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Abstract

The commonly accepted assumption among Muslim scholars is that the abrogation (naskh)
theory is regarded as method necessary for interpreting the Qur‘an and for law-making. This article
is aimed to explore how it has been used and abused to support ideological interest. From the
beginning, some traditions, which are contradictory to each other, ascribed to ‘Ali bin Abi Thalib,
for instance, which supports the importance of knowledge on naskh, falls under unreliable category.
The traditions have been distorted and interpreted in different context to argue for its importance.
The naskh has been used to interpret some ambigous verses, such as what Ahmad Al-Bahrani, a
Shiite scholar, to set up his own theological beliefs. Meanwhile, the Muslim jurists have applied it as
a method of making of law decision. ‘Abdullah al-Karkhi (w. 340 H), a Hanafite scholar, for in-
stance, used it to attack against legal opinions of non-Hanafite scholars. Since al-Shafi’il's era till
contemporary time, the naskh has been regarded as a method of developing Islamic law, of course,

in different contexts and trends.
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Pendahuluan

Dalam studi ilmu-ilmu al-Qut‘an (‘%/in al-Qur'an), persoalan penganuliran (naskh) adalah salah
satu persoalan yang sejak zaman klasik hingga modern tetap menjadi kontroversi yang tak kunjung
berujung dan tetap memicu kontroversi. Intensitas debat tentang persoalan ini tercermin, antara lain,
dari banyaknya karya tokoh Islam dan Barat tentang ini. Al-Zarkashi (w. 794 H), penulis a/-Burhan fi
Uldiim al-Qur'an, misalnya, menyebut karya-karya yang ditulis hingga masanya tentang masalah ini,
seperti: karya Qatadah bin Dr’'amah al-Saduasi (w. 118 H), AbtG ‘Ubayd al-Qasim bin Sallam (w. 224
H), Abu Ja’far al-Nahhas (w. 338 H), Hibatullah bin Salamah (w. 410 H), Ibn al-‘Arabi (w. 546 H), Ibn
al-Jawzi (w. 597 H), dan Makki al-Qaysi (w. 313 H).! Penelitian yang dilakukan oleh Mushthafi Zayd
dalam a/-Nask) fi al-Qur'an al-Karim menyebut sejumlah karya ulama di abad ke-2 H/ 8 M, termasuk
yang masih dalam bentuk manuskrip tentang zaskh.? Salah satu isu menarik dalam konteks ini adalah
bagaimana naskh dimapankan melalui sumber-sumber azhar, dan difungsionalisasikan untuk berbagai
kepentingan yang bersifat ideologis, baik dalam konteks tafsir al-Qur‘an dan metode hukum Islam.

'Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Uliim al-Qur’dn, ed. Muhammad Abu al-Fadhl Ibrahim, vol. 1 (Cairo: Dar Thya" al-
Kutub al-‘Arabiyah, 1957 M/ 1376 H), 9.

*Lihat Mushthafa Zayd, a/-Naskb fi al-Qur’an al-Karim: Dirdsab Tashri'iyah Tarikhiyah Nagdiyah, vol. 1(Cairo: Dar al-Yust,
2007 M/ 1428 H), 306-418; Aba ‘Abdillah Shu’lah, Shafivat al-Résikh fi Tim al-Mansiikh wa al-Nasikh (T.tp.: Maktabat al-Thaqafah
al-Diniyah, 1995), 54-67; Sha’ban Muhammad ‘Isma’il, Nazhariyat al-Naskh fi al-Shard i’ al-Saméawiyah (T.tp.: Dar al-Salam,1988),
162-174. Penelitian Fuat Sezgin dalam Geshichte des Arabischen Schrifttums dan Haji Khalifah dalam Kashf al-ZZuniin juga memuat
pemetaan karya-karya yang telah ditulis tentang naskh.
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Pengetahuan tentang Naskh dalam Penafsiran al-Qur‘an

Qatadah, penulis awal, sama sekali tidak mengemukakan uraian tentang pentingnya jenis bahasan
ini dalam “uliim al-Qur’an, tapi hanya mengemukakan daftar ayat-ayat ndsikh-mansikh. Uraian tentang
hal ini dikemukakan oleh penulis-penulis lain. Secara historis, pendapat yang beredar berkaitan dengan
penekanan pentingnya pengetahuan tentang naskh sebagai syarat yang harus ada (conditio sine qua
non)untuk menafsirkan mengalami perkembangan:

a.  Abu ‘Ubayd (w. 223 H/ 838 M) dalam Kitib al-Nasikh wa al-Mansikh mengemukakan tentang

keutamaan ilmu tentang ndsikh dan mansikh riwayat melalui ‘Abd al-Rahman bin Mahdi (w. 198

H/ 813-814 M) — Sufyan al-Thawri (w. 161 H/ 778 M) — Aba Hashin (w. 132 H/ 749 M atau

127-128 H/ 744-745 M) — Aba ‘Abd al-Rahman ‘Abdullah ibn Habib ibn Rabi’ah al-Sulami (w.

73/74 H) dari ‘Ali bin Abi Thalib sebagai berikut:
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Bahwa ‘Ali bin Abi Thalib radhiyallih ‘anhu pernah melewati seorang pencerita yang sedang
bercerita, kemudian ia bertanya, “Apakah kamu mengetahui #dsikh dan mansikh? Orang tersebut
menjawab, “Tidak”. Ali berkata, “Kamu celaka dan mencelakakan orang lain”.

Versi riwayat lain yang dikemukakan berasal dari al-Dhahhak bin Muzahim tidak berkaitan
dengan ‘Ali, melainkan Ibn ‘Abbas dengan kejadian yang sama. Di samping itu, AbG ‘Ubayd
juga mengemukakan riwayat Ibn ‘Abbas tentang tafsir kata “bikmah” (Q.2/87:269) sebagai
pengetahuan tentang aspek-aspek al-Qur’an, termasuk aspek #zaskh.* Menurut Aba ‘Ubayd,
ta wil yang berkaitan dengan penentuan makna sesungguhnya hanya diketahui oleh Tuhan (Q.3/
89:7) yang kebenarannya jelas hanya pada hari kiamat, tapi tidak menutup pintu 7z ‘wi/ sekarang
tethadap naskh dalam al-Qut'an (ta'wil al-naskh fi al-tanzil).> Meskipun tafsir-figh tidak bisa
dipisahkan, #askh pada tahap ini lebih dimaknai sebagai instrumen penafsiran. Penjelasan Aba

‘Ubayd ini kemudian dikutip oleh penulis-penulis sesudahnya, antara lain al-Muhasibi dalam
Fabm al-Quran.®

3 Abt ‘Ubayd, Kitib al-Ndsikh wa al-Mansiikh, suntingan (fabgig) Mushthafa ‘Abd al-Qadit ‘Ath4’. Beirut: Dér al-Kutub al-
Tlmiyah, 2000, 3.
‘Banyak penafsiran yang berkembang tentang makna “hikmal’”. Pata mufassirumumnya, sepetti Ibn Kathir, al-Qurthubi,
dan al-Khazin, menafsirkan dengan beberapa pengertian: (1) sunnah Rasulullah saw. dengan bertolak dari riwayat Qatadah, (2)
pengetahuan tentang agama Islam dan hukum-hukumnya, (3) kebenaran dalam bertutur. Ibn Kathir, Tafsir al-Quran al-Az2im
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), vol. 1, 185; al-Qurthubi, al-Jani’ li Abkdnm al-Qur dn,vol. 2 (T.tp.: t.p. t.th.), 131; al-Khazin, Lubab al-
Ta wil fi Ma'éni al-Tanzil, vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyah, 1995), 148. Tentang penafsiran Sunni dan Shi’ah, lihat Thab
Hasan ‘Abduh, Istibdlat Wajid al-Naskh (Dirdsab Timiyah Tudbidh Kburafat al-Riwdydt wa Tarnddu ‘ald Jahl Zakariyyd Buthrus. Cairo:
Maktabat al-Nafidhah, 2005), 96-98. Dalam beberapa riwayat hadith, a/-hikmah ditafsirkan sebagai al-Quran senditi. Pada Q.2/
87:269, al-hikmah adalah sesuatu yang dianugerahkan Tuhan dan merupakan sumber kebaikan. Hal ini ditopang oleh pernyataan
hadith “’alayka bi al-hikmab, fa inna al-khayr fi al-bikmal” . Pernyataan ini dikutip sebagai hadith dalam Seyyed Hossein Nasr, ”The
Meaning and the Concept of Philosophy in Islam,” dalam Seyyed Hossein Nasr dan Oliver Leaman (eds.), History of Islamic
Philosophy, vol. 1 (London dan New York: Routledge, 1996), 21. Pernyataan ini dalam Sunan al-Darimi (bab “al-tawbikl li man
yathiub al-Glm li ghayr Allah”) disebut berasal dati pernyataan Wahb bin Munabbih kepada anaknya. Dalam hadith lain, a-bikmal
diartikan sebagai “menemukan kebenaran di luar petunjuk kenabian” (alishabah fi ghayr al-nubiiwah) (al-Bukhari, Shabipal-Bukhar,
anotasi (falig) Mushthafi Dib al-Bigha, vol. 3 (Beirut: Dar Ibn Kathir, 1407 H/ 1987 M), 1371.
>Penjelasan Abt ‘Ubayd di awal karyanya ini lebih difokuskan untuk menjelaskan bahwa persoalan naskh adalah persoalan
ta wil. Abt ‘Ubayd, Kitdb al-Nasikh wa al-Mansiikh, 3-4.
%al-Muhasibi, Fabm al-Qur'dn (Ed.Husayn al-Quwwatili. Beirut: Dar al-Fikr dan Dar al-Kindi, 1982), 327.
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b.  Abu Ja’far al-Nahhas (w. 338 H/ 950 M) di samping mengemukakan riwayat al-Sulami, juga
tiwayat Abu al-Bakhtati (w. 83 H)” yang sama-sama disisipi keterangan (interpretasi) “bercerita”
tersebut sebagai “memberi nasihat” atau “memberi peringatan kesadaran keagamaan” dan
menambah dengan pernyataan Hudhayfah tentang tiga orang yang berhak memberi fatwa, di
antaranya orang yang mempelajari ayat-ayat yang mansikh dalam al-Qur an, yaitu ‘Umar bin al-
Khaththab ketika itu.® Naskb di sini sudah mulai masuk ke wilayah kesadaran figh.

c.  Hibatullah (w. 410 H/ 1019 M) mengemukakan riwayat yang sama disertai dengan penjelasan
bahwa orang tersebut adalah teman Abu Musa al-Ash’ari yang bernama ‘Abd al-Rahman bin
Dab dengan panggilan Abt Yahya. Hibatullah menganggap pentingnya pengetahuan naskh
lebih karena “mengikuti imam-imam salaf”, karena hal itu sudah menjadi kewajiban yang
diterima dan ditransmisikan dari generasi awal Islam. Pada tahap ini, pentingnya pengetahuan
naskh sudah diterima secara mapan (established). Oleh karena itu, ia mengatakan:
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Hal pertama yang mesti dilakukan oleh orang yang ingin mempelajari sesuatu dari
pengetahuan tentang kitab suci ini, yaitu al-Qur‘an yang agung, adalah memulainya dari
pengetahuan tentang ndsikh dan mansikh, karena mengikuti apa yang berasal dari imam-imam
salaf, radhiyallih ‘anbum ajma’in, karena siapa yang berbicara tentang sesuatu apa pun yang
berkaitan dengan pengetahuan tentang kitab suci yang mulia ini, sedangkan ia tidak mengetahui
ndsikh dan mansikh, menjadi kurang,

Hibatullah tidak hanya menganggap bahwa pengetahuan tentang zaskh menempati posisi
utama, karena menjadi hal pertama yang harus dipelajari di antara cabang-cabang ilmu tentang
al-Qur‘an, melainkan juga menegaskan urgensi tersebut dengan mengangkat klaim penerimaan
“salaf” terhadap naskh, seperti dijustifikasi dengan keterangan Abu ‘Ubayd di atas, ke level
normatif, padahal ide tentang sa/afiyah, meski memiliki sisi-sisi normativitas, juga merupakan
sebuah cksperemen historis generasi awal Islam."” Pandangan Hibatullih ini mempengaruhi
penulis-penulis lain, antara lain Mar’i bin Yuasuf al-Karami (w. 1033 H) dalam Qali id al-Marjin,
tentang pengetahuan tentang zaskh yang diidentikkan dengan pengetahuan halal-haram."

d.  Semasa dengan Hibatullah (abad ke-5 H) juga, muncul karya yang dinisbatkan kepada otoritas

seorang #4bi’7, yaitu al-Zuhrti, melalui riwayat seorang shufi, Aba ‘Abd al-Rahman Muhammad
ibn al-Husayn ibn Muhammad ibn Masa al-Azdi al-Sulami (w. 412 H/ 1021 M). Dalam karya

"Menurut Yahya bin Ma’in, Ab al-Bakhtari sama sekali tidak menetima riwayat dati ‘Ali. Lihat al-Mizzl, Tahdhib al-Kanzil,
vol. 11, ed. Bashshar ‘Awwad Ma’rtf, vol. 11 (Beirut: Mussasat al-Risalah, 1982), 32-34.

8al-Nahhas, a/-Nasikh wa al-Mansikh, (Cairo: al-Maktabah al-Azharlyah, t.th.), 11-12.

? Hibatulldh ibn Saldmah, a~-Ndsikh wa al-Mansikh, suntingan (fabqig) Zuhayt al-Shawis dan Muh?ammad Kan’an (Beitut:
al-Maktab al-Islami, 1404 H), 4-6. Menurut riwayat Hibatullah, tanpa menyebut sarad, ‘All menjewer telinga orang tersebut.
Sedangkan, riwayat melalui al-Dhahhak bin Muzahim menjelaskan bahwa ‘All menendang orang tersebut sebelum bertanya. Ibn
Shihab al-Zuhti, a/-Ndsikh wa al-Mansikh, 16.

1T ihat Muhammad Sa’id Ramadhan al-Bathi, at-Salafiyah: Marbalah Zamaniyah Mubirakah, Ld Madbbab Islini (Damaskus:
Dar al-Fikr, 1990). Bandingkan dengan Shalih bin Fawzan bin ‘Abdullah al-Fawzan, Ta'yibat ‘ali Kitab al-Salafiyalh Laysat Madbbaban
(Riyadh: Dar al-Wathan li al-Nashr, 1411 H).

"al-Karami, Qald id al-Marjan fi Bayin al-Ndsikh wa al-Mansikh fi al-Onr'dn, 1 (dalam www.elmeshkat.com).
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ini, juga dikemukakan riwayat yang sama.'? Justifikasi pentingnya naskb melalui otoritas awal ini
diragukan karena penisbatan karya ini sebagai karya al-Zuhri juga diragukan. Fuat Sezgin dalam
Geschichte des Arabischen Schrifitums mencantumkan karya ini sebagai karya al-Zuhri.” Menurut
perkiraan Wansbrough, manuskrip yang difoto oleh Sezgin dari Perpustakaan Umum Ba Yazid
(Beyazit) nomor 445 sebenarnya adalah a/-Ndsikh wa al-Mansiikh karya ‘Abd al-Qahir al-Baghdadi
(w. 429 H/ 1038 M)." Begitu juga, menurut Hilmi Kamil, salah satu di antara dua manuskrip
karya al-Baghdadi adalah naskah mikrofilm di @/Markaz al-Timi di Universitas King Abdul
‘Aziz Makkah nomor 448/ tafsir wa ‘ulim al-Qur'dn yang difoto dari naskah di Ma’had al-
Makhthithat di Jami'at al-Duwal al-‘Arabiyah nomor 265/ tafsir. Naskah ini berasal dati naskah
aslinya di Perpustakaan Umum Ba Yazid (Beyazit) di Istanbul nomor 445." Kekeliruan tersebut
mungkin disebabkan oleh kekeliruan dalam menyalin (copy) dari Fihrist al-Makhthiithit al-

Mushawwarah di Cairo.'®

Manuskrip kedua yang disebut Sezgin sebenarnya adalah manuskrip
koleksi Yahuda nomor 228/2 di Universitas Princeton. Manuskrip ini difoto dan hasilnya
disimpan bersama dengan Tanzil al-Qur’an bi Makkah wa al-Madinah yang disunting oleh SHalah
al-Din al-Munajjid pada tahun 1963 oleh Dar al-Kutub al-Mishtiyah nomor 1084." Menurut
Mushthafa Zayd, pada lembar-lembar awal karya ini yang berbicara tentang pentingnya
pengetahuan tentang naskh, terdapat riwayat ‘Al dan Ibn ‘Abbas yang sanadnya berujung pada
al-Walid bin Muhammad al-Mugqiri (w. 182 H), seorang rawi yang sudah disepakati oleh para
kritikus (nagqdd) sebagai rawi yang pendusta dan memalsukan riwayat atas nama al-Zuhri, serta
menyebut mursal sebagai marfii’, dan yang mawqiif sebagai musnad. Dengan demikian, karya ini
tidak bisa dipertimbangkan sebagai karya yang orisinal dari al-Zuhri. Sedangkan, karya lain
yang ditulis oleh sufi Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami (Muhammad ibn al-Husayn ibn
Muhammad) dengan menisbatkan riwayat kepada al-Zuhri, tapi juga melalui al-Muqiri, hal
tersebut tidak mengubah statusnya sebagai pemalsuan.' Dengan demikian, jelas bahwa karya
tersebut bukan karya orisinal al-Zuhri, melainkan dinisbahkan kepadanya oleh tokoh belakangan.
Itu artinya bahwa penjelasan di dalamnya tentang pentingnya zaskh juga merupakan kreasi
belakangan. Dengan justifikasi otoritas al-Zuhri dan diperkuat dengan otoritas-otoritas lain,
seperti Abt ‘Ubayd, pentingnya ilmu tentang #askh diterima luas pada abad ini.

e.  Al-Ja’bari dalam Rusikh al-Apbir menyatakan bahwa pengetahuan tentang naskh adalah
kewajiban kolektif yang bisa dilaksanakan meski hanya oleh sebagian kaum muslim (fardhu
kifayah), karena sebagian hukum Islam hanya bisa dijelaskan dengan naskh dengan mengutip
secara fiktif pernyataan al-Zuhti, “Siapa yang tidak mengetahui #dsikh dan mansikh, ia melakukan

"?Ibn Shihab al-Zuhti, a/-Ndsikh wa al-Mansiikb, edisi Hatim Shalih al-Deamin, S#/silat Kutub al-Ndsikh wa all-mansiikh, 15.

" an-Ndsib wa-l-mansih fi -QurGn beatbeitet von al-Hus. B. M. as-Sulami (st.412/1021, s.u. S. 671) Beyazit 445 (16 ff., 7.
Jh. H., vgl. Fibr. mht. 1, 48), Princeton, Coll. von Yehuda 228/2". Fuat Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifitums, band 1
(Leiden: E.J. Brill, 1967), 283.

" John Wansbrough, Quranic Studies.Sources and Methods of Seriptural Interpretation(Oxford: Oxford University Press,
1977), 199.

' Hilmi Kamil As’ad ‘Abd al-Hadi, “Bayn Yaday al-Makhthtth”, dalam ‘Abd al-Qahir al-Baghdadi, a/-Ndsikh wa al-
Mansiikh, suntingan (fabqiq) Hilmi Kamil As’ad ‘Abd al-Hadi (Aman: Dar al-‘Adawi, t.th.) , 27.

' Andrew Rippin, “Al-Zuhti, Naskh al-Qur dn, and the Problem of Eatly Tafsir Text”, dalam Bulletin of the School of
Oriental and African S tudies, University of London, volume 47, no. 1 (1984), 25.

'" Andrew Rippin, “Al-Zuhti, Naskh al-Qur dn..,” 25; Hatim Shalih al-Dhamin, “al-Zuhti wa Kitabuh”, dalam al-Zuhti,
al-Nasikh wa al-Mansikh, 8.

®Mushthafa Zayd, al-Naskh fi al-Qur'dn al-Karim, vol. 1, (Cairo: Dir al-Yust, 2007), 313-315. Bandingkan dengan Mushthafa
Mahmd al-Azhati, “Tawthiq Nisbat al-Kitab li al-Zuhti”, dalam Ibn Shihab al-Zuhti, a/-Ndsikh wa al-Mansikh, 21-23.
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pencampuradukkan dalam agama” (p 3 Ll= Cj»ml\ 9 ’wa V‘l"’" (5- o)." Pernyataan
tersebut juga dikutip Shu’lah dalam S Hafiwat al-Rdésikh.* Padahal, sejauh penelitian yang dilakukan
oleh Hasan Muhammad Magbuli al-Ahdal dalam disertasinya tentang zaskh karya al-Ja’bari, al-
Zuhti tidak pernah mengucapkan hal itu,” kecuali pernyataannya “Para fugahi® tidak bisa
menghindar dari keharusan mengetahui mana hadith Rasululllah saw. yang ndisikh dan yang

Mansikly’ (4 s o oo 3 acle A e A J e, g e 1 gh of V.A}:.—_pf 5 slgad) Lel) 2
Dengan demikian, pentingnya pengetahuan tentang naskh mengalami perkembangan, dari
sumber yang diklaim berasal dari sahabat Nabi, terutama ‘All dan Ibn ‘Abbas, ditransmisikan,
ditafsirkan, dan mengalami distorsi. Peristiwa ‘Ali di masjid Kafah adalah rujukan azhar yang paling
populer. Peristiwa tersebut, seperti tampak pada kutipan Abt ‘Ubayd, semula berkaitan dengan

konteks “pencerita” (gdashsh, :f\;), meskipun kemudian terdistorsi, selain mungkin karena proses
suntingan (fzhqig) penyunting, juga karena persoalan tafsiran, menjadi “pemberi keputusan hukum”
(qédbin, %)

Apa hubungan antara bercerita dengan naskh? Pada awal Islam, bercerita adalah media untuk
menyampaikan ajaran Islam, tapi kemudian diselewengkan. Dari perbedaan respon ulama terdahulu,
seperti ‘Umar, ‘Ali, Ibn Mas™ad, Ibn ‘Abbas, ‘A\ishah, Abt al-Darda’, Ibn Sirin, Ibn Qutaybah, al-
Ghazali, Sufyan al-Thawri, Malik, Ibn Muflih, al-Iraqi, dan al-Suytthi, keberadaan pencerita mengalami
perkembangan.?* Secara historis, hal ini bisa dilihat dati petkembangan alasan dan kondisinya. Pertama,
alasan dan kondisi keagamaan. Menurut keterangan Ibn ‘Umar, komunitas pencerita muncul setelah
masa pemerintahan ‘Umar bin al-Khaththab. Akan tetapi, ada bukti bahwa komunitas ini muncul
pada masa ‘Umar. Diriwayatkan bahwa Tamim al-Dari adalah pencerita pertama yang diakui pada
masa ‘Umar. Namun, pada masa ini pula sudah terjadi penyimpangan tujuan dalam bercerita, misalnya,
ketika ada berita tentang keberadaan pencerita di Basrah, ia mengirim surat berisi Q.12/53:1-3 yang

' Hasan Muhammad Maqbtli al-Ahdal, Rusikh al-Abbar wa Mansikh al-Akbbar li Abi Ishaq Burbidn al-Din Lbribin ibn Unar
al-Ja’bari: Dirdsab wa Tahgiq (Beirut: Muassasat al-Kutub al-Thaqafiyah dan San’a: Maktabat al-Jil al-Jadid, 1988 M/ 1408 H.), 128.
Belakangan, pernyataan tersebut dikutip dalam ‘Izz al-Din Husyan al-Shaykh, Mukhbtashar al-Ndsikh wa al-Mansiikh fi Hadith
Rasulillah Shalla Allah ‘Alayh wa Sallam (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1993), 3.

2 Shw’lah, Shafivat al-Résikh fi 1l al-Mansiikh wa al-Nasikh, suntingan dan studi (fabgiq wa dirdsah) Muhammad Ibrahim
‘Abd al-Rahman Faris. Ayn Shams: Maktabat al-Thaqgafah al-Diniyah, 1995, 97.

*'Lihat juga Hasan Muhammad Maqbtli al-Ahdal, Rusikh al-Abbar, 75, 128.

*Lihat misalnya al-Sakhawi, Fath al-Mughith bi Sharh Alfiyat al-Hadith, ,vol. 3, ed. ‘Abd al-Katrim ‘Abdullah bin ‘Abd al-
Rahmén al-Khudhayr dan Muhammad bin ‘Abdulldh bin Fuhayd Al Fuhayd (Riyadh: Maktabat Dar al-Minhaj, 1426 H), 445-
446; Abt Hafs ‘Umar bin Ahmad bin Shahin, Ndsikh al-Hadith wa Mansiikbub, ed. al-Shadiq bin ‘Abd al-Rahman al-Gharayani
(Beirut: Dar Ibn Hazm, 2008), 42; Ibn al-Jawzi, I /dm al- 24/2'777, 53; al-Hazimi, a/-I tibar (fi al-Nasikh wa al-Mansiikb i al-Hadith,
suntingan (fabgig) disertai studi Ahmad Thanthawi Jawhari Musaddad. Makkah: al-Maktabah al-Makkiyah dan Beirut: Dar Ibn
Hazm, 2001), 114; AbG Nw’aym, Hilyat al-Awliya” wa Thabagit al-Ashfiyd’, vol. 3(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1988), 365; al-
Suytthi, Tadrib al-Rawi fi Sharb Taqrib al-Nawawi, ed. al-Shaykh ‘Arafat al-‘Ashshd Hishshinah (Beirut: Dar al-Fikr, 1993),361.

» Lihat misalnya al-Suyathi, a/-Itgdn fi ‘Uldim al-Qur*dn, vol. 1 Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 20; al-Hazimi, a/-Ndsikh wa al-
Mansiikh fi al-Qur'dn, suntingan (fabgiq) ‘Abd al-Ghaffar Sulayman al-Bindard. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1986), 5; Ibn al-
Jawzl, al-Mushaffa bi Akuff Abl al-Rusiikh min Tm al-Ndsikb wa al-Mansiikh. Dalam Hatim Shalih al-Dhamin (ed.). Silsilat Kutub
al-Nasikh wa al-Mansiikh, 13. Dalam karyanya yang lain, Ibn al-Jawzi mencantumkan delapan riwayat yang secara jelas menunjukkan
bahwa yang dimaksud adalah “pencerita” (gdshsh), bahkan di antara riwayat tersebut ada yang merupakan versi pengakuan Aba
Yahya sendiri. Ibn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur dn (Dar al-Kutub al-’Timiyah, t.th), 29-32. Sedangkan, al-Nahhas mencantum kedua
versi ini bersamaan. Lihat al-Nahhds, a/-Ndsikh wa al-Mansiikh, edisi al-Maktabah al-Azhatiyah, 12. Lihat juga Muhammad Hadi
Ma’rifah, al-Tambidfi Uliim al-Qur dn, vol. 2(Qom: Mu assasat al-Nashr al-Islami, 1411 H), 275-276.

*Lihat Muhammad bin Luthfi al-Shabbagh, Tédrikh al-Qushshésh wa Atharubum fi al-Hadith al-Nabawi wa Ra'y al-Ulama*

fihim (al-Maktab al-Islami, 1985), 48-64.
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menyatakan bahwa cerita-cerita al-Qur an lah yang merupakan cerita-cerita terbaik (absan al-qashash).
Bercerita kemudian dianggap sebagai merakayasa fakta, sehingga ia pernah mencambuk seorang
pencerita karena alasan ini.”® Begitu juga, dalam literatur-literatur hadith kemudian, seperti ditekankan
oleh Ibn Qutaybah dalam Ta wil Mukhtalif al-Hadith, pencerita dianggap sebagai sumber hadith-
hadith dha'if*® Kritik mubaddithin joga tampak dalam karya al-Suytthi, Tabdbir al-Khawdishsh min Akddhib
al-Qushshash.*’

Kedua, alasan dan kondisi keagamaan-politis. Komunitas pencerita muncul secara marak setelah
tetjadi fiznah (huru-hara politik) pada masa ‘Uthman bin ‘Affan hingga berlanjut pada masa ‘Ali bin
Abi Talib. Dari perspektif keagamaan ketika itu, komunitas pencerita dianggap mengaburkan
penjelasan yang benar tentang agama, seperti dengan menyisipkan mitos-mitos. Mereka masuk ke
masjid-masjid sebagai pemberi nasihat dengan menyajikan cerita-cerita dan dongeng-dongeng. Al-
Tabari, al-Baghawi, dan al-Khazin ketika menafsirkan “dan janganlah kamu mengusir orang-orang
yang berdoa kepada tuhan mereka pada waktu pagi dan petang” (Q.6/55:52) mengemukakan riwayat
Mujahid bahwa ia pernah salat bersama Sa’id ibn al-Musayyib, dan ketika imam salam, orang-orang
bergegas mendekati seorang pencerita yang ada di masjid tersebut.”® Atas dasar ini, dalam beberapa
riwayat, muncul kecamaan terhadap mereka seperti “menunggu celaan”, “laknat”, “mematikan ilmu”,
dan “pembuat bid'ah”. Diriwayatkan juga bahwa Bani Isra’il telah dimusnahkan karena membuat
cerita dengan merakayasa fakta.”” Ibn al-Jawzl dalam Ta/bis 1blis menuturkan bahwa pada masa awal,
pencerita adalah para ulama yang ahli figh, seperti ‘Ubayd bin ‘Umayr yang majlisnya dihadiri oleh
‘Abdullah bin ‘Umar. Begitu juga, ‘Umar bin ‘Abd al-‘Aziz pernah menghadiri, bahkan mengadakan
majlis pencerita. Namun, majlis pencerita, tegas Ibn al-Jawzi, berubah menjadi tempat berdusta.”
Dengan alasan seperti ini, ‘Ali menguji pengetahuan keagamaan seorang pencerita yang ditemuinya di
pasar Kafah’ dan mengusir seorang yang tidak mengetahui ndsikh dan mansikh di masjid di kota itu,
seperti dalam riwayat di atas. Oleh karena itu, dari munculnya riwayat ‘Ali di atas dari Abl ‘Abd al-
Rahman ‘Abdullah ibn Habib ibn Rabi’ah al-Sulami, sebagai pengajar giri ah (mugri’) dan imam di
masjid Kafah tersebut selama empat puluh tahun dan larangan al-Sulami kepada ‘Ashim untuk tidak
mengikuti majlis pencerita,” hingga sikap ‘Abdullah ibn al-Sa'ib tidak mau sujud sajdah dari bacaan
seorang pencerita,” bisa dipahami dalam konteks ini. Namun, belakangan, seperti dijelaskan dalam
‘Awn al-Ma’biid, secara politis orang yang paling berhak menyampaikan cerita, nasihat, dan peringatan
kemudian dibatasi hanya menjadi hak pemimpin atau orang yang didelegasikannya.*

»Tbn Abi Shaybah, a-Mushannaffi al-Ahéadith wa al-Athér, vol. 6 (Beirut: Dar al-Fikr, 1994), 196-198.

* LihatIbn Qutaybah, T« wil Mukbtalif al-Hadith, Cairo: Mu’assasat al-Kutub al-Thaqgafiyah, 1988, 358-364; Muhammad
bin Luthfi al-Shabbagh, Téarikh al-Qushshdsh wa Atharubum fi al-Hadith al-Nabawi wa Ra'y al- Ulama‘ Fihim (T.p: al-Maktab al-Islami,
1985), 45-46.

7" Lihat al-Suyathi, Tabdbir al-Khawdshsh min Akidhib al-Qushshash (manuskrip dalam www.mostafa.com).

# al-Baghawi, Ma'dlin al-Tanzil, vol. 2(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1993), 81-82; al-Khazin, Tafsir al-Khazin, vol.
2(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 18.

Pal-Suyathi, a-Durr al-Manthir, ed. ‘Abdullah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki, vol. 14 (Cairo: Matkaz li al-Buhtith wa al-
Dirasat al-‘Arabiyah wa al-Islamiyah, 2003), 446.

Obn al-Jawzi, Talbis Iblis, ed. Muhyi al-Din Muhammad Ba’yGn (Beirut: Dar Ibn Zaydun, t.th.), 182-185.

' Abt Nw’aym, Hilyat al-Awliyi‘, vol. 4 (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1988), 136.

32al-Dhahabi, Ma 7ifat al-Qurri* al-Kibir ‘ald al-T?abaqdt wa al-A%shar (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, 1997), 28; Ibn Abi
Shaybah, a/-Mushannaf, vol. 6 (Beirut: Dar al-Fikr, 1994), 195.

¥ al-Bukhard, Shabip al-Bukhiri,vol. 1 Beirut: Dar al-Fikr, 1994), 41.

*TLihat Ab al- Thayyib Muhammad Shasm al-Haq al-‘Azhim Abadi, “Awn al-Ma’biid Sharh Sunan Abi Dawid, vol. 10, ed.
‘Abd al-Rahman Muhammad ‘Uthman (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 98-103.



WARDANI Fungsionalisasi Teori 17

Ketiga, alasan status sosial-keagamaan. Profesi pencerita sebagai “pemberi nasihat” menjadi
profesi yang dibanggakan di samping profesi-profesi keagamaan lain. Mujahid mengatakan: “Kami
bisa berbangga kepada orang banyak dengan status kami sebagai ahli figh (fag7h), ahli cerita (gdashsh),
pengumandang adhdn (mu’adhdbin), atau sebagai gdri™.”> Komunitas pencerita, dengan demikian,
menjadi tandingan dalam posisinya sebagai “pemberi nasihat” (wi'iz?) terthadap kelompok lain.
Mungkin saja bahwa pernyataan Mujahid tidak hanya menjelaskan konteks fase #ibi’7in, melainkan
juga konteks riwayat al-Sulami dari ‘Ali.

Dari perkembangan di atas, tidak ada petunjuk yang kuat bahwa naskh yang dimaksud oleh ‘Ali
adalah naskh al-Qur an secara spesifik, kecuali hanya pencampur-adukkan yang dikhawatirkan dalam
suatu penuturan cerita, yang sesuai dengan fakta bahwa generasi awal Islam (hingga abad ke-3 H)
menggunakan istilah zaskh dalam pengertian generik, yaitu menghilangkan ketidakjelasan, atau
menjadikan sesuatu yang tidak jelas menjadi jelas. Makna naskh yang ditarik dari perkataan ‘Ali ke
makna naskh sekarang sebagai pembatalan ayat atau ke konteks hukum seperti tampak dari “tafsiran”
riwayat-riwayat yang muncul sesudahnya adalah melalui inferensi atau penyimpulan yang terjadi dalam
proses sejarahnya yang panjang seperti itu.

Al-Jahizh dalam a/-Bayan wa al-Tabyin memang menunjukkan adanya hubungan antara tafsir dan
komunitas pencerita di Basrah pada abad ke-2 H/ 8 M. Di antara mereka adalah Musa ibn Sayyar al-
Uswarl dan Aba ‘All ‘Amr ibn Fa'id al-Uswari. Namun, seperti dicatat Claude Gilliot, kaitan gushshdsh
dengan perkembangan awal tafsir al-Qur an tidak signifikan.’

Munculnya pemahaman bahwa pengetahuan tentang ndsikh dan mansikh dalam al-Quran
sebagai syarat mutlak dalam menafsirkan al-Qur‘an memicu perkembangan secara massif literatur-
literatur naskh yang diproyeksikan sebagai bandbook untuk dirujuk berkaitan dengan ayat-ayat yang
ndsikh dan mansikh. Namun, karena tentu saja bertolak dari 7zi/ para penulis, literatur-literatur
naskh ditandai oleh kesimpulan jumlah ayat-ayat zansikh dengan perbedaan yang menyolok.

Naskb Sebagai Metode Ta‘wil al-Qur‘an

Fungsionalisasi #askh sebagai metode 7z ‘wi/ al-Qur‘an tampak lebih menonjol di kalangan Shi’ah
dan Mu’tazilah untuk kepentingan menjelaskan secara rasional prinsip-prinsip ajaran mereka. Formulasi
yang komprehensif dan mewakili perkembangan terakhir pemikiran tentang hal ini dikemukakan
oleh Shaykh Ahmad al-Bahrani, seorang Shi’i, dalam karyanya, a/Ta‘wil: Manhaj al-Istinbath fi al-Islin.
Dengan idealisasi aliran (madrasab) Abl al-Bayt,ia mengkritik konsep naskh yang dikatakannya dipahami
dengan pendekatan “aliran rasional” (wadrasat al-ra¥), seperti pada al-T?0si.”” Begitu juga, ia mengkritik
al-Kha9 yang meski hampir menolak keberadaan naskh karena dipengaruhi oleh AbG Muslim al-
Ishfahani (w. 322 H), tapi masih mengulang definisi tersebut.”® Pemahaman yang berkembang, menurut

3" Kunnd nafharu ‘ald al-nds bi arba’ah: bi faqthind wa bi qéshshind wa bi nin*adhdbinind wa bi qéri*ind. Fagihund Lbn ‘“Abbds, wa
mn adbdbinund Abii Makbdiirah, wa qashshund Ubayd bin Umayr, wa qdri*uni ‘Abdullah bin al-S3ib”. Lihat Ibn Abi Shaybah, a/-
Mushannaf, vol. 6,195.

*Claude Gilliot, “The Beginnings of Qut anic Exegesis”, dalam The Qur'an: Formative Interpretation, ed. Andrew Rippin
(Great Britain: Ashagate, 1999), 22-23.

Ta mengkritik definisi naskh sebagai “raf” al-hukm al-shar’t bi dalil shar’t muta akbkbir ‘ald wajh lawldhu lakdna al-bukm al-
awwal thabitan” yang diterima di kalangan Sunni. Ahmad al-Bahrani, a/-Ta ‘wil Manhaj al-Istinbath fi al-Isiam (T.Tp.: Dér al-Ta wil li
al- Thiba’ah wa al-Nashr, 1999), 251.

#1bid., 252. Lihat lebih lanjut al-Sayyid Abut al-Qasim al-Musawi al-Kh(t, The Prolegomena to the Qur'an, tetj. disertai
pengantar oleh Abdulaziz A. Sachedina (Oxford: Oxford University Press, 1998),186-222.
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al-Bahrani, hanya menempatkan zaskh dalam bingkai teoretis, sehingga memicu kontroversi ketika
penerapannya hanya berupa klasifikasi ayat-ayat nasikh dan mansikh.”

Meskipun ia mengakui perubahan pada bacaan ayat al-Qur‘an (naskh al-tilawah) yang disebutnya
sebagai “pembatalan yang ditandai dengan penggantian” (a/-naskh al-ibdali) berupa penggantian
(ta‘widh), penghilangan/penyempurnaan (badhf/ ikmdl), peletakan urutan kalimat (tagdim wa ta'khir),
al-Bahrani menekankan pada ide tentang teks bergerak (barakat al-nashsh) sebagai bagian dari
pemikirannya tentang za‘wil* Menurutnya, naskh adalah “gerak kandungan al-Qut‘an” (barakat
mukawwinat al-kitab) sehingga tidak ada naskh permanen, melainkan hanya “naskh temporal” (naskh
mn‘agqat) yang sasarannya bukan pembatalan teks, melainkan pergantian sementara makna atau aspek-
aspek makna yang terkandung dalam teks. Al-Bahrani mengatakan sebagai berikut:

aleald J&5 Bhes g3 52 0y Olas o g ogmry 5 Olae Jlad s Bes ST 3

A 3 ) gles e LogdST Ja0 5 QU 0T o8 bl Uy Blee 4587 e 0 3

W3 e os b e o gl el 3 U g s Al U] Gl e dls

O e a3l pae e 3l s G U, 0T 3

Dalam setiap pemberlakuan naskh, ada makna-makna dan aspek-aspek dari makna tertentu yang
dibatalkan, diiringi dengan ditetapkannya makna-makna dan aspek-aspek dari makna lain. Pemberlakuan
naskh lebih bisa dipahami sebagai upaya memindah makna-makna dibandingkan sebagai upaya
membatalkannya, meskipun pembatalan dan pemindahan adalah bagian dari pengertian zaskh dari segi
bahasa. Dengan demikian, tidak ada naskh mutlak, yang ada hanya naskh temporal, karena dalam naskh
mutlak terkandung pengertian adanya pembatalan bagian tertentu dari jati diri al-Quran, sedangkan
dalam naskh temporal terkandung pengertian tidak habisnya ilmu yang ada dalam al-Qur‘an.

Bertolak dari kritiknya terhadap al-Thusi (w. 672 H) dan al-Kha (w. 1413 H/ 1992 M) di atas,
ia mengemukakan zaskh sebagai metode 72 ‘wil. Versi berbeda tentang peristiwa ‘All di masjid Kufah
dikemukakan sebagai titik-tolak, yaitu bahwa ‘Ali mengatakan kepada seorang pencerita tersebut
“Kamu celaka dan mencelakakan orang lain, men/a ‘wikan setiap hurup dalam al-Qur‘an berdasarkan
beberapa aspek makna” (halakta wa ablakta, ta‘wil kull barf fi al-Qur'dn ‘ald wujih).** Menurut al-
Bahrani, ‘Ali mengaitkan antara pengetahuan tentang naskh dengan fa‘wil, yaitu melalui mekanisme
“mengembalikan atau memahami ayat yang mutashibih kepada atau berdasatrkan ayat mubkans”.*
Ayat-ayat yang mubkam adalah ayat-ayat pembatal/penganulir (ndsikh), sedangkan ayat-ayat yang
mutashabih adalah ayat-ayat yang dibatalkan/teranulit (mansikh), di mana posisi keduanya sama dengan
posisi pokok (ashl) terhadap cabang (far). Dari sini, muncul #askh sebagai mekanisme gerak perujukan

(al-barakah al-marji’iyah) yang menghubungkan yang cabang tersebut kepada pokoknya. Jadi, naskh
adalah menggeser yang mutashibibh ke yang mupkam.** Gerak bolak-balik ini dalam naskh sebagai

¥ Ahmad al-Bahrani, a/-Ta'wil, 253.

““Menurut al-Bahrani, istilah 76da/ (Q.16/70:101) semakna dengan inzdl. Ibid., 400-422.

“Ibid., 254.

“Ibid., 41. Lihat juga Muhammad Hadi Ma*tifah, a/-Tambid, vol. 2 (Qom: Mu‘assasat al-Nashr al-Islami, 1411 H), 275
dengan merujuk Tafsir al-Ayydshi, vol. 1, 12. Al-Bahrani menyebut pencerita tersebut sebagai ahli figh rasional (fagzh al-ra’y) dan
Hadi Ma’rifah menyebut “pemutus hukum” (kadi, gddbin).

“Metode ini konon dikatakan berasal dati sabba Nabi Muhammad: “inna f7 al-Qurdn mutashabib(an) wa mubkanan), faman
radda mutashabibal) ild mubkamib fagad hudiya il shirdth mustaqin’. Ahmad al-Bahrani, a/-Ta wil, 40.

# Ibid.
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fa‘wil muncul dari asal kata 27/ senditi yang berasal dari dua kemungkinan: dati kata awwal (7,

awal) atau dari wa'dl (ij'L;,ternpat kembali) dan ditarik dari sejumlah ayat al-Qur‘an (seperti Q.29/
85:20) sehingga #a‘wi/ bukan hanya sebagai mekanisme perujukan, yaitu mengembalikan yang
mutashabih ke mubkam, melainkan juga sebagai gerak kembali ke titik-awal (barakab irtija’yah).* Gerak
ta‘wil adalah sebagai berikut:*®

Skema:
Gerak 7a%i/ menurut al-Bahrani

Ayat mutashabih (mansikh) — —  Ayat muhBkam (nasikh)
(A% gonin) a8l 5T (enl) WS &l

Kembali
<+

Menurut al-Bahrani, unsur-unsur yang harus ada dan menjadi bagian esensial 7z i/adalah sebagai
berikut. Pertama, ayat yang dizz w7/ sebagaimana ditunjukkan oleh makna etimologisnya (tanda, isyarat,
atau simbol) pada dasarnya mencakup semua wujud. Akan tetapi, dalam konteks struktur al-Qur‘an,
ayat meliputi hurup alfabet, kata, ungkapan kalimat, termasuk titik. Itu artinya bahwa suatu kata atau
kalimat bisa dilihat tidak hanya sebagai suatu ayat, melainkan pada saat yang sama adalah beberapa
ayat.”” Perluasan cakupan ayat ini tampak muncul dati kritiknya terhadap ide tentang keterbatasan
teks (mabdidiyat al-nashsh) yang sejak klasik dikemukakan oleh al-Juwayni dari Sunni, dan juga dianut
oleh ulama Shi’ah, seperti al-Hilli (w. 726 H/ 1325 M) dalam a/~-Alfayn bayna al-Shidg wa al-Mayn, serta
ulama Shi’ah modern yang dipengaruhi oleh al-Thusi.*® Pandangan yang bertentangan dengan aliran
(madrasah) Ahl al-Bayt ini, menurutnya, adalah kreasi pemikiran (wadh 7yah), tanpa dasar dalam agama,
karena menganggap teks (vashsh) tidak bisa menjawab banyak persoalan.” Kedua, naskb-ibkdn.
Menurut al-Bahrani, naskh tidak hanya berarti “menghilangkan” (izdlah), melainkan juga “menetapkan”
(tathbit), “mengganti” (ibdal, tabdil), dan “memindah” (naql). Makna-makna yang muncul dari analisis
kebahasaan ini, sebagaimana dijelaskan oleh Ibn Manzhtr, menunjukkan bahwa teks (zashsh) mengalami
gerakan melalui pembatalan, penetapan, penggantian, dan pemindahan, di mana semua makna tersebut
dominan pada makna “mengganti” (¢bdal). Aktivitas naskh-ihkdn berarti adalah mengembalikan ayat
mutashabib sebagal cabang (far) ke ayat mubkam sebagai pokoknya (ashl), sama dengan mekanisme
mengganti-menetapkan.”’ Ketiga, meneliti kesamaan (istigrd’ al-tamathul), yaitu upaya mengidentifikasi
ayat-ayat yang memiliki kesamaran maknanya dengan kemungkinan makna-makna lain; seperti
dimungkinkan oleh adanya kata, kalimat, atau sinonimitas. Mekanisme ini adalah kerja logika (gzyds
tamthili). Al-tamathnl juga berarti adanya hubungan kesamaan antar ayat-ayat al-Qur‘an sehingga bisa
dianggap saling menjelaskan karena memiliki hubungan yang terlihat, misalnya, dari temanya.”'

#1bid., 516. Menutut al-Raghib, kata “7z"wil” sebenarnya berasal dati “aw/’ (kembali), yaitu bentuk mashdar dati dla-ya iil,
kemudian menjadi awwala-yn’amwiln, bukan dari kata awnal. Lihat al-Mufradat (Cairo: al-Maktabah al-Tawfiqiyah, t.th.), 40-41.

“Ahmad al-Bahrani, a/-Ta‘wil, 517.

“Ibid., 361.

“Ibid., 248-249.

“Ibid., 250. Al-Bahrani mengemukakan bukt holistisitas #ashsh al-Qut‘an dalam menjawab banyak persoalan dengan
bebetapa ayat al-Quran (Q.16/70:89; Q.al-Zukhruf: 63; al-An’am: 38 dan 59; dan Yasin: 12) dan kutipan pendapat imam-imam
Shi’ah.

*Tbid., 363-366.

>'Tbid., 367-368.
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Keempat, ghabir-bathin, yaitu bahwa setiap ayat dianggap memiliki aspek-aspek (w#yih) makna lahir
dan makna batin. Berbeda dengan 7anzi/ yang terbatas pada aspek makna lahir, 7z wi/adalah pemaknaan
yang “menyeberang” dati makna lahir ke makna batin, dati suatu aspek ke aspek makna lain.”* Kelima,
penyimpulan fatwa (istinbath al-fatwa), yaita bahwa #a‘wil bertujuan agar teks bisa berbicara memberikan
jawaban atas persoalan yang muncul.”

Menurut al-Bahrani, 7z il bisa bergerak dari tiga media atau yang disebutnya sebagai struktur,
yaitu struktur bahasa (bun-yat al-lnghab) al-Qur‘an, struktur akal (bun-yat al-‘agl), dan struktur alam
(bun-yat al-kawn).”* Hubungan tiga struktur tersebut dalam mencari aspek-aspek makna yang tepat
pada kata dan ungkapan (fashrif wujih al-kalimah/ al-‘ibirah)> didasarkan atas dasar “penggantian-
saling menyempurnakan” (zbdil-takdmnl). Dalam hal hubungan ayat-alam, misalnya, 7zi/ bergerak
dengan dua bentuk. Pertama, 7z‘wi/ ayat al-Qut‘an yang mutashabih dengan ayat kawniyah yang mupkan:
yang, menurutnya, didasarkan atas pernyataan Ibn ‘Abbas, “sesungguhnya al-Qur‘an ditafsirkan oleh
zaman’ (znna al-Qur'an yufassirub al-zaman). Kedua, ta'wil ayat kawniyah yang mutashabih dengan ayat al-
Qur‘an yang mubkam yang didasarkan atas pernyataan Ibn ‘Abbas, “sesungguhnya al-Qur‘an
menafsitkan zaman” (inna al-Qur'an yufassir al-zaman). Kedua model 72wil ini bisa dijelaskan dalam
skema berikut:*®

Skema:
Gerak Ta'wil Ayat al-Qur‘an — Ayat Kawniyah

— Ayat al-Qur'an (mutashabih) —» Ayat kawniyah (muh@kam) » Ayat al-Qur'an muhBkam (fatwa)
(aslssn 2148 41 (S 35 4] afe 415 0
Kembali < Kesimpulan
Skema:

Gerak Ta'wil Ayat Kawniyah — Ayat al-Qur‘an

Ayat kawniyah (mutashabih) —  Ayat al-Qur'an (mubzkam) —» Ayat kawilyahmuhipkam (fatwa) —
(asieany 4T3 31 (1a5) 25 5 a1 WS il 3 al
Kembali Kesimpulan
<

Di samping tiga struktur yang diklaim al-Bahrani sebagai kerangka epistemologis (nazhariyat al-
ma’rifah), ta‘wil ayat al-Qur‘an juga bisa dilakukan dengan hadith dengan empat pola naskh, yaitu
hadith - hadith, hadith - al-Qut‘an, al-Qur‘an - al-Qur‘an, dan al-Quran - hadith.”’

Berkaitan dengan fungsionalisasi #askh sebagai metode #awil yang ditawarkan oleh al-Bahrani,
kita bisa memberikan catatan. Perfama, prinsip bahwa ayat mutashabih harus dia‘wil berdasarkan
pengertian ayat mubkam bisa dipahami, karena didukung oleh pemahaman bahwa sebagai #wm al-
kitib (pokok, ashl), wajar jika ayat mupkam harus dirujuk di satu sisi, identifikasi muhkam-

21bid., 370-371.

»1bid., 372-376.

>*Ibid., 509-515.

»Tentang “fashrif al-wujih”,lihat ibid., 428-435. Dari segi bahasa, fashrifbermakna memalingkan, membolak-balik, atau
mengubah-ubah arah. Pengertian ini menjadi makna dasar dari 7z wi/ sebagai mencari makna lebih dalam dan esensial dari sekadar
makna lahiriah (324hir) ke makna dalam (bat?in).

*1Ibid., 532.

*"Lihat uraian teotetis, skema 7z i, dan contoh penerapan model ini dalam ibid., 551-569.
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mutashabibsebagai ndsikh-mansikh juga muncul sebagai penafsiran di kalangan mufassir awal, seperti
al-Dhahhak.**Prinsip ini dikenal di kalangan sebagian Sunni,”” semisal tampak pada pernyataan tentang
mupkam sebagai “patokan yang dirujuk oleh ayat lain dengan za'wil” (‘umdab yuraddu ilayha ghayruba bi
al-ta'wil) dan yang semaknanya yang didukung oleh Haqql Isma’il, al-Baydhawi, al-Nawawi, dan al-
Nasafi," meski penerapannya di kalangan Mu’tazilah dan Shi’ah tampak lebih menonjol.
Fungsionalisasi #askh seperti ini memiliki akar kesejarahan dan doktrinal lebih menonjol di kalangan
Mu’tazilah. Teologi Shi’ah dan Mu’tazilah terbukti dalam sejarah berafiliasi, seperti tampak misalnya
pada masa Dinasti Buwayh.”' Orisinalitas metode 72w/ ini adalah bahwa mekanisme perujukan itu
tidak linear, melainkan sirkular. Kedna, penerapan metode ini rentan menjadi sarana justifikasi ideologis
saja, seperti tampak dalam argumen teologi Mu’tazilah. Kontroversi ulama terjadi tidak hanya dalam
mendefinisikan dan kemungkinan menafsirkan ayat wutashabih,”> melainkan juga menentukan kedua
kategori ayat tersebut. Level kontroversi ini menjadikan persoalan ini kemudian dianggap nisbi,
tergantung atas pemahaman dan perspektif dalam menafsirkan ayat.”> Penentuan ayat-ayat mubkanm
dan mutashibib, akhirnya, menjadi pilihan ideologis.**

Naskb sebagai Metode Pengembangan Hukum Islam

Tak pelak lagi bahwa naskh difungsikan dalam konteks pengembangan hukum Islam. Naskh
dalam uliim al-Qur’dan sebagai pembatalan antarayat diperluas penerapannya dalam #shil al-figh. Ketika
terjadi kontradiksi makna (Zz'drudh) yang gagal dikompromikan (jaw:’, tawfig), naskh dijadikan sebagai
salah satu metode penyelesaian dengan menganggap salah satu di antara dalil lebih awal dibandingkan
yang lain dengan berpatokan pada kronologi turun (Zartib al-nuzil) surah melalui makki-madani dan
keterangan riwayat.”> Sejak al-Shafi’l, metode naskh berkembang secara ekstensif tidak hanya naskh
antarayat al-Qur’an, melainkan juga isu kontroversi melebar ke naskhsunnah, jma’, dan giyas. Al-

®al-Suyathi, al-Itgan fi Uliine al-Qurdn,vol. 1, 3.

*al-Suyuthi (ibid., vol. 1, 2) menyebutkan salah satu definisi muh?kan sebagai “ayat yang berditi senditi” (mastagalla
binafsih) dan mutashdbib sebagai “ayat yang tidak berdiri sendiri, kecuali dengan dikembalikan kepada ayat lain” (4 /i yastaqill bi
nafsib illd biraddib ild ghayrih). Lihat juga al-Jashshash, Abkdm al-Qur'an, vol. 2, ed. Muhammad al-S?adiq Qamhawi, (Beirut: Dar
Thya" al-Turath al-’Arabi, 1405 H), 282-284.

9 Leah Kinbetg, “Mubkamit and Mutashabihit (Koran 3/7): Implication of a Koranic Pair of Terms in Medieval Exege-
sis”, dalam Andrew Rippin (ed.). The Quran: Formative Interpretation(lUSA/Singapore/Sydney: Ashgate, 1999), 162.

' Tentang afiliasi Shi’ah-Mu’tazilah, lihat al-Shahrastani, a/~Milal wa al-Nibal, vol.1, ed. Ahmad Fahmi Muhammad,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1992), 22; Joel L. Kraemet, Humanism in the Renaissance of Islam: the Cultural Revival During the
Buyid Age (Leiden: E. J. Brill, 1986), 72.

$2Lihat al-SuyGthi, a/-Itgin fi ‘Ulim al-Quran, vol. 1, 2-3; Leah Kinberg, “Mubkamdit and Mutashabibit (Koran 3/7):
Implication of a Koranic Pair of Terms in Medieval Exegesis”, dalam Andrew Rippin (ed.), The Qur an: Formative Interpretation
(USA/Singapore/Sydney: Ashgate, 1999), 283-312. Mayoritas kaum muslim (sahabat, 73b:’in, dan mayortitas alitan A5/ al-Sunnab)
tidak melakukan 7z wil. Di kalangan mereka, betlaku kaedah tentang prioritas makna bagigi atas majazi, seperti diformulasikan oleh
Ibn al-‘Arabi bahwa “kewajiban menempatkan ungkapan-ungkapan pada makna-makna lahiriahnya yang layak’ (wauyitb tanzil al-
alfazh ‘ald ma’aniba al-gbabirah fibd al-ld“igah). Lihat Ibn al-‘Arabl, a/-Ndsikh wa al-Mansiikh, 139. Sedangkan, kalangan Mu’tazilah
melakukan 7z wi/lebih intensif.

9 Kaedah, “al-Qurt an semuanya mubkan dilihat dati suatu cara pandang tertentu, semuanya mutashdbih dilihat dari cara
pandang tertentu, atau sebagiannya mubkam, dan sebagiannya mutashibih dilihat dari cara pandangan ketiga (yang lain)” (a/-Qur'dn
al-karim kulluh mubkam bi'tibir, wa kullub mutashabib bitibar, wa badbub mubkam wa ba dbub mutashiabib bi'tibar thalith). Khalid bin
‘Uthman al-Sabt, Qawa’id al-Tafsirlam’an wa Dirdsab, vol. 2 Mesir: Dar ibn ‘Affan, 1421 H), 661.

% Misalnya: Q.7:143 dan Q.6:104 tentang kemungkinan melihat Allah (ru‘yat Alliih) dan Q.18:29 dan Q.76:30 tentang
kemandirian (gadar) dan ketergantungan (jabr) manusia.

% Lihatlebih lanjut utaian tentang hal ini dati petspektif #si/ al-figh perbandingan dalam ‘Abd al-Lathif ‘Abdulldh ‘Aziz
al-Barzanjl, al-Ta'Grud? wa al-Tarjih bayna al-Adillab al-Shar'tyah: Babth Ushili Mugdran bi al-Madhahib al-Isianiyabh al-Mnkbtalifab, vol.
1 (Beitut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1993), 310-336.
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Shafr’i sendiri sebagai pioner metode ini menetapkan kontradiksi antarayat pada level makna “nashsh”.
Mayoritas mupaddithin dan fugaha™ dari kalangan Shafilyah, Hanafiyah, Ja’fariyah, dan Mu’tazilah
menolak kebolehan “za'wil yang jauh” (fa'wil ba’id) yang dipaksakan untuk mengkompromikan.®
Namun, fanatisme aliran figh menggeser pandangan ini dan #zaskh digunakan untuk menjustifikasi
pandangan wadbhab, seperti tampak dalam pernyataan Abdullah al-Karkhi (w. 340 H), seorang Hanafi,
“Pada prinsipnya, setiap ayat yang bertentangan dengan pendapat para pengikut wadhhab kami harus
dianggap mansikh atau harus dizaryih. Yang lebih utama adalah dizz wi/ untuk melakukan kompromi”
(al-ashl anna kulla dyah tukbalifu gawla ashbabina fa innaha tubmaln ‘ald al-naskh aw ‘ald al-tarjih. Wa al-awla
an tuhmal ‘ald al-ta"wil min jibat al-tawfig).”’

Di kalangan ahli tafsir dan #shil al-figh kemudian muncul dualitas makna naskh sebagai
“pembatalan final” dan “penundaan” yang berpatokan pada kronologi turun (fartib al-nuzil) surah
dan kesadaran tentang mashlahah sebagai esensi pembatalan tersebut. Pergeseran trend ini, sebagaimana
dikemukakan, mengalami beberapa fase. Sambil mengakui #askh sebagai pembatalan final, al-Zarkashi
dalam a/-Burhan mengemukakan konsep tentang adanya hukum yang ditunda pelaksanaannya karena
bersifat kondisional-temporal. Konsep “pembatalan final-penundaan” ini lebih komprehensif
kemudian dikemukakan oleh al-Biga* dalam Nazhw al-Durar dan Tbn ‘Ashir dalam aZTabrir wa al-
Tanwir. Meski mengakui terjadinya kontradiksi antarayat, mereka juga memahami bahwa pembatalan
tersebut pada substansinya adalah pergeseran mashlabah yang menjadi alasan penundaan. Dengan
dipengaruhi oleh ‘Abduh, M. Quraish Shihab mengemukakan konsep 7zbdil pada tataran substansi
ayat sebagai “pembatalan temporal-penundaan” dan menolak “pembatalan final”. Pemikiran M.
Quraish Shihab tampak sebagai transisi atau menengahi antara pembatalan final-penundaan al-Zarkashi,
al-Biga’i, dan Ibn ‘Ashdr dengan konsep “penundaan” Abh Zayd yang melihat teks dalam dimensi
kesejarahannya yang selalu diproyeksikan ke realitas yang selalu berubah. Secara revolusioner, ide
serupa diturunkan dalam konteks privatisasi shari’ah untuk kepentingan kebebasan, keadilan, dan
kesetaraan sipil secara revolusioner diusung oleh Thaha, kemudian diikuti oleh an-Naim. Belakangan
dalam konteks pergulatan pemikiran hukum di tanah air, ide tentang mashlabah sebagai poros
pergeseran hukum juga diangkat sebagai dasar pembatalan zashsh dengan formulasi “kebolehan
membatalkan nashsh-nashsh dengan mashlabah” (jawdiz naskh al-nushiish bi al-mashlabah) oleh komunitas
muda Nahdhatul Ulama yang diklaim gerakan pemikirannya sebagai “postradisionalisme”. Meski
sejalan dengan Najm al-Din al-Thufi (w. 716 H) tentang mendahulukan washlababh atas teks, tapi proyek
pemikiran ini ditujukan mengkritisi anggapan tentang tidak mungkinnya terjadi pertentangan antara
teks (nashsh) dan mashlahah yang didasarkan anggapan keliru bahwa teks adalah mashlapah itu sendiri.
Dengan mengadopsi pembedaan Adonis antara #shsil dan fushzil, suatu teks spesitik yang tidak relevan
lagi dilihat dari perspektif mashlabah bisa dianulir dengan teks yang keberlakuannya didasarkan atas
nilai-nilai universal.®® Pembedaan Ibn al-Muqaffa’—dikutip melalui a/-Thibit wa al-Mutapawwil Ado-

nis—antara #shil dan fushiil sebagai titik tolak sebenarnya tidak asing meski ada perbedaan dengan
pembedaan al-Shathibi antara ayat £#// dan juz 7 yang kemudian menjadi dasar penyimpulan gawa id
kulliyabnya, atau pembedaan Fazlur Rahman antara dimensi ajaran al-Qur’an yang bersifat universal

Lihat ‘Abd al-Lat?if ‘Abdullah ‘Aziz al-Barzanji, a/-Ta'drud?, 228-234.

67 Sebagaimana dikutip oleh Shaykh Ahmad bin al-Shaykh Muhammad al-Zarqa, Sharh al-Qawi’id al-Fighiyab, ed. ‘Abd al-
Sattar AbG Ghuddah (Damaskus: Diar al-Qalam, 1996), 39; Muhammad Husayn al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassiriin, vol. 2
(Beirut: Dar al-Fikr, 1976 M/ 1396 H), 434.

% Lihat Rumadi, “Post Tradisionalisme Islam: Wacana Intelektualisme dalam Komunitas NU”, (Disertasi, Sekolah
Pascasatjana Universitas Islam Negeri Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2006), 361-363.
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yang disebutnya sebagai ideal-moral dan yang bersifat spesifik yang disebut sebagai /legal-specific. Bahkan,
penerapan naskh ini juga tidak berbeda jauh dari apa yang ditawarkan oleh Thaha berkaitan dengan
naskh ayat al-ushil tethadap dyat al-furi’ atas dasar mashlahah yang kontekstual diukur dari hukum
waktu. Dengan berpatokan pada kerangka #shiil-furi’ dan bergerak pada logika, bukan pada kronologi
turun surah (fartib al-nuzil), seperti kebolehan nikah beda agama, metode naskh ini diproyeksikan
dalam konteks liberalisme hukum di Indonesia.®”’

Pergeseran sangat signifikan tampak pada konsep “pembatalan temporal” al-Bahrani yang
dikemukakan di atas. Meski memiliki alur pikir yang sama dengan T?aha, an-Naim, dan Abu Zayd,
al-Bahrani mengemukakan konsep naskh sebagai metode 7z ‘wil ayat-ayat mutashabib, baik ayat hukum
maupun non-hukum secara lebih komprehensif dan sistematits. Meski demikian, metode tersebut,
semisal preferensi makna bathin atas zhabir ayat, jelas diproyeksikan sebagai rasionalisasi doktrin
Shi’ah, seperti halnya Mu’tazilah.

Tabel:
Model Fungsionalisasi Naskh dalam Hukum Islam
. Kerangka !
Trend Model Faktor Materi Pikir Proyeksi | Pengusung
*Pembatalan final] *Kontradiks: eHukum *Makki-madani; | *Solus1 *al-ShafiT
antar ayat *Keterangan kontradik | *Mayoritas
riwayat st dalil ulama
1 ¢Pembelaa
n
g madhhab
_g figh
g ﬁ *Pembatalan sKontradiksi sHukum sMakki-madani; | *Solusi ¢al-Zarkashi;
= ] final antar ayat *Non- 'K.eterangan k_ontradlk *al-Biqa’r;
o 8 2 *Pelupaan eIrrelevanst hukum rrwayat s1 dalil *Ibn ‘Ashdr
[~ Mo ¢Penundaan kandungan eMashlahah- eKontekst
: t ayat dg kondisi mafsadah ualisasi
Q ,ﬁ Hukum
[=2Rrs) *Pembatalan *Kesamaran *Mutashabi *Muhkam- sTa wil sal-Bahrini
g" = temporal makna ayat h: hukum mutashabih ayat yang *Mu'tazilah
o o *Penundaan dan non- *Makna zhahir- |berkaitan *Shi’ah
= = hukum bathin dengan
g -ﬁ ajaran
= — *Pembatalan *Irrelevanst *Hukum *Mashlahah- *Kontekst “Abduh,
s S temporal kandungan *Non- mafsadah ualisast *M. Quraish
0 E *Penundaan ayat dg kondist hukum Hukum Shihab;
g = *Abii Zayd
< hii Zay
&': '5 ¢Pemnbatalan ¢|relevansi ¢*Hukum ¢Mashlahah- ¢Liberalisa ¢Postradision
%D temporal kandungan mafsadah s1 hukum a-lisme
T - *Penundaan ayat dg kondist *Maqasid
=i t13 Sha’ah
E - *Ayat ushal-
H a0 fushil
g I *Pembatalan elrrelevansi eHukum sHukum waktu |*Evolusi ¢T0 aha;
= & temporal kandungan *Non- *Risalah shari’ah *Ahmed an-
8 £ *Penundaan ayat dg kondisi hukum pertama-kedua |*Prvatisast | Naim
v-g M eAyat ustil-furd’| hukum:
g kebebasa
I,
keadilan,
dan
kesetaraa
n sipil

% Lihat Abdul Mogqsith Ghazali, Argumen Pluralisme Agama: Menbangun Toleransi Berbasis al-Qur'an (Jakarta: Kata Kita,
2009), 340-346.
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Dari tabel di atas, tampak trend pemikiran tentang naskh secara umum dan aplikasinya dalam
konteks hukum secara khusus memiliki kecenderungan (1) dari pembatalan final (naskh muthiag) ke
pembatalan temporal (naskh mu'agqa?) yang disertai penundaan penerapan kandungan hukum ayat
yang dibatalkan tersebut; (2) dari patokan kronologi ke logika atau mashlahab; (3) dati teks ke konteks,
seperti dipertimbangkan “hukum waktu” (bukm al-waqi). Pergeseran ini disebabkan oleh kesadaran
ulama bahwa, selain kompleksitas dan konsekuensi-konsekuensi luas yang diakibatkan oleh pembatalan
final, esensi pembatalan tersebut sesungguhnya adalah perubahan isi (contens) ayat, bukan ayat itu
sendiri, sehingga mashlabah yang merupakan elan dasar pergeseran tersebut juga bergeser karena
perubahan ruang dan waktu. Konsep “penundaan” ini lebih merupakan bentuk revisi kalangan
revisionis, bahkan cenderung merupakan ide alternatif sebagai penolakan terhadap naskh klasik,
karena esensi penundaan adalah bagaimana suatu kandungan ayat dipandang relevan dengan konteks
ruang-waktu, jadi sebenarnya fokus persoalan adalah penerapan kandungan ayat dalam konteks, bukan
soal pembatalannya.

Penutup

Dari uraian yang telah dikemukakan di atas, tampak bahwa naskh difungsionalisasikan untuk
berbagai kepentingan ideologis. Sejak awal, athar yang menopang tentang keharusan mempelajari
naskh tidak memiliki validitas yang kuat. Dengan ditopang oleh athar tersebut, naskh sebagai metode
penafsiran al-Qur‘an berkembang, termasuk di kalangan Shi’ah yang menerapkannya sebagai metode
ta‘wil ayat-ayat yang dianggap ambigu. Sejak al-Shafi’i menjelaskan naskh sebagai metode dalam
penyimpulan hukum Islam, penggunaan metode ini tidak terlepas dari berbagai konteks kepentingan
ideologis hingga perkembangan kontemporer.
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