor sapi betina yang kurus; dan tujuh
tangkai (gandum) yang hijau dan (tujuh tangkai) lainnya yang kering.”
Wahai orang yang terkemuka! Terangkanlah kepadaku tentang ta*wil
mimpiku itu jika kamu dapat mentakwilkan mimpi.” Mereka menjawab,
“(Itu) adalah mimpi-mimpi yang kosong dan kami tidak mampu
mentakwilkan mimpi itu).” Ayat ini mengisyaratkan bahwa mimpi raja itu
adalah sebuah kebenaran ilham yang diberikan Allah, bukan seperti yang
digambarkan kalangan bangsawan sebagai sebuah kegalauan pikiran dan
hati (adghath).
b. Kata palafa dan agsama

Kedua kata ini sering kali diartikan sama. Dalam al-Qur’an, setelah
dilakukan penelitian, tidak ditemukan makna sinonim untuk kedua kata
aqsama dan palafa. Hampir di 13 tempat di dalam al-Qur’an kata jalafa
digunakan untuk menggambarkan sumpah palsu atau sumpah yang
dilanggar, dan umumnya berbentuk f/%/ yang berhubungan dengan

7bid., 288.
48Tbid., 514.
9Tbid., 240-241.
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kecaman prilaku dan sifat munafik, seperti pada QS. Tawbah [9]: 42, 56,
62, 74, 95, 96, 107. Demikian pula surah lain yang berisi sumpah palsu,
seperti al-Qur’an, 4 (al-Nisd’): 61-63; 58 (al-Mijadilah): 14, 18; 68 (al-
Qalam): 10-12; 5 (al-Ma’idah): 89.

Adapun kata agsama digunakan untuk sumpah yang benar atau
sumpah yang dipenuhi (a/-aymain al-shidigab), seperti terlihat dalam QS. al-
Wagqi‘ah [56]: 76; Wa innab lagasam law ta‘lamiin ‘agim (Sesungguhnya
sumpah itu adalah sumpah yang besar sekiranya kamu mengetahui),” QS.
al-Haqqah [89]: 5; Hal fi dbilik qasam lidhi biyjr (adakah pada yang
demikian itu terdapat sumpah (yang dapat diterima) bagi orang-orang
yang berakal?),”' QS. al-Qalam [68]: 17-18; Idh agsamii layasrimannaha
musbihin. Wa ld yastathniin (ketika mereka bersumpah pasti akan memetik
(hasi)nya di pagi hari, tetapi mereka tidak menyisihkan (dengan
mengucapkan, “Insya Allah”).”

Pada QS. al-Wagqi‘ah [50]: 76, kata agsama disifati dengan
keagungan, yang berarti bahwa sumpah itu mulia. Sedangkan pada QS.
al-Haqqah [89]: 5 kata agsama digunakan Allah dalam bentuk pertanyaan,
untuk dijadikan pelajaran. Sementara kata agsama pada QS. al-Qalam [68]:
17 digunakan untuk mengisahkan para penghuni surga yang bersumpah
dengan jujur. Namun demikian, kata agsama dalam al-Qur’an juga
digunakan untuk meredaksikan sumpah orang-orang sesat, baik karena
keraguan meraka atau kesangsian atas kejujurannya, sebelum mereka
akhirnya menyadari akan kesesatannya, seperti tergambar pada QS. al-
An‘am [6]: 109, QS. al-A‘raf [7]: 48-49, QS. Ibrahim [14]: 44, QS. al-Nahl
[16]: 38, dan QQS. Fatir [35]: 42.

Berdasarkan penjelasan al-Qur’an (al-bayin al-qur'ani), kata al-qasam
tidak bisa diartikan dengan a/-palf, sebab keduanya memiliki perbedaan,
meskipun kecil. Jika tidak demikian, dalam pengertian kata a/-gasam
digunakan bukan untuk sumpah positif (al-yamin al-shidigah) dan kata al-
halfu secara umum juga tidak digunakan untuk sumpah negatif (a/-yamin
al-kidzibah), tentu ada perbedaan makna antara keduanya, yaitu antara
‘am dan kbash, sehingga al-gasaz untuk menunjukkan sumpah secara

Departemen Agama R, al-Qur'an dan Terjemabannya, 5306.
S1bid., 359.
2]bid., 565.
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umum (wutlag al-yamin) dan al-half hanya digunakan untuk sumpah palsu
atau terlanggar, sebagaimana penggunaannya dalam al-Qur’an di atas.

3. al-Bashar dan al-insin

Sebenarnya dalam al-Qur’an kata yang menunjukkan kepada
manusia tidak hanya dua kalimat, yaitu a/-bashar dan al-insin. Beberapa
kata juga ada yang menunjukkan kepada arti manusia seperti banii ddanm,
al-nds, dan al-ins. Meski demikian, dalam tulisan ini hanya akan dijelaskan
kata al-bashar dan al-insan.

Al-Bashar digunakan oleh al-Qur’an untuk menunjukkan manusia
dari sisi materi dan hasrat yang dimilikinya, seperti kebutuhan untuk
makan (fa’kul al-ta‘an), memiliki syahwat, dan berkerja. Ini sebagaimana
ditunjukkan oleh QS. Al “Imrin [3]: 47; Qdlat rabb anni yakin I walad wa
lam yamsasni bashar (Dia (Maryam) berkata, “Wahai Tuhanku, bagaimana
mungkin aku akan mempunyai anak, padahal tidak ada seorang laki-laki
pun yang menyentuhku?).”

Dalam ayat ini, al-Qur'an menggunakan kata bashar untuk
ungkapan Maryam ketika bertanya kepada Allah saat akan dikaruniai
seorang anak. “Seorang laki-laki” yang diredaksikan dengan kata bashar di
sini menunjukkan bahwa dia memiliki syahwat dan nafsu, tidak
menggunakan kata a/-Insin.

Kata bashar dalam al-Qur’an juga digunakan untuk menunjukkan
seorang rasul dari segi hasrat kemanusiaannya, seperti termaktub dalam
QS. al-Kaht [18]: 110; Qul innama and bashar mithlukum Yyiha ilayy
(Katakanlah (Muhammad): Sesungguhnya aku ini hanya manusia biasa
seperti kamu, yang telah menerima wahyu).”

Sedangkan kata alinsan dalam al-Qur'an tidak memiliki arti
sebagaimana al-bashar. Al-insin digunakan untuk menunjukkan manusia
dari sisi pengetahuannya, beban taklif yang diembannya, amanah yang
harus dijalaninya dan untuk penciptaannya, sebagaimana dalam QS. al-
Rahman [55]: 14-15. Pada ayat ini al-Qur’an menggunakan kata alinsdn
untuk menggambarkan proses penciptaan manusia. Dalam QS. al-Ahzab
[33]: 72, kata al-insin digunakan untuk menggambarkan pemegang

31bid., 56.
541bid., 304.
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amanat. Sementara dalam QS. al-Tariq [80]: 5-8, kata a/-znsan dinisbatkan
untuk menunjukkan manusia dari sisi keilmuannya.

Kesimpulan

Setelah dilakukan penelusuran terhadap beberapa kata dalam al-
Qur’an yang selama ini dianggap sebagai kata sinonim serta dilakukan
pembacaan dengan metode Zafsir bayini, harus ditegaskan bahwa tidak ada
kata dalam al-Qur’an yang memiliki arti sama (mautarddif). Setiap kata
memiliki spesifikasi makna tertentu yang tidak bisa digantikan kata yang
lain. Ini menunjukan bahwa al-Qur’an sebagai kitab suci mempunyai
rahasia dalam setiap susunan redaksinya, selain nuansa keindahan dan
keserasian dalam setiap pilihan kata-katanya.

Ketinggian bahasa al-Qur’an ini menjadi salah satu kemukjizatan
al-Qurian yang ditantangkan kepada semua manusia yang meragukan
eksistensinya sebagai wahyu ilahi. Oleh karena itu, dibutuhkan
pemahaman yang mendalam terhadap ayat untuk membedakan arti bagi
kata-kata yang dianggap mutaridif dengan pendekatan zafsir bayant.

Secara historis Zafsir bayani dapat dikatakan sebagai satu-satunya
corak tafsir yang lahir paling awal dibandingkan corak tafsir lainnya,
karena sejak masa Nabi Muhammad dan sahabat tafsir ini menjadi trend
dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an. Kemampuan dan penguasaan
bahasa dan sastra Arab dengan baik merupakan modal awal para sahabat
dan generasi setelahnya era klasik untuk mengembangkan model zafsir
bayani. Namun, seiring dengan pesatnya penyebaran agama Islam dan
keterbatasan dalam penguasaan bahasa Arab di kalangan muslim non
Arab, maka lahirlah perangkat-perangkat metodologis tafsir yang disusun
oleh para sarjana al-Qur'an dan pakar bahasa dan sastra Arab untuk
mempermudah memahami bahasa al-Qur’an tersebut.
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